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EzuLIKE BENJAMIN OFODILE

KANT’S PRAGMATIC ANTHROPOLOGY
AND THE QUESTION OF THE
PERFECTIBILITY OF HUMAN NATURE

INTRODUCTION

In his article: “Seeking Perfection: A Kantian Look at Genetic Engi-
neering’, Gunderson' makes a scholarly attempt to assess how scientific
efforts at the improvement of the human specie, specifically, genetic
engineering, can be supported from the Kantian perspective. He high-
lighted the basic tenets of Kant’s moral philosophy and from these, af-
firmed that genetic engineering finds support in the Kantian perspective
even though limits abound. In this essay, our interest is to dwell on the
issue of perfectibility of human nature which includes but is not limited
to genetic engineering. We intend to explore Kant’s anthropology with
the view to ascertaining the extent to which it could be said to provide
fertile ground, not just for genetic engineering but to the broader ques-
tion of the perfectibility of human nature. If Kant’s moral philosophy
offers supportive grounds for genetic engineering as Gunderson argues,
can the same claim be made for his (Kant’s) anthropology with regard,

1

M. Gunderson, Seeking Perfection: A Kantian Look at Genetic Engineering, “Theo-
retical Medicine and Bioethics” 28 (2007), p. 87-102.
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not only to genetic engineering but also to the perfectibility of human
nature in its entirety?

Kant’s anthropology is distinguished from his moral philosophy not
only in terms of content but in methodology and approach. According
to Louden?, while Kantian anthropology is a descriptive and empirical
undertaking, his ethics is a prescriptive and normative one founded on a
priori principles. In a qualified affirmation of this distinction, Stack notes
that “in Kant, anthropology and ethics must be separated, and yet, at the
same time neither can be thought independently of the other”. Though
the two disciplines share a common subject matter: human behaviour;
yet they differ in what constitutes the focus of their specific interest:

Anthropology considers the actual behaviour and these actions in
so far as they establish and ground criteria for judgment*.

1. THE PRAGMATIC NATURE
OF KANT’S ANTHROPOLOGY

The title of Kant’s major anthropological work — Anthropology from
a Pragmatic Point of View already indicates clearly the contextual direc-
tion of his anthropology. In his letter to Hertz, Kant disclosed that he
did not intend his anthropology to be a speculative exercise but rather
one that is practical:

I intend to use it (Lectures on Anthropology) to disclose the
sources of all the [practical] science of morality, of skill, of human
intercourse, of the way to educate and govern human beings, and
thus of everything that pertains to the practical®.

2 Cf. R.B. Louden, The Second Part of Morals, in: Essays on Kant's Anthropology, eds.
B. Jacobs, P. Kain, Cambridge: Cambridge University Press 2003, p. 63.

3 W. Stack, Historical Notes and Interpretative Questions about Kant’s Lectures on
Anthropology, in: Essays on Kant’s Anthropology, p. 25.
4 Ibid, p. 24.

5 L. Kant, Correspondence, ed. and trans. A. Zweig, Cambridge: Cambridge University
Press 1999, p. 141.
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Allen Wood® offers a somewhat broad and exhaustive account of

what makes the designation — ‘pragmatic’ appropriate for Kant’s an-
thropology.

1.

Pragmatic versus Physiological: Kant opts for an approach to an-
thropology that is different from the physiological approach, which
focused only on what nature makes of the human being. His prag-
matic approach focuses rather on what the human being as a free
agent makes, or can make of himself.

Pragmatic versus Scholastic: Pragmatic knowledge is distinguished
from scholastic one in the sense that, while the latter involves know-
ing or being acquainted with the world, the former has to do with
being part of the world. That means then that pragmatic anthropol-
ogy situates the individual as part of the world and not existing out-
side of it; “it is supposed to involve the oriented sort of knowledge
of human nature that people gain through interacting with others
rather than the theoretical knowledge of a mere observer™.
Pragmatic as Useful: Kant emphasizes the fact the knowledge about
human nature which forms the subject matter of his pragmatic an-
thropology is one that is for utility. He underlines the fact that it is
knowledge about human nature acquired with the aim of using it in
action.

Pragmatic as Prudential: Kant aligns the pragmatic with prudence
— with a knowledge that furthers our happiness, especially through
the use we make of other people. It is pragmatic in that the idea is
to use others to advance our own end.

Simply put, Kant’s anthropology is pragmatic because it emphasizes

the practical against the speculative and theoretical. It is an anthropolo-
gy that is oriented towards utility. In its object, method and aim, Kant’s
anthropology is evidently pragmatic as Cohen rightly observes:

[...] its object is pragmatic insofar as it studies man in terms of
his actions in the world, and thus as a freely acting being; second,
its method is pragmatic in that it involves interaction rather than

6

AW. Wood, Kant and the Problem of Human Nature, in: Essays on Kant’s Anthro-
pology, p. 40-41.
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observation; and third, its aim is pragmatic inasmuch as it is not
only descriptive but prescriptive’.

The pragmatic nature of Kant’s anthropology has a very deep teleo-
logical dimension. It presents man as a being whose capabilities are all
geared towards propelling him to some definite ends. Such is the ‘tele-
ological directedness toward the goal of perfection™ that one finds in
Kant’s anthropology. Wilson identifies four elements that make up this
teleological directedness. The first element has to do with what nature
is and what human beings have the tendency to make out of it. Nature
is not chaotic; it is rather ordered and is guided by a providential plan.
But nature does not compel human beings to bend to its ways: “Human
beings still have free will to respond to nature’s organization™. This first
element underlines the fact that human beings are free agents in the
world and whose freedom has the tendency towards making a preference
for civilization.

The second element which is directly related to the first one is that
human beings are imbued with natural predisposition that they tend to
develop in a purposive way. Kant does not therefore understand human
beings as finished products. What nature offers human beings is only
the capacity for a purposive development. Kant therefore prefers to un-
derstand human beings as rationable animals that have the capability to
perfect themselves.

[...] he [human being] is capable of perfecting himself according
to ends that he himself adopts.

By means of this the human being, as an animal endowed with the
capacity of reason, can make out of himself a rational animal®™.

The third element of the teleological dimension of Kant’s anthropo-
logy is the fact that the possibility of the full realization of the potentials

7 A.A. Cohen, Kant's answer to the question ‘What is man?’ and its implications for
anthropology, “Studies in History and Philosophy of Science” 39 (2008), p. 506-514.

8 H.L. Wilson, Kant’s Pragmatic Anthropology: Its Origin, Meaning and Critical Sig-
nificance, Albany: State University of New York Press 2006, p. 36.

9 Ibid, p. 38.

1. Kant, Anthropology from a Pragmatic Point of View, ed. and trans. R.B. Louden,

Cambridge: Cambridge University Press 2006, p. 226.
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of reason is not within the reach of the individual but is only attained by
humanity at large. The plan of nature, which is the development of the
entire predisposition in human beings in a purposive way, can never be
achieved fully in the individual alone but only in the species.

Reason cannot achieve its fullest expression in any one individual;
rather, the individual is always a member of society, and the soci-
ety is always a step toward perfection, but never perfection itself.
Therefore, no individual could possibly reach its own perfection'.

The fourth element is the tension that exists between the unsocia-
ble nature of human beings and their tendency towards sociability. This
is referred to as Kant’s doctrine of unsociable-sociability. The human
specie shows the tendency of needing to be sociable while at the same
time preserving the tendency towards unsociability. Kant describes this
tension in these words:

[...] the characteristic of the human species is this: that nature has
planted in it the seed of discord, and has willed that its own reason
bring concord out of this, or at least the constant approximation
to it. It is true that in the idea, concord is the end, but in actuality
the former (discord) is the means, in nature’s plan, of a supreme
and to us inscrutable wisdom: to bring about the perfection of the
human being through progressive culture [...]'%

That seed of discord which nature planted in human specie is re-
sponsible for man’s tendency towards evil, the tendency towards unso-
ciability. What is clear from our discussion so far is that as far as Kant
is concerned, man’s realization of perfection must be understood as in-
terplay between what nature endows him and what he actively makes of
these natural endowments himself.

1 H.L. Wilson, Kant’s Pragmatic Anthropology, p. 40.
2 1. Kant, Anthropology, p. 226.

Y
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2. THE NATURAL PREDISPOSITIONS

In Kant’s anthropology, the predispositions can be viewed as the
endowments that nature placed at the disposition of man; endowments
that sets the stage for the realization of man’s teleological directedness.
The predispositions can be classified under two broad divisions: the
predisposition to animality, which the human being shares with other
animals; and the predisposition to humanity which is unique to man.
This predisposition to humanity is further classifies under technical,
prudential (pragmatic) and moral predispositions. However, all the four
predispositions share an intimate link as given that the actualization of
the end of each presupposes the actualization of the ends of the preced-
ing predisposition.

2.1. THE PREDISPOSITION TO ANIMALITY

Kant’s discussion of the predisposition to animality featured promi-
nently in the Religion Within the Limits of Reason more than it does in his
anthropology. In the Anthropology however, there is abundant implicit
references to this predisposition. The natural ends for the predisposition
to animality include: self-preservation, propagation of species through
sexual drives, community with other human beings, i.e. social drive.
These are the very things human beings share in common with other
animals. At the level of animality, Kant identifies two dorminant natural
inclinations in human beings — that of sex and freedom.

It is not difficult to understand that human beings share the in-
clination to sex with other animals. However, that of freedom needs
clarification. The kind of freedom being referred to here is not freedom
considered from the perspective of willful adherence to moral law; it is
rather ‘the inclination to sensuous outer freedom™ which is different
from the inner freedom of the moral disposition. This sensuous freedom
is freedom from rule of others. It has to do with the tendency to reject

B H.L. Wilson, Kant’s Pragmatic Anthropology, p. 63.
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all forms of external constraint and external determinations as well as
the freedom to be the source of one’s own decisions.

The ends of the predisposition to animality - self-preservation, pres-
ervation of the species, interaction with members of the specie — are all
given by nature but man needs discipline as necessary means to accom-
plish these ends. This is the difference that exists between man and ani-
mals even within the context of their shared animality. For human beings
therefore, discipline is the means towards the realization of the ends of
their predisposition to animality. Discipline ‘changes animal nature into
human nature™* by putting in check the tendency in human beings to go
against rules of sociability put in place for the assurance of self-preserva-
tion, social well-being, and preservation of the species. Thus, the ends of
the predispositions to animality are such that they are put in check by the
demands made on the individual by civil society. Kant gives an example
with the fact that a young man must first learn a skill and acquire means
for sustenance before he can maintain his family in a civil society. As a
natural being, the young man has all the sexual drives and is naturally
able to fulfill the end of propagation of species. However, he will not be
able to contribute to the preservation of the species without having as
well the means to cater for his basic needs.

2.2. THE TECHNICAL PREDISPOSITION

This is the predisposition for skills. Different from other lower ani-
mals, human beings possess skill that arises from their rationality which
enables them to pursue ends they set for themselves. Unlike animals,
man has the technical ability to manipulate and produce things, and thus
to secure his subsistence by cultivating nature. Kant understands this hu-
man ability as corresponding to a natural imperative to make provisions
for his survival. However, skillfulness is not survival specific. It is not
just the ability to manipulate things physically. Being the development of
one’s natural talents, skill belongs to the natural perfection of the human

" Ibid.
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being in contrast with his moral perfection. It is from the development
of the abilities which is essential to skill that science and art arise.

The end of the technical predisposition is culture. Culture goes be-
yond particular skills. It is a determination of human nature and individ-
uals participate in culture as members of human species. Like the ends of
all the natural predispositions, Kant argues that the end of the technical
predisposition is not what individuals alone can achieve:

The drive to acquire science, as a form of culture that ennobles
humanity, has altogether no proportion to the life span of the
species. The scholar, when he has advanced in culture to the point
where he himself can broaden the field, is called away by death,
and his place is taken by the mere beginner who, shortly before
the end of his life, after he too has just taken one step forward, in
turn relinquishes his place to another®.

The transient nature of human life is such that no individual ever
actualizes the technical predisposition perfectly. Therefore the full de-
velopment of culture of science and arts result, not from the effort of
a single individual but rather the accumulation of inputs of several actors
through so many years.

2.3. THE PRAGMATIC PREDISPOSITION

Kant describes the pragmatic predisposition as the human beings
tendency “to become civilized through culture, particularly through the
cultivation of social qualities, and the natural tendency of his species in
social relations to come out of the crudity of mere personal force and to
become a well-mannered being destined for concord™¢. Whereas pre-
dispositions to animality and technicality depend on discipline and skills
respectively, development of the pragmatic predisposition depends on
the social civilization of human beings. The pragmatic predisposition
prepares human beings for the capacity to become civilized through the
cultivation and refinement of social qualities like eloquence and polite-

15 1. Kant, Anthropology, p. 231.
16 Ibid.
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ness. It is a predisposition that enables human beings to overcome the
natural tendency of employing the use of brute force for the attainment
of their ends.

The nature of the technical predisposition is such that the attain-
ment of its ends creates some imbalance as some tend to be more skillful
than others. The natural consequence of culture and skill among human
being is a situation of inequality and competition. What follows this
competition is the rising of antagonism which in turn leads to loss of
harmony. But then, Kant argues that since human beings long for peace
and harmony, they learn to be civilized in their relationship with one
another. In a sense therefore, civilization becomes a child of necessity
of the disharmony and antagonism that naturally arises from the imbal-
ance created by the predisposition to technicality. Thus, ‘culture, and its
consequence of rivalry and antagonism, is the spur to the development
of the pragmatic predisposition, and civilization is the species’ end in
this predisposition™.

As the end of the pragmatic predisposition, civilization aims at de-
veloping socializing tendencies in human beings for the purpose of at-
tainment of happiness. The means towards the realization of this end is
prudence which refers to the ability to use other human beings for the
purpose of attainment of our own happiness. The use of others referred
to here should not be misunderstood as act of taking undue advantage
of others or exploiting them selfishly. For Kant, there is nothing immoral
about prudence as the means to the realization of the goal of the prag-
matic predisposition. Within the social context of human interactions
and dealings, our quest for happiness often runs into conflict with the
interest of others. We therefore need to know how to use others in a way
that makes it possible for us to realize our happiness. To underline that
the use implied here is not an ill-intentioned one, Kant makes it clear
that the prudent person’s use of others is quite different from that of
a cunning person: “The cunning person uses others without their consent
or informed consent, while the prudent person knows how to gain the
cooperation of others in her endeavours”®. This cooperation with others

17

H.L. Wilson, Kant’s Pragmatic Anthropology, p. 77.
15 Ibid,, p. 80.
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is of utmost importance for individuals to achieve their well being and
happiness. However, Kant argues that no matter how much he may try,
the individual is not able to realize this happiness fully since there is no
way it can be guaranteed that we can get all the cooperation we need
from others to assure our own well being. By becoming civilized, the
entire human specie therefore would have the potentiality of realizing
what does not lie within the power of a single individual to achieve.

2.4. THE MORAL PREDISPOSITION

Of all the natural predispositions, Kant considers the predisposition
to morality as the highest. It is all about the development of a good char-
acter achieved through education. Indeed for Kant, the ultimate aim of
education is the development of a good character. The basic question
to be clarified here is whether human beings have innate capacity for
good or evil or whether they are susceptible to both by virtue of their
education. Kant strongly affirms the tendency to continual progress of
the human specie. This cannot be consistent with having an ambivalent
human nature; ambivalence in this sense would imply that nature in-
tends human being to develop both evil and good equally. Moreover, we
need to differentiate between tendency and predisposition in order to
understand what exactly Kant ascribes to human nature. The two terms
— tendency and predisposition - do not have the same meaning. Human
beings have a tendency to evil in their sensible character whereas the
predispositions are towards the good. While human beings cannot nec-
essarily exist without the predispositions, evil is a contingent tendency
that can be done away with.

For Kant, the natural end of the predisposition to morality is the
development of a good character, which must be drawn out of the hu-
man being by education. While it belongs to nature to supply the natural
talents, temperament and dispositions, it is the duty of human beings
to develop them through education and the highest point in education
is the acquisition of wisdom. Wisdom bears affinity to prudence, even
though it is not the same as prudence, in the sense that it concerns the
way in which one makes use of the other predispositions for the sake of

Scripta Philosophica 2
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life. While prudence relates the individual to the society, wisdom relates
the individual to the whole destiny of the human specie. Wisdom knows
the limits of the ends of the other predispositions as well as the purposes
they serve. Above all, wisdom consists in the knowledge that it is in the
specie and not in the individual that the full actualization of the natural
predispositions is achieved.

We see from the foregoing that for each of the four predispositions,
there is a particular end to be achieved as well as the corresponding
means towards achieving that end: preservation and propagation are
the ends of the predisposition to animality and discipline is the means
to the realization of these ends; the end of the technical predisposition
is culture and this is achieved through the development of skills; happi-
ness is the purpose or goal of the pragmatic predisposition and this is
accomplished by virtue of the development of prudence and civilization;
the moral predisposition aims at the development of character and does
so through the acquisition of wisdom.

3. IMPLICATIONS OF KANT’S UNDERSTANDING
OF HUMAN NATURE FOR THE QUESTION
OF PERFECTIBILITY OF HUMAN NATURE

From the discussion so far, it is clear that Kant advocated for a very
practical and utility-based understanding of human nature. Such is the
pragmatism inherent in his anthropology. Kant believes that nature offers
human beings the basis and the capability to set ends for themselves and
employ the means necessary to achieve those ends. This presupposes that
man is not a finished product but rather a being open to self-improve-
ment. Even though there is a natural tendency in human beings for evil,
Kant argues that nature at the same time imbues them with the predis-
position for the good. In his intelligible character, man feels in himself
the innate duty to aspire towards self-improvement. In the Metaphysics
of Morals, Kant makes reference to this innate predisposition towards
the good and shows how it inspires man’s inclination towards self-
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-improvement. In that work, Kant argues that the quest for perfection
is a duty and not an option. Man has the ‘duty to raise himself from the
crude state of his nature, from his animality, more and more toward
humanity, by which he alone is capable of setting himself ends™. The
tendency towards evil or lawlessness is something that arises from that
crude state of man’s nature from which he has the duty to raise himself
in his match towards humanity. It is this march towards humanity and
the practical ways human beings go about it that formed the focus of
Kant’s pragmatic anthropology as we have seen in our discussion so far.
From the predisposition to animality, through those of technicality and
pragmatism to the predisposition to morality, Kant’s interest was to show
the practical ways that the capabilities of human beings can be cultivated
so that the human specie can reach its highest goal which is civilization
and moralization of humanity itself.

It is obvious that education has tremendous value in Kant’s prag-
matic anthropology. In contrast with animals, ‘human being can only
attain their destiny through education, which is the development of the
predispositions™. For Kant, education aims at the full development of all
the natural predispositions of human beings. The four ends of education
- discipline, culture, prudence and moral training — therefore correspond
to the means of actualization of the four natural predisposition to an-
imality, technicality, pragmatic and morality respectively. By virtue of
discipline, man’s tendency to act without rules, which is the hallmark of
his predisposition to animality, is put in check. Culture ensures the de-
velopment and passing on of skills which forms the focus of the technical
predisposition. Prudence ensures proper and maximum use of others for
our own ends, i.e. for the attainment of happiness. Wisdom facilitates
moral training and the development of moral character for the forma-
tion of good will, which, for Kant constitutes the final end of education.
Consistent with the pragmatism of his anthropology, development of
moral character does not merely stop at acting on moral principles. The

19

1. Kant, The Metaphysics of Morals, trans. M. Gregor, Cambridge: University Press
1991, p. 191.
% H.L. Wilson, Kant's Pragmatic Anthropology, p. 87.
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ultimate aim is to make individuals ‘useful to society and useful to the
furtherance of human destiny™'.

From what we have seen in our discussion of Kant’s teleological
understanding of human nature and the natural predispositions, the
emphasis is not so much on the individual but rather on the human
specie at large. In Kant’s anthropology, the perfection of the individual
is only realized in the perfection of the human specie as a whole. Indeed
for Kant, perfection of the individual in isolation is not even realizable
as the individual cannot attain his ends outside of the specie of human-
ity. Kant states this fact clearly when he summarizes his discussion of
the relation between the individual and the human society at large. He
referred the human society as:

[...] a specie of rational beings that strives among obstacles to rise
out of evil in constant progress toward the good [...] one cannot
expect to reach the goal by the free agreement of individuals, but
only by a progressive organization of citizens of the earth into and
toward the species as a system that is cosmopolitically united®.

The emphasis Kant places on the larger humanity than on the in-
dividual has enormous implication for his understanding of man’s per-
fectibility. By perfectibility, we understand the desires for and tendency
towards self-improvement. In their very nature, human beings possess
inexhaustible capacity for amelioration and improvement of their being.
The idea of Perfectibility underlines man’s capability to depart from the
state of nature and match towards self-development empowered by rea-
son. This capability constitutes the chief characteristic that distinguishes
man from other animals as it draws him out of his original condition, and
is responsible for his extraordinary adaptability. Perfectibility does not
necessarily imply perfection. For man to ‘perfect himself” is not neces-
sarily for him to become perfect, but rather for his physical and mental
capacities to be remolded, time and time again, to fit his environment
and to make him better disposed towards the realization of his goals.
Perfectibility implies an openness to improvement and to amelioration.

2 Ibid.
2 1. Kant, Anthropology from a Pragmatic Point of View, p. 238.
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There is no doubt that Kant’s pragmatic anthropology, its teleolog-
ical nature and the practical implications of the natural predispositions
developed by Kant naturally provide a solid justification to arguments
for the perfectibility of man especially from the perspective of scientific
progress and advancement. At this point, we come back again to Gun-
derson’s article which we already made reference to in the introduction.
Even though Gunderson was considering the justifiability of genetic en-
gineering from the perspective of Kant’s moral philosophy, it is obvious
that Kant’s pragmatic anthropology more than his moral philosophy
easily provides the justification Gunderson was arguing for. In the said
article, Gunderson argues that:

Kant was concerned with moving toward humanity through edu-
cation and the cultivation of understanding and morally beneficial
character traits. Although Kant could not have imagined genetic
engineering, I argue that insofar as genetic engineering can sup-
plement these efforts we have a Kantian reason for pursuing it*.

Two salient points are easily discernible in the above citation: Kant
did not directly engage himself with the question of genetic engineering;
as a matter of fact, Kant could not even have been aware of such thing
as Gunderson rightly noted. Yet, his views which, from all indications,
favour the perfectibility of the human species, provide valid reasons for
genetic engineering. If we understand genetic engineering as one of the
contributions of science towards improvement and amelioration of the
human specie which aims at the enhancement of ‘talents and capacities
that enable one to pursue morally justifiable goals™, there is not doubt
that it would find enormous support in Kant’s pragmatic anthropology,
after all, the latter emphasizes the cultivation of human beings and the
full realization of their potentials and their natural predispositions in the
specie, not in the individual. Perhaps another way of making this point
clearer is to consider whether Kant’s pragmatic anthropology could be
said to support or oppose the two major arguments against genetic en-
gineering which Gunderson discussed in his article.

2 M. Gunderson, Seeking Perfection, p. 87-102.
2 Ibid.
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The first argument is about the claim that genetic engineering ex-
ploits the individual in preference for the larger society; that it ‘treats
those who are subject to it as merely a means to another’s end — the goals
of the parents or the state™. In his pragmatic anthropology, Kant argues
that perfection is fully realizable only in the specie and not in the individ-
ual; ‘that although each man must do what he can to perfect himself, this
is only as a means to the perfection of mankind®. From such Kantian
perspective therefore, genetic engineering remains acceptable as it aims
at improving the human specie. Kant did not advocate for the treatment
of individuals as merely means. His pragmatic anthropology respects
the right and autonomy of the individual. On this issue, we recall Kant’s
clarification of the right meaning of prudence — the use of the other to
realize our own ends. Kant says that such use of the other necessarily
presuppose the consent of the one being used; it has to be an informed
use differentiated from an exploitative and cunning one.

The second argument is that genetic engineering has the tendency of
dividing humanity between those with richer and more improved genes
and the Naturals who do not have such improved genes. For Gunderson,
this does not pose any problem when considered from the perspective
of Kant’s moral philosophy, which, according to him, is built on egalitar-
ianism: that ‘Kant, after all, holds that all humans have dignity and are
therefore equal in having worth beyond price!*” While we do not intend
to go into analysis of the justifiability of the claim for egalitarianism in
Kant’s moral philosophy, our interest is to find out whether such claim
can also be made of his pragmatic anthropology. One may ask: “Is Kant’s
pragmatic anthropology built on egalitarianism considering Kant’s de-
meaning views about women and remarks about the qualities of peo-
ples of different races? Frierson rightly observed that ‘some of the most
well-known and most embarrassing parts of Kant’s anthropology are
his reflections on women and various races”?. Take for instance Kant’s

% Ibid.
% J. Passmore, The Perfectibility of Man, New York: Charles Scribner’s Sons 1970,
p. 217.

% M. Gunderson, Seeking Perfection, p. 87-102.
% PE. Frierson, Freedom and Anthropology in Kant's Moral Philosophy, Cambridge:
Cambridge University Press 2003, p. 34.
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view that ‘the woman should dominate and the man should govern.
Could such view not be held as an indication of lack of commitment
to egalitarianism on the part of Kant? Addressing this question, Wood
offers this clarification in defense of Kant:

Kant does not doubt that there is a single nature common to hu-
man beings. Nor does he have any doubt that the investigation of
this nature is the proper object of the branch of human knowl-
edge he calls “anthropology” Kant argues against doing what he
calls a merely “local anthropology” studying only the behaviour or
characteristics of human beings as they are found in a particular
time and place®.

Kant’s interest was to project an understanding of man that is utility
based and not merely to judge the innate qualities for the purpose of
stratification of gender or race. His comments on gender and racial dif-
ferences should not therefore be treated in isolation. Within the context
of the pragmatic anthropology he advanced, the right meaning of those
comments must be found in his overall interest in seeking an under-
standing of the other with the view to maximize one’s opportunity to
realize one’s goal. Besides, we recall again that such individual aspira-
tion for realization of the ends of the natural predispositions comes to
its fullest attainment, not in the individual but in the human specie at
large. In arguing for the human specie as the point of full realization of
the natural predisposition, Kant makes no distinction between gender or
between races. The general slant of his pragmatic anthropology therefore
is belief in the perfectibility of the human specie universally and from
every indication, genetic engineering and indeed other scientific endeav-
our aimed at amelioration and improvement of the human specie would
find in such anthropological thoughts a fertile and supportive ground.

» 1L Kant, Anthropology, p. 211.
% AW. Wood, Kant and the Problem of Human Nature, p. 39.
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CONCLUSION

Kant offers us a clear indication that his anthropology is built on faith
in the perfectibility of man as a goal-directed being. According to him:

The sum total of pragmatic anthropology, in respect to the voca-
tion of the human being and the characteristic of his formation, is
the following: the human being is destined by his reason to live in
a society with human beings and in it to cultivate himself, to civilize
himself, and to moralize himself by means of the arts and sciences®..

It can rightly be said that in his pragmatic anthropology, Kant pro-
posed an understanding of human nature that is very accommodative of
progress and improvement. In this understanding, human beings have
the natural predisposition to cultivate and develop themselves as their
‘natural vocation consists in continual progress towards the better’?.
Kant’s pragmatic anthropology, considering this progress-inclined under-
standing of human nature, provides strong support for the perfectibility
of human nature and consequently, could be said to favour whatever
would promote the improvement of the human specie, not excluding of
course genetic engineering.
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STRESZCZENIE

Poszukiwanie sposobéw podnoszenia jako$ci ludzkiego zycia i pyta-
nie o to, co konstytuuje zakres i granice, w ktérych obrebie nauka moze
ulatwia¢ doskonalenie ludzkiej natury, wciaz prowokuja liczne intelektu-
alne dyskusje i kontrowersje. Doskonalenie to zaktada i pociaga za soba
otwartos$¢ na poprawianie i ulepszanie samego siebie, czyli samodosko-
nalenie. Artykul nie ro$ci pretensji do wyczerpujacych analiz przebiegu
dyskusji nad doskonaleniem natury ludzkiej. Naszym celem jest raczej
poszukiwanie i analiza podstaw usprawiedliwienia i potwierdzenia ta-
kiego poszukiwania sposobu doskonalenia ludzkiej natury wylacznie
z perspektywy Kanta, a w szczegdlnosci jego antropologii. Optujac za
podejsciem, ktore jest raczej pragmatyczne, Kant rozwinat antropologie,
ktéra kladzie nacisk na praktyczny i teleologiczny wymiar ludzkiej egzy-
stencji i ktora oferuje bogate implikacje w kwestii doskonalenia natury
ludzkie;j.

Stowa kluczowe: pragmatyczny, samodoskonalenie, antropologia, teo-
logia, predyspozycja

Scripta Philosophica 2



JUVENAL NDAYAMBAJE

THE USE OF SPARE EMBRYOS
FOR MEDICAL RESEARCH:
A PHENOMENOLOGICAL APPROACH

The use of spare embryos for medical research is a topic that raises
the question: “when does one become a human being?”. The answer to it
is meant to help answering another question of whether the human em-
bryo has the same moral status as children or adults. While the answers
to these questions presuppose in turn a prior definition of the human
being, the issue of the essence of the human being is no less controver-
sial. Nonetheless, however problematic the issue may be, it is how we
understand the moral status of the human embryo that determines the
stand we usually take with regard to the ethics of the use of embryos
for research. This paper aims to deal with the three approaches to the
issue which I consider to be currently the main ones: ontological, bio-
logical and relational. After showing the weaknesses of these attitudes,
I will suggest a phenomenological approach which I believe to be apt to
deal with the complexity of the question of using the spare embryos for
medical research.

By ontological approach is meant the definition of the moral status
of the embryo based on a description of human nature. For proponents
of this account, human nature lies in the essence of the human being. It
is present in each and every human being independently of biological
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development, culture and the relationships that influence their lives. It
is an attitude that could be termed essentialist. Thus the Magisterium
(the teaching office) of the Catholic Church, which I take in this paper
as a representative of this approach, maintains that whatever the stage
of its development, an embryo has a right to the same respect as a child
already born and any human person (Congregation for the Doctrine of
the Faith 1987, 18)". Consequently, for the Magisterium it is morally illicit
to use spare embryos for research as long as it involves their destruction
(Congregation 1987, 19). According to this understanding, human beings
are made in the image of God, for they have spiritual souls created by
him, which they receive at conception. So, we are human beings from
conception and, therefore, embryos must be respected in the same way
as adult human persons. “Thus the fruit of human generation, from the
first moment of its existence, that is to say from the moment the zygote
has formed, demands the unconditional respect that is morally due to
the human being in his bodily and spiritual totality. The human being is
to be respected and treated as person from the moment of conception;
and therefore from that same moment his rights as a person must be
recognized, among which in the first place is the inviolable right of every
innocent human being to life” (Congregation 1987, 14-15).

This position is based on concepts that are problematic. One of
them is that of the beginning. For the Magisterium, it is at the fusion of
a sperm with an egg that human life begins (Congregation 1987, 14). But
the ovum is already alive before conception and it undergoes a process of
development without which conception would be impossible. The sperm
is also alive before fertilization. It is therefore better to regard life as
a continuum than as a beginning (Harris 1992, 32).

But essentialists insist on the importance of the beginning by argu-
ing that a new individual begins from the moment of conception. Once
fertilization has taken place, a genetically new human living individu-
al cell is formed that has the proximate potential to become a mature
human person with the same genetic constitution. As has been shown
by Harris, however, there is no need to “sacralize” the moment of fer-
tilization. “A number of things may begin at conception. Fertilisation

In what follows, the reference will simply be Congregation.
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can result in the development not of an embryo but of a tumour, called
a hydatidiform mole, which can threaten the mother’s life” (Harris 1992,
32). Fertilisation is not necessarily the beginning of a human being.

True, the Magisterium does not deny that one becomes a human
being gradually, but it maintains that this graduality is not incompatible
with the idea that from fertilization, by virtue of immediate rational en-
soulment, we ontologically have the presence of a fully fledged human
being. “From the moment of conception, the life of every human being is
to be respected in an absolute way because man is the only creature on
earth that God has wished for himself and the spiritual soul of each man
is immediately created by God” (Congregation 1987, 11). This argument
of God’s immediate animation seems to me very questionable. To begin
with, at conception, it is not determined whether one or more human
individuals are formed from a single egg. The zygote can give rise subse-
quently to two individual daughter cells that may develop separately and
be born as identical twins. If “from the moment of conception” is meant
the penetration of the sperm in the ovum, it is difficult to see how the
idea of immediate creation of a spiritual soul can apply to twins, since,
being spiritual, the soul cannot be divided. In addition: how about the
embryos in vitro that are created for the sole purpose of research? Does
God create also souls for them? Souls for the embryos that will be objects
of scientific manipulation?

As far as I can tell, the essentialist account has the merit of seeking
to establish an objective criterion for moral evaluation of our relation to
embryos. However, this attitude leads to considerations that are count-
er-intuitive and unrealistic: for example, to say that the cell produced
when the nuclei of the two gametes have fused has a right to the same
respect as a child already born or an adult person. In this way, the hu-
man being is reduced to some features that we have in common with the
embryo, such as the genetic heritage and the spiritual soul.

As to what I call a biological approach, it is the stage of the devel-
opment of the embryo that determines its moral status. Mary Warnock,
for instance, argues that the human embryo begins to matter morally
after 14 days (Harris 1989, 89) and John Harris goes much further by
maintaining that “the moral status of the embryo and indeed of any
individual is determined by its possession of those features which make
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normal adult human individuals morally more important than sheep or
goats” (Harris 1992, 48). Therefore, for him a spare embryo does not have
a moral status superior to that of animals. It is different from animals
only by belonging to the human species and by its potentiality to devel-
op into human adults. Consequently, for Harris, it is morally licit to use
spare embryos for medical research. To do otherwise would be wicked,
for it would be refusing to search for the means of saving millions of peo-
ple in distress. To defend this position, Harris uses the argument of the
early embryonic loss in human pregnancy. To have a child by a normal
sexual act, he says, one has to accept sacrificing from one to three em-
bryos in early miscarriage or failure to implant, and it is not considered
immoral to have a child at this cost. It is therefore legitimate to save the
lives of many people at similar cost (Harris 1992, 46).

I argue that the biological approach is not sufficient for the defini-
tion of the moral status of the human embryo. Biology can only provide
descriptions of phenomena that are normative in the knowledge domain
but not in the domain of conduct. Another objection that can be made
to Harris is to say that even if an embryo is not a human person, it has
at least the potentiality of becoming one if all conditions are fulfilled.
In relation to this, Harris argues that the moral status of the human
embryo should be determined not according to what it might become
but according to what it is. According to him, the fact that an entity can
undergo changes that make it considerably different does not constitute
a reason to treat it as if it has already undergone these changes. We are
all potentially dead, but this is no reason to treat us as if we are already
dead (Harris 1992, 34). Another way of refuting the potentiality argument
is to say that an ovum and a sperm taken together, but not yet united,
have the same potentiality as the fertilized egg. Therefore, to give a moral
status to an embryo by virtue of its potentiality would be to attempt to
give a moral value to human gametes, which we do not usually do. On
the whole, Harris has a vision that is realistic and full of common sense.
Obviously, spare embryos do not deserve the same respect as children
in the créche. However, by defining the moral status of the embryo in
terms of self-awareness (Harris 1985, 18-19), Harris seems to reduce the
human embryo to the biological dimension. I believe the value of the
human embryo goes beyond its physical constitution and development.
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Proponents of the relational approach argue that the human being
is constituted by exchange of words and relations with other people
(Thévoz 1990, 52). Consequently, the moral status of the human embryo
is founded on the relation between parents and the embryo. Its value
relies on the project of the parents. Having lost this parental project
that had brought them into existence, spare embryos are relationally
and humanly dead and therefore they can legitimately be used for med-
ical research. However, given the potentiality of the embryo to become
a fully fledged human being, one cannot claim that an embryo is simply
a collection of cells. It is a precious being that should be respected. The
first respect due to it and which precedes its existence is to undertake
fertilization only with the intention and goal of allowing it to develop
and grow in the family. It is therefore morally illicit to create embryos
for the sole purpose of research (Thévoz 1990, 252).

The relational attitude is not without weaknesses. How is a parental
project different from other human projects? Thévoz accepts the use of
spare embryos for research but he opposes the creation of embryos for
the sole purpose of medical research, for he believes it is a violation of
human dignity. If a parental project can legitimate the destruction of
the spare embryo, why could not a medical research project? Besides,
the relational approach seems to open the door for moral relativism. If
we do not have to consider what the embryo is in itself and if only pa-
rental choice can legitimate its destruction, what can hinder the same
parental project from legitimating infanticide? It is for this reason that
the Magisterium of the Church maintains that the moral status of the
human embryo must not depend only on the sincerity of intention or on
the appraisal of motives, but on objective criteria, drawn from the very
nature of the human person. Therefore, even if it does not exhaust in
itself all the values of the person, the physical life by which the embryo
commences its venture in the world constitutes for it, nonetheless, in
a certain way, the “fundamental value of life, precisely because upon this
physical life all the other values of the person are based and developed”
(Congregation 1987, 10). Otherwise, if it is the parental project that de-
termines the meaning and intelligibility of the embryo, the latter seems
to be reduced to a cultural construct.
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In my opinion, these three attitudes I have presented share the same
weakness of defining the moral status of the embryo by only one ele-
ment. From the phenomenological point of view, the foregoing approach-
es overlook the ambiguity of the phenomenon, that is, the capacity of
any data or situation to appear in a different way. Whatever is given to
a perceiving subject is given in limited aspects and in perspective (Mer-
leau-Ponty 1962, 429). A phenomenon can always appear otherwise, it is
never circumscribed. Thus for Merleau-Ponty, to perceive is to perceive
on the horizon. He takes up the idea of Gestalt psychology according
to which sensations are always linked to one another and not atomized.
Every perception of something implies the positioning of that thing in
a larger environment. What is primary in the perception is the environ-
ment, the totality of the phenomenal field in which emerges the explicit
content of perception. This idea made Merleau-Ponty oppose the ide-
alistic attitude, for which to perceive is to constitute something by con-
science. For him, an object gets its perceptuality both from itself and the
environment. From the point of view of Merleau-Ponty’s phenomenolo-
gy, one can speak of the flesh of the embryo. He introduced the concept
of the flesh to formulate the experience of the world that precedes any
thought on the world. The flesh is the common background of mean-
ing and the world (Merleau-Ponty 1968, 264). It makes me perceive the
meaning of the world, to which I also give meaning by perceiving it. The
subject and the world make a system. One has meaning only in relation
to the other (Merleau-Ponty 1962, 248). With regard to the moral status
of the embryo, by Merleau-Ponty’s concept of the flesh both essentialist
and idealist attitudes are superseded. This concept makes us aware that
reality and value make one thing and that it is precisely there that the
enigma of the human embryo lies.

The phenomenological attitude I am proposing would refuse to de-
fine the moral status of the embryo by one element. It is an approach
that makes us evaluate our moral relation to spare embryos by consid-
ering many possible aspects of human existence. Research on embryos
does not simply fulfil a certain function, such as to improve the quality
of human life. It is also symbolic and it has a meaning that calls for
a hermeneutic perspective. It can involve the change of the perception
a society has of itself. To borrow a linguistic distinction, the practice of
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such a research has both a denotation and a connotation. The connota-
tion is another cultural horizon that the practice can bring about. The
phenomenological attitude could enable us to approach the issue of the
moral status of spare embryos in non-reductionist manner.
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STRESZCZENIE

Wykorzystywanie nadliczbowych zarodkéw w badaniach medycz-
nych pozostaje kontrowersyjna kwestia, poniewaz dotyczy wieloletniej
juz dyskusji nad statusem moralnym ludzkiego zarodka. Temat ten rodzi
pytanie, czy zarodek wymaga takiego samego traktowania jak w pelni
uksztaltowany czlowiek, czy tez z racji réznic pomiedzy zarodkiem a
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pelniej uksztalttowanymi przedstawicielami gatunku (dzieci, dorosli) po-
winien by¢ odmiennie moralnie traktowany. Po zaprezentowaniu trzech
redukcjonistycznych podejs¢ do tej problematyki: ontologicznego, bio-
logicznego i relacyjnego, przedstawiono argumenty, wedle ktérych to
podejscie fenomenologiczne pozwoli nam uporac sie z cala zlozonoscia
kwestii dotyczacej wykorzystywania nadliczbowych zarodkéw w bada-
niach medycznych.

Stowa kluczowe: ontologia, relacja, fenomenologia, redukcjonizm
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TERRORYZM W MYSLI
MICHAELA WALZERA

Wspélczesnie znany nam terroryzm rozkwitt w XIX wieku, ale jako
metoda walki politycznej wystepowal juz w starozytnosci. Wielcy filo-
zofowie przez wieki usprawiedliwiali zamachy, ktére obalaly krwawych
tyranéw. Ofiarami zamachoéw terrorystycznych byli m.in.: Filip II Ma-
cedonski (ojciec Aleksandra), Juliusz Cezar, krél Francji Henryk IV, car
Rosji Aleksander 111, arcyksiaze Ferdynand Habsburg czy prezydent USA
John Kennedy. Celem atakéw terrorystéw byli politycy, osrodki wtadzy,
sztaby wojskowe. Najwazniejszymi jednak wydarzeniami, majacymi klu-
czowe znaczenie w napedzaniu rodzacego si¢ terroryzmu wspolczesne-
go, byly: rewolucja francuska, podczas ktérej wzburzony lud za pomoca
terroru zmienial panujacy ustrdj, oraz zamach na zycie arcyksiecia Fran-
ciszka Ferdynanda, bedacy bezposrednia przyczyna wybuchu I wojny
$wiatowej. Przed tymi wydarzeniami zamachy terrorystyczne byly tylko
pojedynczymi atakami, ktérych nie kojarzono z terroryzmem.

Dzi$ terroryzm stal si¢ problemem miedzynarodowym. Wielu na-
ukowcdw, analitykow i specjalistow uznato to zjawisko za najwieksze
zagrozenie XXI wieku, gléwnie za sprawg mediéw, poniewaz dzieki nim
obraz zamachéw przeprowadzonych przez bojownikéw mégt dotrze¢ do
ludzi na calym $wiecie. Mozna przyjaé, ze ostatnia dekada bez watpienia
uplynela pod znakiem ogdlnoswiatowej wojny z terroryzmem, wypo-
wiedzianej przez prezydenta Stanéw Zjednoczonych George’a W. Bu-
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sha (kontynuowanej przez Baracka Obame), majacej miejsce w wielu
panstwach na $wiecie, m.in. na terenie Stanéw Zjednoczonych, Wiel-
kiej Brytanii, Hiszpanii, Iraku, Afganistanu, Pakistanu oraz na Bliskim
Wschodzie — zwlaszcza w Izraelu.

Przyjrzyjmy sie poczatkom terroryzmu i jego korzeniom, a w pierw-
szej kolejnosci temu, co oznacza slowo ,terroryzm”.

1. ETYMOLOGIA SLOWA ,,TERRORYZM”

Stowo ,terroryzm” pochodzi od laciniskiego terminu terror, ozna-
czajacego trwoge, strach, przerazenie'. Obecnie znany nam terroryzm
ma dluga i bogata historie (pierwsza organizacja majaca cechy wspol-
czesnego terroryzmu byli juz starozytni sykariusze?). Pojecie terroryzmu
pojawia sie po raz pierwszy w ksiazkach historycznych dopiero po rewo-
lugji francuskiej (1789-1799), a jego dwczesne znaczenie, o wydzwieku
pozytywnym, odnosilo si¢ do okreslenia rzadu opartego na terrorze,
wprowadzonego we Francji w XVIII wieku przez Robespierre’a, ktory
twierdzil, Zze w czasie wojny podstawa rzadu ludowego jest cnota i terror.
Robespierre podkreslal ich wzajemng zaleznos¢, gdyz wedlug niego jedy-
nie takie polaczenie pojec¢ bylo potrzebne do skutecznego sprawowania
rzadéw w czasie wojny®. Rewolucyjni jakobini narzucali terror francu-
skim obywatelom jako nowa forme porzadku, a tak zwani wrogowie
panstwa zostali poddani masowym egzekucjom.

Pierwotnie slowo ,terror” oznaczalo wiec przemoc, jaka rezimy
dyktatorskie stosowaly przeciwko wlasnym poddanym. W XIX wieku
pojecie terroryzmu nabralo wspdétczesnego znaczenia, gdy zaczeto je

! Stownik polsko-taciriski, wedtug stownika H. Gengego i H. Kopii, pod red. K. Ku-
manieckiego, Warszawa: PWN 1988.

Odtam zydowskich zelotéw, prowadzacych w I wieku pelna przemocy walke pod-
ziemna przeciwko panowaniu rzymskiemu. J. Dumowski, S. Olszaniec, Historia:
starozytno$c i sredniowiecze w tekstach Zrédfowych, Rumia: Wydawnictwo Peda-
gogiczne ,Operon” 2002.

Por. P. Jaroszynski, Terroryzm — wojna cywilizacji, w: Terroryzm — dawniej i dzis,
red. P. Jaroszynski, P. Tarasiewicz, Lublin: Wydawnictwo KUL 2010, s. 23-25.
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stosowac na okreslenia przemocy i gwaltu stabszych obywateli wobec
silnych organéw panstwa, w celu wymuszenia zmian w ich polityce®.
Zmiana, jaka przynidst wiek XX, polega na tym, ze celem i ofiarg terroru
moze by¢ kazdy.

W tym miejscu zadajmy sobie pytanie: czy chec przejecia wladzy
jest gléwna przyczyna dziatan terrorystycznych, czy sa tez inne, réw-
nie wazne powody? Zanim jednak podejmie si¢ prébe odpowiedzi na
nie, konieczne jest przytoczenie definicji terroryzmu naszego badacza,
Michaela Walzera, zajmujacego sie tym zjawiskiem przede wszystkim
z perspektywy wojny sprawiedliwej.

2. TERRORYZM I TERRORYSCI W MYSLI
MICHAELA WALZERA

Michael Walzer zgadza sie z twierdzeniem, ze trudno jest podac
jednoznaczna definicje terroryzmu. Jednakze poprzez swoje wieloletnie
studia nad powyzszym zagadnieniem stwierdza, co nastepuje:

Terroryzm to rozmy$lne zabijanie przypadkowych, niewinnych
0s0b, zeby szerzy¢ strach wsrdd catej ludnosci i wywiera¢ nacisk
na jej przywodcéw politycznych®.

Stowo ,terroryzm’, wedlug Walzera, uzywane jest najczesciej w od-
niesieniu do przemocy rewolucyjnej, a metodyczne terroryzowanie ogdtu
ludnosci jest strategia zaréwno wojny konwencjonalnej, jak i partyzanc-
kiej®. Strategii tej Walzer przyporzadkowuje cel i metode. Celem jest psy-
chiczne zniszczenie narodu lub klasy oraz rozbicie solidarnosci spajajacej
te grupy, metoda za$ — losowe mordowanie niewinnych ludzi. Filozof
podaje rozrdéznienie na terror panstwowy, powszechnie stosowany przez

4 Pierwotne znaczenie stowa ,terroryzm” zostalo zastapione terminem ,terror”. Por.

Wojny, ktére zmienily swiat, t. 15: Terroryzm od 1960, red. M. Perfuniski, Warszawa:

Edipresse 2008, s. 4-6.

W. Walzer, Spdr o wojne, thum. M. Zinserling, Warszawa: Muza 2006, s. 157.

6 Por. M. Walzer, Wojny sprawiedliwe i niesprawiedliwe, ttum. M. Szczubialka, War-
szawa: WN PWN 2010, s. 292-294.
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rzady autorytarne i totalitarne wobec wlasnych narodéw, aby szerzy¢
strach i uniemozliwi¢ dzialanie opozycji politycznej, oraz terror wojenny,
bedacy prdba zabicia tak wielkiej liczby oséb cywilnych, ze rzad zostaje
zmuszony do kapitulacji (jako przyktad podaje Hiroszime’).

Wspdlnym elementem wymienionych przez Walzera rodzajéw terro-
ru jest rozmyslne zabijanie przypadkowych ludzi — niewinnych $§wiadkéw
— bez szczegblnej przyczyny; zamach wymierzony jest na oslep, w cala
grupe. Losowos¢ te badacz wyjasnia jako najskuteczniejszy sposéb wy-
wolania poczucia §miertelnego zagrozenia. Ludzie zagrozeni, niezaleznie
od narodowodci, dla zapewnienia sobie bezpieczenstwa z pewno$cia
zazadaja od rzadu negocjacji z terrorystami. Terroryzowanie zwyklych
ludzi jest podstawowa metoda sprawowania rzadu przez tyranie, zgodnie
z twierdzeniem Arystotelesa, ze pierwszym i ostatecznym celem tyrana
jest ztamanie ducha poddanych?®. Terroryzm jest szukaniem niewinnych
ofiar, aby zastraszy¢ wszystkich. Celem takiego dzialania jest wymierze-
nie sprawiedliwo$ci (subiektywnego poczucia sprawiedliwosci, w mnie-
maniu terrorysty) za pomoca niesprawiedliwo$ci. Zdaniem Walzera,
terroryzmu nie popieraja nawet sami bojownicy, uwazajac swoje poste-
powanie za usprawiedliwione. Takie stwierdzenie powinno wzbudzi¢
w nas watpliwo$¢, gdyz terroryzm jest zamachem na ludzi niewinnych
i dlatego tego typu dziatan nie da si¢ w zaden spos6b obronic’.

3. OBRAZ TERRORYSTOW WEDLUG
MICHAELA WALZERA

Walzer kresli portret terrorystow jako bezkompromisowych, reali-
stycznych, znajacych swoich wrogéw, zerujacych na lekach ludzi niewin-
nych, brutalnie traktujacych swe ofiary i gotowych zrobi¢ wszystko dla

7 Zob. M. Walzer, Spdr o wojne, s. 158.

8 Zob. Arystoteles, Polityka, tlum. L. Piotrowicz, w: tenze, Dzieta wszystkie, t. 6,
Warszawa: WN PWN 2001, s. 164-165.

Zdaniem terrorystéw, oni sami nigdy nie atakowali ludzi niewinnych, tylko zawsze
niewiernych, stanowigcych zagrozenie na ich islamskich ziemiach.
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wywalczenia zwyciestwa'’. Nie podaje on jednak ,wzoru” zamachowca,
gdyz terrorysci kieruja sie r6znymi motywami. Walzer przyréwnuje zde-
terminowanie i wscieklo$¢ bojownikéw do rozbestwionych mordercéw,
ktérych dzialanie jest celowe i zaplanowane.

Wedlug filozofa, cokolwiek by méwili o swej dziatalno$ci poszcze-
g6lni terrorysci, zamiar, ktéry sygnalizuja $§wiatu, a przede wszystkim
swoim ofiarom, jest radykalny i przerazajacy, zgodny z polityka rzezi,
usuwania, obalania i podporzadkowania. Walzer stale podkresla bez-
sensownos¢ ,logiki” terroryzmu, uwaza bowiem, ze dziatania podej-
mowane przez zamachowcéw sa czym$ przypadkowym, potwornym
i ponizajacym nawet dla rodzin, z ktérych terrorysci si¢ wywodza. Zto
terroryzmu nie polega tylko na zabijaniu niewinnych ludzi, ale takze na
przesyceniu strachem codziennego zycia, a bojownicy sa tym silniejsi,
im wiecej biorg zakladnikow!.

Analizujac stowa Walzera, mozna stwierdzi¢, ze nieodzowna cze-
$cia terroru jest uczucie strachu. Uczucie to zbadatl juz w starozytnosci
Arystoteles i opisal je w Retoryce jako ,przykrosc i niepokéj wywotane
wyobrazeniem o grozacym nieszczesciu, ktére niesie zgube lub cier-
pienie”™?. Arystoteles zauwazyl, ze strachem napawaja ludzi tylko takie
nieszczescia, ktdre maja ich spotkaé w niedalekiej przysztosci i nawet juz
same ich zapowiedzi budza w czlowieku przerazenie. Lek za$ powoduja
w nas te rzeczy, ktore sa nieuniknione, przed ktérymi nie ma ucieczki ani
ratunku®®. Wywolywanie przez terrorystéw lekéw w zakladnikach odby-
wa sie zatem przez pograzanie ich w coraz wiekszym strachu, poprzez
wplyw na ich wyobraznie. Wystarczy chociazby przytoczy¢ przyklad pol-
skiego inzyniera geologa Piotra Stariczyka, ktérego w kwietniu 2009 roku
zabili w Pakistanie talibowie, transmitujac przez Internet jego egzekucje.

Walzer przyjmuje zasade, ze kazdy akt terroru jest zly, za oczywista.
Terroryzm analizuje on w aspekcie pretekstéw, jakimi postuguja sie za-
machowcy, by osiagnac dane cele. Studiujac poszczegélne dzieta Walzera,
przyznaje, ze sam podzial owych pretekstéw, jakie wymienit filozof, nie

10 Zob. M. Walter, Spdr o wojne, s. 87-88.

1 Tamze, s. 90.

Arystoteles, Retoryka II, 5, ttum. H. Podbielski, w: tenze, Dzieta wszystkie, t. 5,
Warszawa: PWN 1988, s. 160.

13 Tamze, s. 160-163.
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do kornica jest dla mnie jasny, przede wszystkim ze wzgledu na to, ze
dokonat tego dwukrotnie, nie dajac odbiorcy wyjasnienia zastosowania
takich rozréznien.

4. ANALIZA PRETEKSTOW,
JAKIMI POSEUGUJA SIE TERRORYSCI

W pierwszego rodzaju podziale Walzer wyréznia cztery preteksty.
Pierwszym z nich jest rozczarowanie wszystkimi (w mniemaniu terro-
rystéw) legalnymi dzialaniami politycznymi i militarnymi, ktére zostaty
wykorzystane do osiagniecia danego celu. Wykorzystanie zatem wszel-
kich legalnych mozliwosci ,zmusza” potencjalnego terroryste do zamiany
w realnego zamachowca. Walzer nie szczedzi takiemu postepowaniu
krytyki, twierdzac, ze lepiej w ogodle nic nie robi¢, skoro wykorzystane
zostaly wszystkie warianty zgodne z prawem. Jego zdaniem, polityka jest
sztuka powtarzania i wcale nie jest jasne, kiedy zostaly wykorzystane
wszelkie mozliwosci, bo nawet w warunkach ucisku i wojny obywatele
maja jeszcze pole do dzialania. Walzer, podkres$lajac absurd powyzszego
pretekstu, zaznacza, ze identycznego argumentu mozna uzy¢ w stosunku
do urzednikéw panstwowych, ktérzy twierdza, ze prébowali ,wszystkie-
go’, a teraz musza zabija¢ zakladnikéw i bombardowac wsie. Jesli wiec
sa ludZmi uczciwymi, musza wymysli¢ inne powody i zrezygnowac
z pozornej ostateczno$ci*. Drugi pretekst, jaki wymienia Walzer, zostal
stworzony na potrzeby ruchéw narodowowyzwolenczych, ktére walcza
z uznanymi, poteznymi panstwami. R6zni sie on od pierwszego tym,
ze nie wymaga od potencjalnych terrorystéw, by wyczerpali wszelkie
mozliwe $rodki, lecz wystarcza jedynie ich hipotetyczna ostatecznosc.
Wedlug strategéw ruchu brakuje im sily politycznej do sprébowania
czego$ innego, ich pretekstem jest wiec stabo$¢. Walzer wyrdznia w tym
miejscu dwie stabosci danego ruchu: wobec przeciwstawiajacego mu sie
panstwa i wobec wlasnego narodu. Zamachowcy widza zatem jedyne

14 Zob. M. Walzer, Spdr o wojne, s. 74-79.
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rozwigzanie — terroryzm®. Trzecim pretekstem jest poglad, ze to wlasnie
terroryzm ma by¢ najskuteczniejsza bronig, a wszystkie inne srodki sa
zawodne. Filozof réwniez poddaje krytyce ten argument, twierdzac, ze
cho¢ zamachy terrorystyczne zwiekszaja sile terrorystéw wewnatrz ru-
chu narodowowyzwolericzego i zapewniajg im rozglos, to jednak terror
nigdy nie doprowadzil do wyzwolenia narodowego. Czwartym pretek-
stem jest uniwersalnos¢ terroryzmu. Zdaniem Walzera, wszelka polityka
jest w rzeczywistosci terroryzmem, poniewaz niemal zawsze pod maska
niewinnosci i przyzwoitos$ci skrywa oszustwa. Terrorysta natomiast nie
zwaza na pozory i jawnie robi to, co inni robia potajemnie. Filozof zdaje
sobie sprawe, zZe czwarty pretekst opiera si¢ na nieco cynicznym podej-
$ciu do zycia politycznego. Urzednicy i bojownicy, zyjacy jak gdyby na
pograniczu legalnosci i sily, raz wybieraja terroryzm, a raz nie'®. Zdaniem
badacza, jesli cenimy polityke przeciwnikéw terroryzmu, to musimy
odrzucac preteksty mordercow.

Drugi podzial pretekstéw dotyczy dwdch grup oséb: pierwsza od-
woluje sie do ,desperacji uciskanych”"’, a wtedy terror ttumaczy si¢ jako
bron bedaca ostatecznym $rodkiem narodéw zniewolonych; wydaje sie
ona bojownikom pierwszym i najlepszym sposobem organizowania
swojego narodu do wybranej przez siebie polityki, czyli konieczno$ci
zabijania wroga. Drugi rodzaj pretekstu polega na ,obwinianiu ofiar
terroryzmu”'®. Wmawia sie¢ Amerykanom, ze chociaz ataki z 11 wrzes-
nia 2001 roku (wydarzenie to opisze w rozdziale drugim) zastuguja na
potepienie, to jednak nie nalezy sie im dziwi¢. Ludzie, ktérzy przed 11
wrzes$nia chcieli, aby Amerykanie opuscili Arabie Saudyjska, przestali
ostania¢ Kurdéw w pétnocnym Iraku i wspierac¢ Izrael, jedyne skutecz-
ne rozwigzanie widzieli w wykorzystaniu terroryzmu islamskiego jako
»egzekutora” ich programu politycznego. Filozof zdecydowanie krytykuje
preteksty, jakimi postuguja sie¢ zamachowcy, i nie pozostawia watpliwosci
co do tego, ze mordowanie niewinnych jest niewybaczalne i w zaden
sposob nie da sie usprawiedliwic.

15 Zob. tamze.
Zob. tamze.
17 Tamze, s. 162.
Zob. tamze.
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Walzerowska koncepcja terroryzmu pozwolita na wyjasnienie klu-
czowych dla tematu pracy kwestii: czym jest terroryzm oraz jakie sa jego
rodzaje? Autor ten podejmuje takze probe wymienienia i omdwienia
najwazniejszych argumentéw, jakimi postuguja sie bojownicy na uspra-
wiedliwienie terroru.

5. MOTYWY DZIALAN TERRORYSTYCZNYCH

Rézne moga by¢ powody terroryzmu, ale grupy terrorystyczne sa
niemal zawsze zorientowane politycznie, a ich motywy moga mie¢ cha-
rakter m.in. geograficzny, ekonomiczny, ideologiczny, religijny lub na-
rodowosciowy”.

Terroryzm na tle religijnym skupia od 11 wrze$nia 2001 roku naj-
wieksza uwage ludzkosci na swiecie. W powszechnym mniemaniu, zostat
on zréwnany z islamskim fundamentalizmem, ktéry od ostatnich dwéch
dekad okresla wizerunek miedzynarodowego terroryzmu.

Wedlug Michaela Walzera jednymi z wazniejszych motywdw terro-
ryzmu s3: che¢ zamanifestowania sily, pozwalajaca na pokazanie swoich
pogladéw, wiekszy dostep do wladzy oraz wyzwolenie sie spod rozma-
itych wplywow. Poza wymienionymi pretekstami, jakimi postuguja sie
terrory$ci, Walzer zadaje pytanie, dlaczego na metode osiagania swoich
celéw obiera sie wlasnie terror. Odpowiedz jest niezwykle prozaiczna —
z powoddw praktycznych. Wedlug badacza ludzie uciekaja sie do stoso-
wania terroryzmu, poniewaz jest to stosunkowo ,tania” i ,fatwa” metoda
prowadzenia walki, gdyz ponoszone koszty dziatalnosci terrorystycznej
nie s3 duze zaréwno w wymiarze finansowym (na przykiad wlasnoreczne
skonstruowanie bomby), jak i logistycznym (uciekanie sie do terroru jest
tatwiejsze niz problematyczne rozwiazania kompromisowe)®.

¥ Por. Wojny, ktére zmienily swiat, s. 4-6.

20 M. Walzer, Wojny sprawiedliwe i niesprawiedliwe, s. 292-294.
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6. TROJCA WSPOLCZESNYCH MOTYWOW
TERRORYZMU

W obecnej walce z terroryzmem przenikaja si¢ wzajemnie trzy sfery
zycia (bedace jednoczesnie motywami dziatan terrorystéw) — polityczna,
ekonomiczna i religijna. Przyktadem motywu politycznego jest popiera-
nie Izraela przez Stany Zjednoczone i utrzymywanie amerykanskich baz
wojskowych w panstwach muzutmanskich. Przyktadem motywacji eko-
nomicznej jest Bliski Wschéd, ktéry chce zachowaé pelna kontrole nad
wlasnymi zlozami surowcéw naturalnych, w tym gazu i ropy naftowej,
bez udziatu panstw postronnych, zwlaszcza USA. Przykladem motywacji
religijnej jest dziatalno§¢ Osamy bin Ladena i jego zwolennikéw, ktérzy
sie maja za Swietych wojownikéw walczacych z niewiernymi*.

Zdaniem Walzera, w ostatniej dekadzie mamy do czynienia przede
wszystkim z wojnami majacymi u podtoza konflikty religijne. Napiecia
spoleczne czesto powodowane byly — i sa — checia wyparcia wyznaw-
céw innej religii z okres$lonego terytorium, podporzadkowania ich sobie,
nawrdcenia lub wyniszczenia. Przywddcy religijni czesto postuguja sie
religia jako narzedziem do manipulacji spoleczenstwem, do zdobycia
lub utrzymania wladzy i osiggania innych celéw (politycznych, ekono-
micznych, spotecznych), a swoje dziatania i poglady (niejednokrotnie
rasistowskie i nacjonalistyczne) motywuja ideg ,oczyszczenia” Swiata ze
zla (,ztem” sg inne religie i ideologie).

7. TERRORYZM I JEGO SKUTKI

Pierwsza dekada XXI wieku uplyneta pod znakiem wielu katakli-
zmow, zwlaszcza wojen. Terroryzm jest specyficznym rodzajem prowa-
dzenia wojny, ze wzgledu na powodowane reperkusje psychologiczne,

21 Por. PL. Williams, Al-Kaida — bractwo terroru, thum. D. Bakalarz, Warszawa: Studio
Emka 2002, s. 87-91.
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i to nie tylko u bezposrednich ofiar. Skutki stosowania terroru sg ogrom-
ne. Ponoszg je ofiary, oprawcy, a nawet cale spoteczenstwa, w zaleznosci
od szkodliwosci i zasiegu czynéw bojownikéw. Zamachy terrorystycz-
ne z ostatnich lat, niestety, nie pozostawiaja watpliwosci co do tego,
ze terroryzm staje sie coraz bardziej popularnym srodkiem wyrazania
sprzeciwu, a tragicznym i straszliwym jego skutkiem jest $mier¢ wielu
niewinnych ludzi. Skad o tym wiemy? Odpowiedz wydaje si¢ oczywista
— dzieki docierajacym do nas wiadomos$ciom nadawanym przez media.

8. TERRORYZM A MEDIA

Wielu badaczy terroryzmu méwi o mediach jako o sojuszniku za-
machowcéw. Nie bez powodu traktuje sie je rdwniez jako ,,czwartg wia-
dze” Dzieki rozglosowi zdobytemu w wyniku przemocy terrorysci daza
do zdobycia wplywu i wladzy. Bardzo czesto najwazniejsza rzecza dla
zamachowcéw jest zniszczenie symboli danego kraju. Zdaniem Walze-
ra, ataki przeprowadzane przez bojownikéw maja by¢ spektakularne,
poniewaz im wiecej rozglosu, tym lepiej dla zamachowcow??. Terrorysci
swoimi ,dzietami” chca przykué¢ uwage mediéw. Planuja swoje akcje tak,
aby zaszokowac caly $wiat. Akty terrorystyczne maja charakter global-
ny, zwlaszcza ze wzgledu na to, ze prasa, a w szczegélnosci telewizja,
pomagaja im — $wiadomie badZ nie§wiadomie — w osiagnieciu celéw.
Swoje akcje bojownicy planuja bardzo starannie i w taki sposéb, aby
przyciaggna¢ uwage mass mediéw, nie tylko lokalnych, ale takze z ca-
tego $wiata; prawdopodobnie dlatego zamachy staja sie coraz bardziej
krwawe?®. Terrorysci chca powodowac dezintegracje zycia paristwowego
i spotecznego poprzez przemoc i eskalacje zwiazanego z nia strachu.
Sianie terroru i kreowanie swojego wizerunku w mediach doskonale
wykorzystal najslawniejszy terrorysta — emir?* Osama bin Laden, ktéry

2 Zob. M. Walzer, Spdr o wojne, s. 164.

% Por. H. Karp, Terroryzm medialny, w: Terroryzm — dawniej i dzis, s. 285.

Emir (arab. amir) — wédz, dowddca, ksiaze. Na czele Al-Kaidy stal emir, ktéremu
podlegali, kolejno: zastepca emira, Szura (Rada Konsultacyjna), Komisja Studiéw
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w swoich przemdwieniach, tak jak zrobil to w 1999 roku w wywiadzie
dla ,Newsweeka’, wykorzystywal stowa Koranu:

Kiedy wiec spotkacie tych, ktérzy nie wierza, to uderzcie ich mie-
czem po szyi®.

A jesli nie wyruszycie, to ukarze was Bog kara bolesna i zmieni
was na inny nar6d*.

A kiedy mina $wiete miesiace, wtedy zabijajcie balwochwalcéw,
tam gdzie ich znajdziecie; chwytajcie ich, oblegajcie i przygoto-
wujcie dla nich wszelkie zasadzki!®

W ten sposéb wzywal wszystkich wyznawcéw Allaha do walki
z ,niewiernymi” i ostrzegal potencjalne ofiary przed zamachami na ich
terenach.

Po tych wstrzasajacych stowach same nasuwaja sie pytania: czy ataki
z 11 wrzes$nia biora sie z autentycznej wiary w prawdziwy islam? A jesli
tak, to czy wierzacy maja kwestionowac stowo swego Boga (Allaha)?

Michael Walzer, po przeprowadzonych badaniach nad zjawiskiem
wojen na tle religijnym, stwierdza, ze Koran mozna interpretowac roz-
maicie, na potrzeby wszelkiego rodzaju politycznych i spotecznych odta-
mow, ktére sa zréznicowane w takim samym stopniu jak spoleczno$é
muzulmarnska, a Al-Kaida i inne ugrupowania terrorystyczne, z bin
Ladenem na czele, doskonale opanowali sztuke ,,dopasowywania” idei
Koranu do swej ,$wietej wojny”?.

Biorac pod uwage tak ogromna role mass mediéw w informowaniu
ludzi o przeprowadzanych zamachach, nalezy zada¢ sobie pytanie: czy
gdyby akty terroru nie byly naglosnione w prasie, telewizji, Internecie,
to czy zjawisko wspolczesnego terroryzmu w ogdle by zaistnialo?

Islamskich, Komisja Wojskowa, Komisja Finanséw. P.L. Williams, Al-Kaida — brac-
two terroru, s. 30.

% Koran, sura XLVII, w. 4, thum. J. Bielawski, Warszawa: PIW 1986.

2% Tamze, sura IX, w. 39.

Tamze, sura IX, w. 5.

28 Zob. M. Walzer, Spdr o wojne, s. 165.
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9. EPOKA ATAKOW TERRORYSTYCZNYCH

Michael Walzer zastanawia sie, czy wojne da sie niekiedy usprawie-
dliwi¢ i czy jej prowadzenie zawsze podlega krytyce moralnej. Nastepnie
stwierdza, ze pojecia ,sprawiedliwa” nie mozna uzywa¢ w znaczeniu
dostownym, lecz raczej w znaczeniu ,usprawiedliwiona” czy ,uzasad-
niona’, poniewaz wojna zawsze opiera sie na zasadzie przymusu. Uwaza
on jednak, ze sg przypadki, w ktérych interwencje zbrojnag mozna uza-
sadni¢ moralnie, jednakze z pewno$cia do takowych nie naleza zamachy
terrorystyczne®.

We wspolczesnym terroryzmie dominuje motywacja religijna (wal-
ka z szatanem, jakim jest dla fundamentalistéow islamskich cywilizacja
zachodnia i Stany Zjednoczone). Nie oznacza to jednak, ze religijni ter-
rorysci to wylacznie wyznawcy islamu. Japonska sekta Aum Shinrikyo
(Najwyzsza Prawda) zorganizowala w 1995 roku chemiczny atak na to-
kijskie metro; zgineto 11 oséb. Slepy terror stosuja tez inni. W Stanach
Zjednoczonych w 1995 roku budynek Administracji Federalnej w Okla-
homa City wysadzit Timothy McVeigh (zginelo 168 0séb). We Wloszech
w 1980 roku prawicowe Zbrojne Komérki Rewolucji podtozyly bombe na
stacji kolejowej w Bolonii (85 ofiar $miertelnych, 200 rannych; skazano
dwoch neofaszystow, ktérzy nie przyznaja sie do winy). Taktyke slepego
terroru przyjela réwniez cze$¢ ugrupowan walczacych o niepodlegtos¢
Czeczenii, m.in. atak na teatr na Dubrowce w 2002 roku przynidst 179
ofiar. Liczba atakéw terrorystycznych na §wiecie, po spokojnym poczatku
lat 90., rosnie od 1998 roku (od zamachéw na ambasady USA w Nairobi
oraz w Dar es Salaam).

Europa réwniez nie pozostata wolna od dziatan zamachowcéw.
Najbardziej krwawym zamachem na ,starym kontynencie” byt atak na
madryckie metro z 11 marca 2004 roku, w ktérym zgineto 191 oséb.
Zamachy w Madrycie mialy na celu wymuszenie wycofania wojsk hisz-
panskich z Iraku. Rzad hiszpanski wykazal sie¢ wéwczas wielka odpo-
wiedzialnoscia za los swego narodu i w krétkim czasie wycofal swdj
kontyngent.

2 Zob. M. Walzer, Wojny sprawiedliwe i niesprawiedliwe, s. 292-302.
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Nie mozna réwniez pomina¢ najwiekszego w historii wspolczesnej
zamachu, w ktérym liczba ofiar (ok. trzech tysiecy) byla wieksza niz
w zamachach catlej ostatniej dekady XX wieku — ataku z 11 wrze$nia
2001 roku, przeprowadzonego przez Al-Kaide w Nowym Jorku na dwie
wieze World Trade Center, Pentagon oraz (przypuszczalnie) Bialy Dom
lub Kapitol (zamach udaremniony przez pasazeréw samolotu, ktéry sie
rozbil, zanim dotart do celu).

10. WALZER O ZAMACHACH
Z 11 WRZESNIA 2001 ROKU

Ataki terrorystyczne z 11 wrze$nia 2001 roku miaty znaczacy wpltyw
na Michaela Walzera, ktéry rok po tych wydarzeniach opublikowat
cykl esejow zatytulowany Po 11.09: piec pytan dotyczgcych terroryzmu,
opublikowanych w magazynie ,Dissent” w 2002 roku. Autor podkre-
$lat w nich fakt, ze terroryzm jest metoda walki, a nie przeciwnikiem,
z ktérym te walke sie toczy. Wedlug niego terroryzm jest wyborem —
strategig polityczng sposréd wielu innych — dla ktérego nie ma zadnego
usprawiedliwienia. Korzeni terroru mozna si¢ dopatrywa¢ w ludzkim
nieszczesciu: w nedzy, nieréwnosciach, niesprawiedliwosci. Wedlug Wal-
zera, kiedy zbierze sie calos¢ owych klesk, unaoczniona zostanie takze
ich przyczyna. Przyczyna ta jest wrég catego narodu — ideologicznie,
kulturowo czy teologicznie zdegradowany w taki sposéb, aby mozna go
bylo zabi¢. Ten rodzaj wroga jest specyficznym tworem ruchéw nacjo-
nalistycznych i religijnych, czesto zmierzajacych do pokonania, a nawet
usuniecia ,obcych” Propaganda wojenna polega zazwyczaj na demo-
nizowaniu strony przeciwnej. Gdy wrég zostanie stworzony — a moze
by¢ nim kazdy, nawet dziecko — wtedy mozna go zabi¢. Wrogos¢ wobec
»obcych” jest ogélna i bezkrytyczna. W przypadku terroru islamskiego
wrdg to niewierni, ktérych §wiatowym przywddca sa Stany Zjednoczone,
a miejscowym przedstawicielem — Izrael®.

30 Por. M. Walzer, Spdr o wojne, s. 157-170.
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Walzer pisze o fundamentalistycznej reakcji religijnej na nowoczes-
no$¢, typowej dla wszystkich wiekszych religii §wiata, objawiajacej sie we
wrogim nastawieniu do rzadéw krajow swieckich. Ekstremisci islamscy
bardzo czesto obwiniaja Izrael, Ameryke i w ogdle Zaché6d o niepowo-
dzenia wewnetrzne, zwlaszcza o nieudolno$¢ w przeprowadzaniu mo-
dernizacji Swiata islamskiego (nalezy zaznaczy¢, ze islamistyczne sieci
terrorystyczne sg rozlegle, dobrze zorganizowane, przygotowane i finan-
sowane, skupiaja liczne zastepy wysoce zmotywowanych ludzi, a zasieg
ich dziatania jest migdzynarodowy). Dzihad jest odpowiedzia zaréwno
na te nieudolno$¢, jak i na cala nowoczesnos¢?.

11. PROBY UDAREMNIENIA
DZIALAN TERRORYSTYCZNYCH

Michael Walzer, przeprowadzajac badania nad zjawiskiem terrory-
zmu, zastanawia sie, czy jest jakikolwiek sposéb na unikniecie dziatan
terrorystycznych. Nastepnie stwierdza, ze priorytetem walki z terrory-
zmem jest prewencja, a nie odwet. Zwyciestwo nad bojownikami moze
zosta¢ odniesione wtedy, gdy uda sie zapobiec dalszym atakom i zlikwi-
dowac tworzace sie¢ komorki terrorystyczne®.

Walka z terroryzmem to specyficzny rodzaj wojny. Nie ma w niej
immunitetéw, ktére chronilyby przywédcéw politycznych czy dyploma-
téw, gdyz zaciera sie granica pomiedzy mediatorami a przywédcami woj-
skowymi. Wedlug Walzera bardzo waznym zadaniem jest odizolowanie
i ukaranie panstw wspierajacych terroryzm, do ktérych naleza m.in. Iran,
Syria i Libia. Kraje, ktore pozostaja we wspolpracy z powyzszymi, Walzer
radzi nakloni¢ do wywierania na nie nacisku i wycofywania kapitatu,
a w razie potrzeby do zastosowania innych sankcji. Nalezy zauwazy¢,
ze stosowanie wymienionych $rodkéw do walki z terroryzmem nalezy

31 Tamze.

32 Zob. tamze.
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do zadan panstwa, lecz co mozemy zrobi¢ my — zwykli obywatele? Oto,
jakiej odpowiedzi udziela Walzer:

Intelektualisci $wieccy i religijni, uczeni, propagatorzy i publicysci,
niekoniecznie w spos6b zorganizowany, lecz z poczuciem wspol-
nego zaangazowania, musza sie¢ zabra¢ do delegalizowania kultury
pretekstow i usprawiedliwien, poznawad religijne i nacjonalistycz-
ne zrédta terroru, apelowac do tego, co w cywilizacji islamskiej
najlepsze, i przeciwstawia¢ to najgorszemu, broni¢ rozdziatu re-
ligii od polityki we wszystkich cywilizacjach. [...] Cho¢ tak indy-
widualistyczni, fanatycznie zaangazowani i dostownie traktujacy
wiare terrorysci polegaja na przyjaznym otoczeniu — ono za$ jest
tworem kulturalno-intelektualno-politycznym. Musimy pracowaé
nad jego przeobrazeniem, aby terrorystow wszedzie tam, gdzie si¢
udadzg, traktowano z wrogo$cia i odtracono®.

Walzer, podazajac za my$la Roberta Gatesa®!, uwaza, ze nie bedzie
spektakularnych efektéw, jesli walke z terroryzmem wygramy — nie be-
dzie formalnej kapitulacji ani podpiséw na traktacie pokojowym. Miara
sukces6w bedzie zmniejszenie liczby i skali atakéw, upadek zamachow-
cé6w pod wzgledem psychologicznym, brak usprawiedliwienia dzialan
terrorystycznych po stronie wiekszosci z nich oraz dezercja i donosi-
cielstwo bojownikéw, rosnace wprost proporcjonalnie do poczucia bez-
pieczenstwa zwyklych ludzi. Wedlug Walzera nie mozna pokazac, ze
terrory$ci wywoluja w nas przerazenie, nie mozna robi¢ nic takiego, co
wygladatoby na ustepstwa®.

12. KARA SMIERCI DLA TYRANA

Michael Walzer, wybitny znawca tematu wojny sprawiedliwej, zadaje
pytanie: czy mamy prawo moralne zabicia tyrana? A jezeli tak, to czy za-

3 Zob. tamze, s. 169.
3 Sekretarz Obrony USA od 2006 roku.
35 Por. M. Walzer, Spdr o wojne, s. 169-172.
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bijajac go, nie znizamy sie do jego poziomu — czlowieka, ktéry swa wla-
dze opart na mordowaniu innych?* Jest to, oprdcz pytania o zasadnos¢
stosowania tortur w walce z terrorystami, jeden z najpowazniejszych
spordw filozoficznych, jakie pojawily sie w mysli politycznej po tragedii
11 wrzesnia. Chociaz Walzer zadal te pytania po egzekucji Saddama Hu-
sajna®*” w 2006 roku, to jednak dzi$, w obliczu przeprowadzonej operacji
»Geronimo” (2 maja 2011 roku, kiedy to Osama bin Laden — przywddca
Al-Kaidy — zostal zabity w Abbottabadzie przez amerykanskich koman-
doséw z rozkazu prezydenta USA Baracka Obamy), sadze, Ze sa one jak
najbardziej aktualne. Tym oto wydarzeniem zakonczyla sie pewna era
wspolczesnej historii polityki.

Po ogloszeniu przez media $mierci Osamy bin Ladena glosy opi-
nii publicznej sie podzielily. Smier¢ saudyjskiego zamachowca nie byta
powodem do $wietowania dla tych, ktérzy obawiaja sie odwetu ze stro-
ny poplecznikéw swego bylego przywddcy. Wywotlata réwniez sprze-
ciw obroncéw praw czlowieka, wedlug ktérych zabicie osoby bez sadu
i mozliwos$ci obrony jest niemoralne i niegodziwe. Zaowocowalo to po-
ruszeniem tematu stusznosci zabdjstwa terrorystéw dla dobra ogétu.
Zabdjstwo Osamy bin Ladena, mimo gloséw sprzeciwu, bylto jednak
— zdaniem Michaela Walzera (przeciwnika kary $mierci) — czynem szla-
chetnym, ktéry dal nadzieje na lepsze, pokojowe zycie.

Michael Walzer podkresla, ze jest przeciwnikiem kary $mierci, ale
nie odnosi tego do przypadkéw bezwzglednych tyranéw, do ktérych
bez watpienia zalicza Saddama Husajna czy Osame bin Ladena. Filozof
dopuszcza sytuacje, w ktérych panstwo moze zabi¢ bojownikéw skaza-
nych za przestepstwa przeciwko innym ludziom, na przyklad jesli kraj
zostanie zaatakowany z zewnatrz i jest zmuszony do obrony ludnosci
cywilnej (podstawowa misja panistwa jest ochrona zycia). Tyran bowiem
nie jest zwyklym przestepca, gdyz popelnia zbrodnie nie tylko prze-
ciw jednostkom, ale takze przeciw dobru wspélnemu obywateli i samej

% M. Walzer, Tyranobdjstwo, ttum. T. Bieron, ,Dziennik’, dodatek ,Europa’, nr 165,

02.06.2007, s. 5-6.

Byly prezydent Iraku, Saddam Husajn, zostal skazany na $mier¢ przez powiesze-
nie w wyniku procesu sagdowego, w ktérym byl oskarzony o doprowadzenie do ma-
sakry 148 szyitéw w wiosce Dudzail w 1982 oraz o ludobdjstwo dokonane w drugiej
polowie lat 80. na okoto 180 tysigcach Kurdow. Zostal stracony 30 grudnia 2006
roku za zbrodnie przeciwko ludzkosci.

37
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idei wspdlnoty politycznej. Jest on obdarzony pelnia wladzy i aktywnie
przesladuje swoich poddanych, toczy z nimi rzeczywista wojne. Dlatego
wlasnie zamach na tyrana nie stwarza probleméw moralnych i zabicie go
jest uprawnionym dzialaniem wojennym. Walzer jednomyslnie opowia-
da sie za teza, ze tyranobdjstwo to czyn szlachetny, ktéry definitywnie
kladzie kres tyranskim rzadom?®.

13. NIEKONWENCJONALNE SPOSOBY
WALKI Z TERRORYZMEM

Zasadnicze elementy walki z terroryzmem staralam sie juz nakre-
$li¢ w poprzednich paragrafach. Arsenal dziatan przeciw terrorystom
jest do$¢ réznorodny. Sktadaja sie nann m.in. rozpoznanie i obserwacja
przeciwnika, czyli dzialania wywiadowcze i kontrwywiadowcze, oraz
dzialania prewencyjne. Do elementéw walki z zamachowcami naleza
réwniez takie dziatania jak wykrywanie terrorystycznych spiskow, aresz-
towania lub, gdy jest to niemozliwe, likwidacja ich uczestnikéw przez
sity bezpieczenistwa; zdobywanie informacji od aresztowanych poprzez
wyczerpujace przestuchania, a od podejrzanych — przez ich inwigilacje,
obejmujaca takze $rodki elektroniczne.

Mozemy zatem stwierdzié, ze istnieja dwa gléwne sposoby walki
z terroryzmem. Pierwszym jest dorazna walka z zamachowcami i or-
ganizacjami terrorystycznymi. Niestety, bardzo czesto po aresztowaniu
czy zabiciu bojownikéw odpowiedzialnych za konkretny zamach (badz
zamachy) pojawiaja si¢ nowi. Dlatego drugim i znacznie wazniejszym
sposobem walki z terroryzmem jest zapobieganie zamachom terrory-
stycznym.

% Por. dokument elektroniczny: http//www.dziennik.pl/europa/46440.html. [dostep:

18.01.2011].
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14. ANTYTERRORYZM WEDLUG MICHAELA WALZERA

Wedtlug filozofa najlepszym sposobem na pokonanie terroryzmu jest
odrzucenie tyranii oraz dzialania kompromisowe, niekoniecznie zwycie-
stwo za wszelka cene. Nalezy ograniczy¢ prowadzenie wojen do mini-
mum. Najlepszym rozwigzaniem bylaby walka toczona jedynie pomiedzy
przedstawicielami panstw. Jako przyktad Walzer podaje pojedynek gla-
diatoréw, ktéry bylby zdecydowanie lepszym sposobem rozwiazywania
sporéw niz dlugotrwala, wyniszczajaca ludnos¢ cywilna wojna®. Wedlug
niego udaloby sie unikna¢ terroryzmu, gdyby kto$ potrafil zorganizowac
masowy ruch bez uzycia przemocy, zmierzajacy do wyzwolenia narodo-
wego. Jako przyklad podaje osobe Gandhiego®.

Walzer podkresla, ze kazda przemoc jest zlem i nalezy w jak naj-
wiekszym stopniu ograniczy¢ jej zasieg. Podczas wojny jest to zadanie
zolnierzy — to oni sa odpowiedzialni za zredukowanie do minimum za-
grozenia, na ktére narazone sa osoby niebiorace udziatu w walce. Zot-
nierz, wkladajac mundur (bedacy znakiem odrézniajacym walczacych od
cywiléw), bierze na siebie ryzyko bedace udziatem jedynie tych, ktérych
szkolono w zadawaniu ran innym i w obronie samych siebie*.

Zagadnienie obrony przed terroryzmem dotyczy réwniez tego,
jak éw terroryzm przezwycieza¢ i w jaki sposéb mozna mu zapobiec.
Wedlug Walzera najlepszym sposobem zapobiegania atakom jest ciag-
te likwidowanie tworzacych sie komorek terrorystycznych, a w czasie
wysokiego ryzyka i zagrozenia zycia ludnosci — likwidacja Zrédta terroru,

39

[Online], http://wyborcza.pl/1,76842.6881899,Co_wolno_w_walce_z_terroryzmem_
Cywil_to_rzecz_swietna_.html?as=1&startsz=x#ixzz11y9p16ix [dostep: 18 stycznia
2011].

% Mohandas Karamchand Gandhi (1869-1948) — indyjski polityk i mysliciel, ktory glo-
sit idee walki o prawa ludzi uciskanych i dyskryminowanych bez uzycia przemocy,
na zasadzie biernego oporu, obywatelskiego niepostuszenistwa. Gandhi stat sie dla
$wiata autorytetem moralnym, wzorem konsekwentnego przeciwstawiania sie ztu
i niesprawiedliwo$ci. W 1948 roku zostal zamordowany przez nacjonalistycznego
fanatyka. Zob. Stownik filozofii, red. A. Anuszkiewicz, Swiat Ksiazki, Warszawa
2004

“ [Online], http://wyborcza.pl/1,76842.6881899,Co_wolno_w_walce_z_terroryzmem_

Cywil_to_rzecz_swieta_.html?as=1&startsz=x#ixzz11y9p16ix [dostep: 18 stycznia

2011].
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nawet jesli nim jest czlowiek (terrorysta). Wazne jest takze poznawanie
religijnych i nacjonalistycznych Zrddel terroru, apelowanie do tego, co
w cywilizacji islamskiej (w przypadku terroru na tle religijnym) najlepsze,
a przeciwstawianie temu, co najgorsze. Sposobem na pokonanie terrory-
zmu jest odrzucenie tyranii oraz dziatania kompromisowe i nie zawsze
zwyciestwo za wszelka cene.
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SUMMARY

Terrorism according to Michael Walzer

This paper seeks to show the Phenomenon of modern terrorism that
started in the 1920’s and is present now. Article has calling attention on
purpose on global character of terror and lack of forceful manner to at-
tempts overcoming. In first sequence are depicts the reasons of terrorism
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(present short historic outline leading to the most important events of
terrorist’s attacks and motives what the terrorists use), terrorism’s con-
sequences (terrorist’s attacks in last decade and important role of mass
media that played in devolution of information about participations of
terrorist’s events) and this, how to belonged to defend before it (antiter-
rorism) from prospect of Michael Walzer — American philosopher form
over thirty years concerning of the problem using of violence in interna-
tional conflicts, considered of one of the most important American po-
lemicist and public intellectual. A professor emeritus at the Institute for
Advanced Study (IAS) in Princeton, New Jersey. All above-mentioned
notions have been analyzed about main three Walzer’s papers: On tol-
eration, Just and Unjust War and, Arguina about War.

Keywords: terrorism, terrorists, Michael Walzer, take-overs, surmoun-
ting
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ADpAM PAwWEL KUBIAK

O PODOBIENSTWIE MIEDZY
POZNANIEM NAUKOWYM I RELIGIJNYM

Podstawg wiedzy jest bojazn Pariska
(Prz 1,7)

WPROWADZENIE

Co wspdlnego maja ze soba religia i nauka? Pytanie to moze spra-
wiaé wrazenie prowokacyjnego, szczegélnie gdy na mys$l o relacji miedzy
religia (na przykiad rzymskokatolicka) a naukg narzucaja sie réznice,
a nie podobienstwa: wiare czesto przeciwstawia sie rozumowi, religijne
zalozenia — naukowej obserwacji, potoczna wiedze religijng — $cistej wie-
dzy naukowej, ogdlne i teoretyczne rozwazania teologéw — konkretnym
badaniom przyrodnikéw, subiektywne przekonania oséb wierzacych
— obiektywnym prawom naukowym. Jednakze w glebszej krytycznej
refleksji te popularne intuicje okazuja sie nieoczywiste, a religia jawi sie
jako ukazujaca wiele analogii do form poznania naukowego.

Majac na wzgledzie religie chrzescijaiiska w rycie rzymskokato-
lickim, zinterpretuje ja jako metodyczne przedsiewziecie poznawcze’,

! Poprzez takie ujecie nie mam na celu sprowadzania calej religii do metody poznaw-

czej — bogactwo praktyk religijnych obejmuje takze dzialania niebedace elementami
przedsiewziecia poznawczego, takie jak oddawanie czci Bogu, kierowanie sie pew-
nymi warto$ciami w zyciu itp.; te elementy ewentualnie mozna by postrzega¢ jako
pewna forme aplikacji wynikdéw religijnego przedsiewzigcia poznawczego. Teologie
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w wielu aspektach analogiczne w swej strukturze do (ogélnie pojmowa-
nej) metody naukowej. Nastapi to poprzez probe wskazania, ze religie
z nauka faczy spetnianie wszystkich powszechnie uznanych kryteriéw
racjonalno$ci naukowej, a zarazem posiadanie pewnych wspdlnych z na-
uka ograniczen uniemozliwiajacych calkowite spetnienie niektérych
z tych kryteriow. Jakkolwiek idea taka moze si¢ wyda¢ ekstrawagancka,
to jednak mysle, ze ma ona heurystyczng wartos¢, szczegélnie w $wietle
»mainstreamowego” skupiania sie filozoféw, naukowcoéw oraz teologdéw
na kwestiach réznic miedzy nauka a religia.

Celem niniejszego dyskursu jest zaprezentowanie potocznie nieintu-
icyjnej interpretacji religii (oraz teologii jako jej elementu) jako aktywno-
$ci poznawczej bardzo podobnej do poznania naukowego. Ze wzgledu na
niewielka objeto$¢ tejze pracy, nie zawartem w niej metodologicznie wy-
sublimowanych syntez zaawansowanych badan z wielu dziedzin ani nie
obwarowalem jej dziesigtkami cytowan odwotujacych sie do odleglych
od siebie wyspecjalizowanych dyscyplin. Postaratem sie raczej wyeks-
plikowaé spostrzezenia (mam nadziejg, Ze inspirujace), ktére zapewne,
dla ich obrony, wymagalyby w przysztosci wyczerpujacego rozwiniecia.
Argumentacje zawarta w tekscie mozna zatem traktowac z dystansem —
nie jako zbiér precyzyjnych wynikdw, ale jako prowokacyjna propozycje
szerszego spojrzenia na relacje nauka—religia. Rozwazania usystematyzo-
walem w postaci rozdziatéw poruszajacych aspekty, w ktérych formuluje
przyjete w pracy kryteria naukowosci — sa to, kolejno: wiedza, metody,
jezyk, instytucje i ostateczne ograniczenia. Ich wybér wynika z przyjete-
go w punkcie ,Definicje” zestawu warunkéw naukowosci, ktére poprzez
te aspekty bede omawial. Bede probowal wykazac, ze nauka oraz religia
spelniaja poszczegdlne warunki, a zarazem nie spelniaja ich w sposéb
catkowity. Broniona przeze mnie teza jest nastepujaca: jezeli uznamy,
ze spelnianie przedstawionego w niniejszej pracy zestawu kryteriow?
rozstrzyga o przyznaniu danej formie aktywnosci statusu poznania na-
ukowego, to pewnym formom aktywno$ci religijnej musimy przyznac
status poznania naukowego.

katolicka uznaje za element religii, gdyz jest to dyscyplina rozwijana gtéwnie przez
wiernych i na jej wynikach opiera sie aktywno$¢ religijna kazdego wierzacego.
Zob. p. ,Definicje”.
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1. DEFINICJE

Poniewaz zdefiniowanie religii jest problematyczne, a samych de-
finicji jest wiecej niz kierunkéw badan nad religia®, nalezy na wstepie
sprébowac zdefiniowac ja w sposob odpowiadajacy jej rozumieniu w ni-
niejszym eseju. Religia klasycznie rozumiana jest jako ,realna, osobowa,
dynamiczna relacja cztowieka do osobowego Absolutu™, ktérej celem
jest zbawienie. Ze wzgledu na aspektowe ujecie religii w moim dyskursie,
biorgce pod uwage wymiar poznawczy tej relacji, definiuje ja weziej, jako:
formy, czynnosci i wytwory poznawania rzeczywistosci nie tylko jakiejs
jej cze$ci, ktérg mozna by okresli¢ mianem ,innego $wiata” lub ,,odlegtej
warstwy aksjologicznej’, lecz takze realnego $wiata psychiki oraz przy-
rody — w aspekcie teologicznego zrozumienia zdarzen przyrodniczych
i praktycznego ,organizowania si¢” w zdarzeniach przyrodniczych po-
szczegdlnych ludzi oraz calej ludzkosci w $wietle woli Boga. Bede mial
na mysli religie, co pozwala mi potraktowac teologie jako element religii
(w innym wypadku nalezaloby wzia¢ pod uwage rozréznienie, ze moze
istnie¢ teologia bez religii i religia bez teologii).

Trudno$ci podobne do tych zwiazanych z definiowaniem religii na-
potykamy w prébach sformulowania definicji nauki®. Przykladem takiej
proby jest zakresowa definicja podana przez Zygmunta Hajduka®; okresla
on nauke jako forme poznania, ktéra (dla danej dyscypliny) charakte-
ryzuje sie posiadaniem autonomicznego jezyka, obowiazujacej w niej
metody i zinstytucjonalizowanej organizacji, czynno$¢ poznawczg oraz
jej wytwor (wiedze i sprawnosci umyslu, terminy, prawa, teorie, hipotezy,
paradygmaty), a takze proces nauczania. Moje rozwazania ograniczone
beda do nauk przyrodniczych i formalnych. W celu zdefiniowania na-
uki jako takiej sformutowatem 12 warunkéw (cech) naukowego przed-

3 P. Moskal, Religia a prawda, Lublin: Wydawnictwo KUL 2009, s. 23-26.

* Z.]. Zdybicka, Cztowiek i religia. Zarys filozofii religii, Lublin: TN KUL 1993, s. 302.

Zob. S. Kaminski, Nauka i metoda. Pojecie nauki i klasyfikacja nauk, w: tenze,

Pisma wybrane, t. IV, Lublin: TN KUL 1998 (Prace Wydzialu Filozoficznego, t. 54),

s. 253, 305, 315.

6 Zob. Z. Hajduk. Ogélna metodologia nauk, Lublin: Wydawnictwo KUL 2007, s. 147-
148.
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siewziecia poznawczego, ktére uznatem za wspélne wszystkim ogodlnie
akceptowanym w $rodowisku naukowym dyscyplinom przyrodniczym
i formalnym”: (1) wyspecjalizowany aparat pojeciowy, (2) wyspecjalizo-
wana metoda obserwacji i analiz, (3) korzystanie z instrumentéw ba-
dawczych, (4) empiryzm (w naukach przyrodniczych), (5) tezy majace
uzasadnienie, (6) wiedza wyrazona w jezyku matematyki (czesciowo),
(7) intersubiektywna komunikowalno$¢ i sprawdzalnos¢ tez, (8) fallibil-
no$¢ teorii, (9) tworzenie wyjasniajacych lub przewidujacych uogélnien,
(10) aspektowo$¢ — ograniczonos$¢ poznawcza, (11) zinstytucjonalizowa-
na forma, (12) element nauczania.

2. WIEDZA NAUKOWA A WIEDZA RELIGIJNA:
UZASADNIENIE, INTERSUBIEKTYWNA
KOMUNIKOWALNOSC I SPRAWDZALNOSC,
FALLIBILNOSC, UOGOLNIANIE, NAUCZANIE

Jak stwierdza M. Hetmanski®: ,uznaje sie na ogdt, ze podanie po-
prawnych i niekontrowersyjnych kryteriéw uzasadniajacych prawdzi-
wo$¢ tresci przekonan (tj. akceptowalnych od strony metodologicznej,
co najmniej we wspoélnocie badaczy czy ekspertéw, epistemologéw) jest
wyrazem racjonalno$ci poznawczej”. Nie tylko kolektyw naukowcéw ma
takie kryteria. We wspoélnocie wierzacych takze sie przyjmuje kryteria
uzasadniajace tresci tez religijnych, odwolujac sie na przyktad do stop-
nia zawaansowania praktyk religijnych, do§wiadczenia i wiarygodnosci
$wiadka (,owocow zycia”) oraz do spdjnosci z przyjeta juz w Koscie-
le wiedza. Koniecznos$¢ cze$ciowego opierania sie na autorytecie ma

7 Ze wzgledu na to, ze warunki maja obejmowac kazda forme nauki jako takiej,
nie moga by¢ one sformulowane w spos6b szczegélowy, np. w zwigzku z metoda
obserwacji — przez podanie okreslonych czynnosci lub aparatury, ktére sg rézne
w zaleznosci od dyscypliny. Zaprezentowana lista nawiazuje do warunkéw na-
ukowosci omawianych przez Kaminskiego (dz. cyt.) — réznica w stosunku do tego
autora dotyczy ograniczenia sie tu do nauk przyrodniczych i formalnych.

M. Hetmanski, Racjonalnos¢ formufowania i uzasadniania przekonan religijnych,
»Przeglad Religioznawczy” 2010, nr 4(238), s. 16.
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miejsce nie tylko w religii, ale réwniez w nauce. Poznajac wyniki badan,
ufamy, ze autor rzeczywiscie zrobit to, co opisuje w podanej metodyce,
a recenzent nie byt stronniczy. Wierzymy w autorytet ludzi i periodykéw
na podstawie uznania, jakie majg we wspdlnocie badaczy. W religii, tak
jak w nauce, mamy tylko cze$ciowa mozliwo$¢ kontrolowania autoryte-
téw: nie jest tez realne nieustanne nadzorowanie czynnosci badawczych
jednostki, a zatem w pewnym zakresie musimy uwierzy¢, ze jest prawda
to, co podaje uczony. Podobnie w religii musimy na przyklad przyja¢ na
wiare, ze autorzy Nowego Testamentu méwili prawde. Niefalsyfikowal-
nos¢ autorytetéw jest oczywiscie w religii (tak jak w nauce) wzgledna
i czeSciowa, poniewaz istnieje teoretyczna mozliwo$¢ falsyfikacji au-
torytetu samego Boga po $mierci (nie w sensie naturalistycznym, ale
jednak na podstawie empirii), a autorytet cztonkéw Kosciota (o ktérych
mniemano, ze przemawia przez nich Bog) faktycznie nieraz juz w lonie
tegoz Kosciota falsyfikowano. Twierdzenia religijne zatem sa sprawdzalne
(o czym bede jeszcze pisal) — dla istotnej ich czesci odwolanie sie do
autorytetu nie stanowi ostatecznego uzasadnienia. Nalezy takze pod-
kresli¢, ze odwolywanie si¢ do autorytetéw jest koniecznos$cia i w nauce,
i w religii, w sytuacji przekazywania wiedzy, jezyka i metody.
Hetmanski® stwierdza, ze ,tre$¢ wiedzy objawionej ma Zrédlo w bo-
skiej istocie, w niej tez zawarta jest gwarancja jej wartosci. Wazna kwestia
uzasadnienia epistemicznego spoczywa niemniej na cztowieku i insty-
tucjach” W naukach przyrodniczych uzasadnienie twierdzen sprowa-
dza sie do przedstawienia wyniku testowania hipotez, jesli za§ chodzi
o uzasadnienie wyboru teorii, to kryteria sa natury raczej pragmatycz-
nej — praktyczno$¢, prostota, zasieg eksplanacyjny etc. W teologii tylko
tresci objawienia nie podlegaja do kornca racjonalnej kontroli, sa w niej
jednak cate partie prawd podatnych na krytyke w $wietle (naukowego)
rozumu'’. Cze$¢ niepodlegajaca kontroli (w swietle metodologii nauk
przyrodniczych) moze jednak mie¢ uzasadnienia podobnej rangi jak
uzasadnienia teorii naukowych — mianowicie natury pragmatyczne;j.
Jesli chodzi o niesprawdzalne fundamentalne stwierdzenia teologiczne
oparte na objawieniu (na przyklad dogmat o trzech osobach Boskich),

9 Tamze, s. 25.

10 A. Bronk, Podstawy nauk o religii, Lublin: TN KUL 2003, s. 421.

Zeszyty Naukowe Doktorantow Wydziatu Filozofii KUL

61



62

ApAaM PAwEr KUBIAK

to wykazuja one, w aspekcie swojej nietestowalnosci empirycznej, ana-
logie do aksjomatéw w naukach formalnych i podstawowych zalozen
w naukach przyrodniczych lub do naukowych terminéw dotyczacych
obiektéw postulowanych, niezbednych w konstruowaniu modeli i teorii.
Rozwazmy zarzut, ze jesli kilka dogmatéw, ktére nie do korica sa podatne
na krytyke w $wietle naukowego rozumu, jest podstawa calej teologii,
to nie ma wigkszego znaczenia, ze w jej sklad wchodza tresci w duzej
mierze fallibilne. Tego typu zarzut, z taka sama sita co w religie, uderza
w nauke, jezeli przyjmiemy, ze u podstaw nauki lezy zasada indukcji,
ktérej — tak jak dogmatéw — nie sposéb uzasadni¢ (kwestia znana jako
»problem indukcji”)'.

Prawd objawionych nie wybiera sie dowolnie ani nie ustala jako lo-
kalnych konwencji (narzuca je Bog) — ale podobnie jest z aksjomatami
i zalozeniami naukowymi. Nie sa one sprawa dowolnosci — aksjomaty
wynikaja zwykle z narzucajacej sig¢ intuicji, a zalozenia sa okreslonymi
prawdami przyjmowanymi z konieczno$ci (nie moga by¢ dowolne, lecz
musza by¢ ,dopasowane” do catej nauki, ktéra warunkuja). Droga do
ustalenia aksjomatow, termindw teoretycznych i zalozenn ma charakter
usystematyzowanych dociekan (naukowych lub metanaukowych). Do-
gmaty religijne takze zostaly sformutowane w efekcie naukowego bada-
nia — zainicjowanego przez pojawienie si¢ watpliwosci, a polegajacego
na szukaniu zaréwno calego kontekstu sporu, jak i kontekstu spornego
faktu oraz analizowaniu racji kazdej mozliwosci'?. Takie dociekania nie
polegaly na dowodzeniu prawdziwosci pewnych dogmatéw, ale na dowo-
dzeniu, ze okre$lone tresci nalezy traktowac jako objawione przez Boga.
Intuicyjna oczywisto$¢ aksjomatéw w nauce takze nie jest traktowana
jako dowdd ich prawdziwosci.

W kwestii efektu dziatalno$ci poznawczej mozna dostrzec sze$¢ po-
dobienstw miedzy nauka a religia. Po pierwsze, przypomnijmy, Ze jedna
z podstawowych funkcji wiedzy teoretycznej jest wyjasnianie obserwo-
wanych zjawisk'®. Wyksztalcony religijny obserwator wnikliwie i w spo-

A. Chalmers, Czym jest to, co zwiemy naukg?, Wroclaw: Wydawnictwo Siedmiordg
1997, s. 35-42.

Zob. Historia dogmatdéw, t. 1: Stowo zbawienia, red. B. Sesboiié, C. Theobald, Kra-
kéw: Wydawnictwo ,m” 1999.

13 Tamze, s. 147.

Scripta Philosophica 2



O PODOBIENSTWIE MIEDZY POZNANIEM NAUKOWYM I RELIGIJNYM

sOb usystematyzowany zbiera swoje spostrzezenia empiryczne zjawisk
zachodzacych w $wiecie (zaréwno przyrodniczych, jak i spotecznych),
uogodlnia je i wyjasnia poprzez koncepcje teologiczne. Poznanie religijne
zawiera wiec obserwacje empiryczng, nie poprzestaje ono jednak na
opisie, ale — podobnie jak nauka — podaje uogdlniajace wyjasnienie ob-
serwowanych zjawisk, w odwotaniu do prawidtowosci obowiazujacych
w ujeciu religijnym.

Po drugie — podobnie jak w przypadku teorii naukowych — owoce
poznawcze religijnych odpowiednikéw obserwacji naukowej sa intersu-
biektywnie komunikowalne wsréd badajacych religie, a tresci tych wy-
nikéw sa przez wieki uzgadniane i sprawdzane. W ten sposéb powstaje
system wiedzy praktyczno-teologiczno-filozoficznej, ktéry — podobnie
jak w nauce — jest nastepnie popularyzowany, najczesciej ,z ambony”.

Po trzecie, wyjasnienia naukowe i religijne sg reprezentacja wiedzy
w danej dziedzinie i przybieraja posta¢ konwencjonalnych symboli (na
przyklad mitéw w religii i formul matematycznych w nauce). Teorie na-
ukowe wydaja sie rownie nieprzezroczyste jak mity religijne — w obydwu
wypadkach zatrzymuja na sobie uwage poznawcza, wymagaja zrozumie-
nia i specjalizacji. Warto nadmieni¢, ze da si¢ stwierdzi¢ obiektywnie,
ktory z tych dwdch typow wyjasnien jest bardziej efektywny praktycznie
— zalezy to od aksjologicznych kryteriéw wyboréw tego, co uznamy za
bardziej korzystne dla czlowieka (co w ogdlniejszym kontekscie nalezy
zaliczy¢ do cel6w danego przedsiewziecia badawczego). Interesujace jest
to, ze nawet jesli badacz religijny i naukowiec zgodza sie na przyklad, ze
przewidywanie jest taka korzyscig, to nie musi to oznaczad, ze wiedza
naukowa w takiej sytuacji jest lepsza od wiedzy praktycznej, teologicznej
i filozoficznej — wyjasnienia religijne maja wigksze ambicje predykcyjne
(dotyczace przewidywania przysztych zdarzen) niz wyjasnienia ewolu-
cyjne, ktore skupiaja sie raczej na retrognozie (odtwarzaniu i wyjasnianiu
przeszlych zdarzen).

Po czwarte, dokumenty papieskie, z przyjmowanymi za wzglednie
nieomylne tezami moralno-teologicznymi, sa analogiczne do podrecz-
nikéw naukowych, ktére stwierdzaja pewna ugruntowana juz w srodo-
wisku badaczy wiedze, uznane fakty. Otwarto$¢ podrecznikéw polega
na tym, ze oprocz ,faktéw” prezentuja one niekiedy takze spektrum sta-
nowisk odmiennych i zagadnien nierozstrzygnietych, dyskutowanych
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w $rodowisku naukowym. Otwarto$¢ tekstow papieza polega natomiast
na zarysowaniu ram moralno-religijnych z pozostawieniem przestrze-
ni na rozstrzyganie kwestii szczegétowych (na przyklad dotyczacych
antykoncepciji).

Po piate, jedng z cech wspolczesnej nauki jest odejscie od oczekiwan,
ze wiedza naukowa bedzie pewna. Niekiedy sie¢ argumentuje, ze wiedza
naukowa, jako fallibilna, jest podatna na krytyke, rewizje, doskonalenie,
a teologia, dazac do wiedzy pewnej i ostatecznej, jest naiwna i bezkry-
tyczna. Tymczasem ani teorie teologiczne, ani naukowe nie sa koniecznie
(nieodwotalnie) prawdziwe'*. Teologia si¢ rozwija, tak samo jak nauka,
a te stwierdzenia, ktére pozostaja w niej stale, nie sa obcigzone ,,praw-
dziwo$cia” — sa raczej postulatami (tezami, ktére nie wymagaja udowod-
nienia), a postulatéw nie brakuje takze w matematycznych podstawach
nauk przyrodniczych. Ponadto faktem jest, ze idea poznawczej pewnosci
nie jest w chrzescijanistwie absolutyzowana wartoscig".

Po széste, zardwno w religii, jak i w nauce mamy do czynienia z wie-
dza w pewnym zakresie wymykajaca si¢ opisowi sfownemu, ktéra mozna
nazwac wiedzg ,ukryta” lub tez ,milczaca’, w przeciwienstwie do wiedzy
~wyraznej’, wyartykulowanej za pomoca jezyka. Istotny udzial wiedzy
milczacej méglby by¢ uwazany za slabos¢ religii w stosunku do nauki,
w ktorej $wietle rzekomo tego typu wiedza ,ukryta” jest traktowana jako
ulomna lub bezwartosciowa. Jest to jednak nieprawda, gdyz wiedza ,mil-
czaca” odgrywa kluczowa role takze w nauce, warunkujac nierzadko
sukces innowacyjno-technologiczny'. Ekspert naukowy moze by¢ naj-
lepsza osobg do znalezienia rozwigzania problemu i podania skutecznej
rady, a jednoczes$nie nie by¢ tym, kto potrafi wyrazic ja jasno, w wyraznej
formie zbioru sadéw, ktéry moglby zosta¢ wykorzystany przez laikow
lub zakomunikowany innym uzytkownikom jezyka'.

14 A.Bronk, dz. cyt, s. 416.

]. Zycir'lsl(i, Szukaé, watpié, uwierzyé, w: Nieuniknione pytania, red. M. Heller, J. Zy—
cinski, Tarnéw: Biblos 1992, s. 20.

Zob. M. Fordubinski, Typy i modele wiedzy w systemie innowacji, w: Dobre praktyki
B+R, red. P. Kawalec, Lublin: Wydawnictwo KUL 2011, s. 58-60.

Tamze, s. 60.
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3. METODA NAUKOWA A METODA RELIGIJNA:
WYSPECJALIZOWANA OBSERWACJA I ANALIZA,
INSTRUMENTY BADAWCZE, EMPIRYZM

Czy, przypu$émy, przyrodnik-ateista ma prawo postawié teze, ze
przekonania religijne nie poddaja sie weryfikacji empirycznej? Powolujac
sie na ogdélna metodologie nauk przyrodniczych, nalezaloby uzna¢, ze
osoby niebedace specjalistami danej dziedziny sa ograniczone w wypo-
wiadaniu sie na temat poznawczych mozliwosci procedur badawczych
tejze dziedziny. Mozna tak powiedzie¢, przyjawszy, ze poznanie wy-
specjalizowane wymaga kompetencji, ktdre sie uzyskuje, przechodzac
odpowiedni trening'®. Niespecjali§ci w danej dyscyplinie nie maja ani
kompetencji praktycznych, ani teoretycznych, by ocenia¢ wartos¢ jej
metod empirycznego testowania hipotez, stad uznanie przez badacza
pracujacego w schemacie jednej dyscypliny (naszego przyrodnika),
ze dana metoda badania empirycznego stosowana w schemacie innej
wyspecjalizowanej dyscypliny (religijnej) jest nie do przyjecia, byloby
nonsensem. Jednymi z gléwnych wyznacznikéw kompetencji dyscypli-
narnych sa: znajomo$¢ metody badawczej, umiejetnos¢ jej stosowania
i doswiadczenie w jej praktykowaniu. Innymi sfowy, tylko wtajemniczenie
w metode badawcza pozwala si¢ wypowiada¢ na temat jej ograniczen.
W religii takimi metodami badawczymi (procedurami pozyskiwania
i analizowania danych) sa na przyklad procedury okreslajace spos6b mo-
dlitwy badz czynnosci zwiazane z celebracja sakramentalng, ktére moga
by¢ wielokrotnie powtarzane przez kazdego katechumena po przejsciu
odpowiedniego ,treningu” — dokladnie tak, jak dzieje si¢ to w nauce.
Analogicznie do tego, jak ma to miejsce w nauce, podczas czynnosci
badawczych prowadzacych do poznania religijnego wykorzystywane sa
swoiste instrumenty badawcze. Stanowia je m.in. przedmioty liturgiczne,
na przyklad kropidlo z woda $wiecona czy zestaw do sprawowania Eu-
charystii. Uzycie tych przedmiotéw wedlug okreslonej metody prowadzi
do zaistnienia nowych stanéw rzeczy i umozliwia uczestnikom obserwa-

18

Z. Hajduk, Filozofia przyrody — filozofia przyrodoznawstwa — metakosmologia,
Lublin: TN KUL 2004, s. 147.
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cje rzeczywisto$ci w aspekcie religijnym, analogicznie do tego, jak zestaw
narzedzi specyficznych dla innych dyscyplin umozliwia obserwacje rze-
czywistosci w dziedzinie biologii czy fizyki. W badaniach nad nauka roz-
powszechniony jest poglad, ze jedna z funkcji instrumentéw badawczych
jest wywolywanie zjawisk. Na przyklad to, co powstaje w pompie Boyle-
a, to ,,préznia’; ktéra — przy odpowiedniej interpretacji zachowania sie
pewnych elementéw urzadzenia — ,widza” fizycy. Analogicznie do tego,
przykladem stanu rzeczy wywotanego przez wypowiedzenie okreslonych
modlitw i uzycie kropidta z woda $wiecona bedzie ,odstapienie szata-
na” od ciala osoby ,opetanej’, ktére — przy odpowiedniej interpretacji
zachowania okre$lonych elementéw ciata ludzkiego — ,widza” wierzacy
badacze. Niekiedy stany rzeczy, ktdre zaistnialy w zwiazku z uzyciem
religijnych narzedzi badawczych (np. podczas sprawowania Eucharystii),
moga by¢ bardziej ,namacalne” w sensie potocznym, jak to ma miejsce
na przyktad w stwierdzonych faktycznych przeistoczeniach hostii w ludz-
ki miesien sercowy. Oczywiscie kto$ spoza wspdlnoty praktykujacych
wiernych moze posadzi¢ religijnego badacza (lub ich grupe) o jakie$
oszustwo, ale ten sam zarzut zawsze moze wystosowac’ nienaukowiec
wobec dowolnego naukowca lub grupy naukowcoéw.

Dzieki swojej praktyce badawczej wierzacy potrafi obserwowac $wiat
materialny i dostrzega¢ w nim prawidlowosci o charakterze religijnym,
niedostrzegalne dla kogos, kto nie przeszed! odpowiedniego treningu'®.
Potrafi tez (dzieki wtajemniczeniu w metode, ale i w jezyk), przy uzyciu
postulowanych terminéw teologicznych, rozumie¢ teologiczne teorie,
ktére opisuja §wiat w aspekcie religijnym. Tylko taki trening okreslonej
metody i jezyka pozwala specjali$cie bada¢ i rozumie¢ aspekt rzeczywi-
sto$ci, ktéorym zajmuje sie¢ dana dziedzina, a takze uprawnia do wypo-
wiedzi metaprzedmiotowych o tej dziedzinie.

Wiedza naukowa opiera si¢ na zaufaniu do naturalnych wtadz po-
znawczych czlowieka, a nie do Boga lub innego pozaludzkiego Zrédta.
Ponadto w tym naturalnym rozumie naukowym moze mie¢ udzial poten-
cjalnie kazdy cztowiek, ktéry zdota przyswoi¢ wiedze w zakresie okres-
lonej nauki, zrozumie¢ i wyéwiczy¢ sie w jej stosowaniu (na przyklad do

¥ Nie chodzi mi tu o to, czy dla kogo$ dane prawidlowos$ci §wiata naturalnego sta-

nowia wystarczajace przeslanki do stwierdzenia istnienia Boga.
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dalszych badan). W przypadku religii, dzieki tezie, ze Bdg, ktéry poznaje
$wiat i samego siebie, stal sie w pelni czlowiekiem, takze mamy prawo
uznad, ze tezy religijne, nawet najbardziej podstawowe, sg sformutowa-
ne na gruncie wladz poznawczych czlowieka — nie tylko Chrystusa, ale
takze prorokéw czy apostotéow. Co wiecej, w tych naturalnych wladzach
ma udzial potencjalnie kazdy czlowiek, ktéry bedzie w stanie przyswoic
i zrozumie¢ tresci tez religijnych oraz wy¢wiczy¢ sie w ich stosowaniu.
Bedzie mégl on wtedy zweryfikowaé dogmaty i inne tezy teologiczne
poprzez wlasne doswiadczenie religijne — o ile bedzie zwiekszal swoje
kwalifikacje jako badacz religijny, o tyle jego obserwacje/do$wiadczenia
beda bardziej precyzyjne i niezawodne. Swiatowej stawy mistycy, tacy
jak éw. Franciszek z Asyzu czy bl. o. Pio, moga by¢ postrzegani jako
najwyzszej klasy specjalisci w tym przedsiewzieciu poznawczym, jakim
jest religia.

4. JEZYK NAUKOWY A JEZYK RELIGIJNY:
APARAT POJECIOWY, JEZYK MATEMAT YKI

Dane do$wiadczenia religijnego i obserwowalne prawidlowosci w tej
sferze trudno ujmowac¢ w formalny zapis matematyczny. Jest to jednak
mozliwe i niekiedy realizowane — jak w kazdej innej ontologii, takze
ontologie Boga mozna konstruowac z uzyciem formul matematycznych,
teoriomnogo$ciowych, logicznych. Trudnos$¢ z matematyzowaniem do-
$wiadczenia religijnego spowodowana jest tym, ze Bog swa zlozonoscia
wykracza poza matematyke, jaka dotychczas stworzylismy, i pelna struk-
tura rzeczywistosci Bozej moze by¢ naszemu rozumowi niedostepna.
Moze by¢ tez tak, ze Bég, dokonujac za nas ,obliczert’, udostepnia nam
na potrzeby przewidywan modele dostosowane do naszych mozliwosci.
Czy zatem formulowane prawa naukowe s3 bardziej precyzyjne od for-
mulowanych praw religijnych? Przykladem takiego prawa religii moze
by¢ stwierdzenie: ,konsekwencja grzechu jest $mier¢”. Oczywiscie sens
tej formuly jest dostepny tylko kompetentnym badaczom religijnym,
tak jak sens réwnan Maxwella — tylko kompetentnym fizykom. Terminy
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pierwotne wystepujace w nauce — ,energia’, ,materia’, ,czas” — sg réw-
nie tajemnicze i niedookre$lone jak pierwotne terminy religijne: ,Trdjca
Swieta’, ,zbawienie” czy ,$mier¢ duchowa” Ta mglisto$¢ pierwotnych
poje¢ w nauce nie ma duzego wplywu na precyzje poznania naukowego
i to samo mozna powiedzie¢ w odniesieniu do religii. Dla zobrazowania:
podczas modlitwy (rozmowy z Bogiem) nie musimy analizowa¢ pojecia
Tréjcy Swietej. Rozmowa z Bogiem, bedaca specyficznym do$wiadcze-
niem Go — czyli poznaniem — moze by¢ czyms$ innym niz samo myslenie
o Bogu. Kolejnym przykladem niech bedzie prosta wiejska staruszka —
nie ma podstaw, by stwierdzi¢, ze musi ona koniecznie dokladnie rozu-
miec pojecie zbawienia, aby podczas modlitewnej lektury Biblii uzyskac
poznanie i zrozumienie swoich problemoéw egzystencjalnych w $wietle
Bozych rozwigzan i dzigki tym wskazéwkom przyblizy¢ sie do rzeczywi-
stosci zbawienia. Moze by¢ tak, ze terminy i zdania jezyka religii wydadza
sie przyrodnikowi belkotem, tak samo jak teologowi jezyk nauki. Jest to
naturalne, ze wzgledu na trudnos$¢ zrozumienia poje¢ przez uzytkownika
jezyka, niewtajemniczonego w praktyke poznania religijnego oraz — ana-
logicznie — naukowego.

5. INSTYTUCJONALNOSC I OGRANICZONOSC NAUKI
I RELIGII

Zaréwno nauka, jak i religia sg tworami kultury — sposobem istnie-
nia i nauki, i religii jest ujecie ich w ramy instytucji. Budowle, organizacje,
regulacje prawne — sa to jedne z elementéw moéwiacych, czym jest nauka,
a takze gwarantujacych jej spjnosc. Spdjnosc religii jest takze wspierana
przez instytucje — religia wykorzystuje budowle specjalnego przeznacze-
nia, funkcjonuje w niej prawo kanoniczne etc. Zinstytucjonalizowanie
jest faktem zaréwno w $wiecie naukowcdw, jak i w Kosciele i wydaje
sie, ze sprzyja efektywnosci i intersubiektywno$ci dazen poznawczych
w obrebie tych wspdlnot.

Zaréwno nauce, jak i religii stawiano w przeszlosci wyidealizowa-
ne lub nieodpowiednie cele i wymagania, ktérym nie byly one i nie sa
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w stanie sprosta¢. Ograniczenia nauki wyszly na jaw w co najmniej trzech
aspektach: upadta arystotelesowska wiara w pewno$¢ poznania, mrzonka
okazala si¢ mozliwo$¢ pelnej formalizacji (precyzacji) nauki, falszywe
okazaly sie przekonania o niezaleznosci nauki od uwarunkowan socjo-
logicznych, politycznych, ideologicznych, psychologicznych i innych.
Trudno powiedzie¢, na czym w przyszlosci moze polegac kres kolejnych
wyidealizowanych oczekiwan wobec nauki. Podobnie religia niejedno-
krotnie okazywala sie ograniczona i niewlasciwie wykorzystywana — jako
prosta teoria wyjasniania zjawisk przyrody, motyw krwawych krucjat czy
podloze antyracjonalistycznych fundamentalizméw. Nauka i religia maja
ograniczenia poznawcze, ktére nie s3 mozliwe do przekroczenia w toku
rozwoju danej dyscypliny czy techniki. W nauce przykladem ograni-
czenia w sensie Reschera® beda matematyczne twierdzenia limitacyjne,
a w szerszym sensie taka klasyczna granice wyznaczaja pytania nieza-
sadne na gruncie nauki, na przyklad pytanie o nature czasu albo pytanie,
dlaczego w ogodle cos istnieje. W religii przyktadem podobnej granicy
bedzie pytanie o nature wcielenia albo o charakter zycia po $mierci.

WNIOSKI

Jak wskazatem w punkcie ,Definicje’; trudno jest poda¢ zadowalajaca
definicje nauki. Czesto okresla sie ja ogélnie jako pewien twor kulturowy
majacy wlasny jezyk, metode, instytucje, spelniajacy okreslone kryteria
racjonalnosci — w szczegélnosci intersubiektywna komunikowalno$¢
i sprawdzalno$¢. Rozpatrujac religie w §wietle przedstawionych w niniej-
szym eseju wlasno$ci nauki, mozna stwierdzi¢, ze takze ona w ogélnosci
odznacza sie¢ tymi wlasno$ciami, oczywiscie nie w pelni. Ta niepetnos¢
jednak, czyli problemy zwiazane z realizacja powyzszych wlasno$ci-wa-
runkéw, dotyczy, jak staratem sie wykazad, takze nauki. Mozna zatem
wyrdzni¢ pozytywne i negatywne analogie pomiedzy religia a nauka.

0 To jest: niezupelnos¢ erotetyczna, prognostyczna, pragmatyczna oraz temporalna.

Zob. N. Rescher, The Limits of Science, Pittsburgh: University of Pittsburgh Press
1999, s. 159.
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Gdy wskazywalem na takie analogie, nie chodzilo mi o to, aby na
site utozsamiac religie z nauka. Dzielg je przeciez fundamentalne réz-
nice, choc¢by cel, jaki obie te dziedziny sobie wyznaczajg, innymi stowy
— zalozenie co do tego, co uznajemy za bardziej pozyteczne dla czto-
wieka. Dla nauki bedzie to w szczegdlnosci zapanowanie nad przyro-
da, dla religii zas — poznanie woli Boga i nabycie zdolnosci milowania
nieprzyjaciél. Ponadto kryterium naukowosci — posiadanie struktury
analogicznej do nauki — nie musi by¢ jedynym stusznym kryterium
racjonalnosci*.

Sadze, ze zamiast przeciwstawia¢ wysitki poznawcze tych dwéch
dziedzin, co — jak nietrudno dostrzec — nierzadko utrudnia im efektyw-
na prace, warto probowac laczy¢ sily, ustawicznie uzgadniajac wyniki
poznania religijnego i poznania naukowego, zgodnie z idealem trans-
dyscyplinarnosci.

Uzyskany wynik moze doprowadzic¢ takze do bardziej sceptycznych
wnioskéw. Jak staralem sie zobrazowad, poprzez wyboér jednej z deskryp-
¢ji terminu ,nauka” i odpowiednia interpretacje tego, co robia wierzacy,
da sie tatwo sformutowac konstrukt, w ktérego swietle religia jest blizsza
nauce, niz to podpowiadaja potoczne intuicje.

Przedstawiona w ten sposéb sytuacja nie musi jednak swiadczy¢
o faktycznym podobienstwie nauki i religii, lecz o niemozliwosci poda-
nia uzasadnionej odpowiedzi na pytanie o to, w jakim stopniu te dwie
wyktadnie (nauki i religii) sa do siebie podobne, o ile liczylismy, ze uza-
sadnienie takie byloby wolne od relatywizmu i konwencji. Mozna by
przeciez odnajdywac tego typu podobienstwa miedzy nauka a polityka,
literatura, sztuka etc. Takie przedsiewziecie wydaje si¢ niczym wiecej
niz konceptualna gra, ktéra nie daje ani precyzyjnego obrazu, ani nie
jest rozstrzygajaca, gdyz nazwy ,nauka” i ,religia” majg zbyt niewyrazna
tre$¢ i zbyt nieostry zakres, aby w sposob wiarygodny okresli¢ relacje
miedzy nimi lub ich potencjalnymi odniesieniami. Jaki wiec sens miato
wykazywanie tu — by¢ moze, albo trywialnych, albo nieprzekonujacych
dla oséb, ktére juz nie sa do nich przekonane — podobienstw miedzy tymi
dwiema wykladniami? Sens praktyczny tkwitby w mozliwosci uzycia uzy-

2 Zob. S. Galecki, Inna racjonalnosé. Paralelnosé poznania religijno-moralnego i na-
ukowego wedtug Johna Henryego Newmana, ,Racjonalia. Z Punktu Widzenia Hu-
manistyki” 2011, nr 1, s. 38-54.
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skanych wynikéw do préby pokazania niekonkluzywnosci potencjalnych
antyteistycznych argumentéw dyskredytujacych religie jako niemajaca
wiele wspélnego z nauka, a zatem z wiarygodnym poznaniem. Tego typu
argument mozna uznac za bledny, przyjmujac zaréwno pierwsza, jak
i druga interpretacje mojego wyniku. Nalezy jednak pamietac, ze zary-
sowana przeze mnie koncepcja jest propozycja do dyskusji, zasadniczo
eksplikujaca pewne spostrzezenia, a nie dowodzaca ich prawdziwosci.
Mozna tez potraktowac ja jako studium przypadku religii w ramach Feye-
rabendowskiej?? krytyki mozliwosci demarkacji nauki.
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SUMMARY

On similarity between scientific and religious cognition

Aim of this paper was to find and explicate similarities between
science and religion with respect to classical criteria of scientific cogni-
tion. The discourse was led within the following aspects: knowledge,
method, language, institution and limits. The derived conclusion is that
religion can be interpreted as satisfying all general conditions of scientific
enterprise. Such a conclusion is interpreted as supporting two possible
thesis: (1) religion as a scientific discipline ought to be implemented into
scientific enterprise in the way of interdisciplinary cooperation; (2) the
presented similarity remains constructed, not discovered — there is no
sense in comparing religion to science, since these two notions are too
general and vague. Regardless which interpretation one would prefer, it
shows, that anti-theistic arguments based on showing religion as oppo-
sed to science, does not sounds.

Key words: science, methodology, rationality, cognition, religion
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DOBRO I ZLO W DRAMACIE POZNANIA
(W KREGU INSPIRACJI KAROLA WOJTYLRY —
JANA Pawera II)

UWAGI WSTEPNE

Podstawowe znaczenie dla egzystencji osoby ludzkiej ma rozezna-
nie, co jest dla niej dobre, a co zte. Poznanie takie pomaga wprowadzac
dobro w swoje zycie, a unika¢ zta. Czlowiek nie chce stawac sie przed-
miotem zla. Nie chce by¢ krzywdzony ani niszczony przez zte postepki
innych. W miare dojrzewania i samopoznania przychodzi zrozumienie,
ze o wiele wazniejsze (od tego, by nie by¢ przedmiotem zta) jest to, aby
nie by¢ podmiotem zla, aby nie czyni¢ zta innym. Jak bowiem moéwi
Karol Wojtyla w Osobie i czynie, poprzez swoje dobre czyny czlowiek
spelnia sie jako czlowiek, aktualizuje swoja etyczna istote, czyli swoje
czlowieczenstwo, staje si¢ dobry jako czlowiek. Przez swoje zte czyny
czlowiek niszczy siebie i swoje czlowieczenstwo, staje sie ztym czlowie-
kiem. W kranicowych przypadkach czynienia radykalnego zta mozna na-
wet mowic o uSmiercaniu czy unicestwianiu wlasnego czlowieczenstwa.
»,Chodzi wiec o to, aby by¢ dobrym — a nie by¢ ztym. Aby przez czyn sta¢

sie dobrym — a nie sta¢ sie zlym™.

! K. Wojtyla, Osoba i czyn, Lublin: TN KUL 2000, s. 204.
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ZYo lub dobro czynéw okresla w istotny sposéb dramat egzysten-
cji czlowieka. Obydwie te tresci czynéw nie sa zbiorem abstrakcyjnych
norm ani oderwanymi od zycia spekulacjami ,czystego rozumu”. Sta-
nowia bowiem o poziomie egzystencjalnym cztowieka — o jego fieri,
czyli o stawaniu sie dobrym, w pelni zrealizowanym czlowiekiem lub
czlowiekiem zlym, lichym, niespelnionym.

Owo stawanie sie, fieri cztowieka pod wzgledem moralnym — pisze
Wojtyla — fieri najscislej zwiazane z osoba przesadza o realistycz-
nym charakterze samego dobra lub zla [...]. Nie sa one zadna miara
tre$ciami samej $wiadomosci, sa tre$ciami ludzkiego osobowego
fieri. Cztowiek nie tylko je przezywa, ale dzigki nim staje sig realnie
dobrym lub realnie ztym jako czlowiek?.

Fakt, ze czlowiek jest podmiotem moralnosci — to znaczy sprawca
ztych lub dobrych czyndéw — nie jest zatem jednym z jego (chocby istot-
nych) aspektéw, lecz méwi o tym, ze czlowiek decyduje o realizacji badz
odrzuceniu i zniszczeniu swej wlasnej rzeczywistej istoty-natury (czto-
wieczenstwa), a tym samym o doskonaleniu lub psuciu swej egzystencji
(fieri). Wojtyla, jak gdyby chcac to zaakcentowad, rezygnuje z wszelkiej
innej klasyfikacji czynéw (actus personae), oprécz tej jednej — podziatu
czynéw na dobre i zte. Rézni si¢ w tym zasadniczo od wielu wspotczes-
nych filozoféw dziatania, ktérzy neguja lub zupetnie ignoruja klasycz-
nie pojeta warto$¢ moralna czynu (dobro lub zlo)?. Nie nawiazuje on
w kategoryzowaniu czynéw-aktéw ludzkich nawet do tych, ktérzy sa

2 Tamze, s. 147.

3 Na przyklad Nietzsche, Marks i Sartre. Nawet Hannah Arendt, ktéra (podobnie jak
Wojtyta) poswiecila ludzkiemu vita activa osobne dzieto (The Human Condition,
New York: Doubleday Anchor Books 1959), nie zastosowata do zycia czynnego
kryterium moralnosci, dzielac je, wedlug zupelnie innego klucza, na labor (robo-
ta), work (wytwarzanie) i action (dzialanie). O ,banalno$ci zla” méwila natomiast
w kontekscie my$lenia (zob. Thinking w: The Life of the Mind, New York: Harcourt
Inc. 1978) — zlo ujmowane jest tam, w duchu etycznego intelektualizmu Sokratesa,
jako wynik bez-myslenia, a zarazem jako przyczyna niezdolno$ci do my$lenia, czyli
dialogu z samym sobg; rozmowe wewnetrzna moga toczy¢ tylko dwaj przyjaciele,
a nie mozna by¢ przyjacielem mordercy, zlodzieja itp. Szczegélowiej omawiane jest
to w artykule M. Jalocho Filozofowie nie szukajq prawdy, lecz sensu. Hannah Arendt
rozwazania nad naturg myslenia, ,Studia Filozoficzne” 1987, nr 4.
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mu skadinad bardzo bliscy* myslowo: nie podejmuje na przyklad w sys-
tematyczny sposéb starozytnego podzialu na teoria, praxis i poiesis ani
nie odwoluje sie do lubelskiej szkoly filozofii w podziale aktéw osobo-
wych na akty poznania, akty woli, akty milosci i akty religijne®. Kazdy
akt ludzki (actus humanus), ktory cechuje rozumno$¢ i wolnosé (jed-
no$¢ aktéw poznania i samostanowienia), Wojtyla okresla jednym mia-
nem — czyn. Wszystkie za$ czyny dzieli na dwa rodzaje — dobre i zte.
Przez dobre czyny czlowiek spetnia sie w kazdej dziedzinie: w kulturze,
sztuce, w gospodarstwie domowym, w uprawie roli, w macierzynstwie,
w miltosci oblubieniczej, w zyciu zakonnym i kaptaniskim itd. Przez zte
czyny czlowiek zatraca siebie i nie ma tu znaczenia dziedzina, w ktérej
dokonuje owych czynéw (moze to by¢ kultura, polityka, ekonomia,
praca zawodowa, zycie osobiste czy religia). Zle lub dobre czyny moga
by¢ zaréwno wewnetrzne (actus internus — zamiary, mysli, intencje),
jak i zewnetrzne (actus externus).

Wobec tak zasadniczej roli zlych lub dobrych czynéw w niszczeniu
lub budowaniu czlowieka jako czlowieka, podstawowa kwestia bioraca
udzial w tym egzystencjalnym dramacie spelnienia badz niespelnienia
staje sie problem poznania zla i dobra, ktére powoliloby rozréznia¢ mie-
dzy nimi, dokonywa¢ wlasciwych rozstrzygnie¢® i wyboréw oraz doko-
nywac prawdziwie dobre czyny.

Doswiadczenie uczy, Ze poznanie takie nie jest tatwe. Z wielu wzgle-
déw trudno nam rozeznad, co jest prawdziwie dobre, a co zle, ten za$
brak rozeznania jest poczatkiem niezliczonych ludzkich tragedii. Na-

Moéwigc o tych, ktérzy sa bliscy Wojtyle w ujmowaniu dziatania i osoby jako pod-
miotu dzialania, mam na mys§li Arystotelesa, Tomasza z Akwinu i cala tradycje
arystotelesowsko-tomistyczng, kontynuowana przez lubelska szkole filozofii. Z tej
tradycji bierze Wojtyta podstawe swych analiz osoby poprzez czyn, a mianowicie
teorie aktu i moznosci, o ktdrej tak pisze: ,Nie znamy, jak dotad, koncepcji i nie zna-
my jezyka, ktéry by oddawal dynamiczng istote zmiany, oprécz tej jedynej koncepcji
i tego jednego jezyka, jakim obdarzyla nas filozofia potentia-actus. |...] Nimi tez
trzeba bedzie si¢ postuzy¢ przy ujmowaniu dynamizmu wlasciwego cztowiekowi”
(Osoba i czyn, s. 113).

Zob. A. Maryniarczyk SDB, Realistyczna interpretacja rzeczywistosci, Lublin 2005,
s. 117-118.

Wojtyla zauwaza, ze rozstrzygniecie, czyli moment sadu opartego na prawdzie
o dobru osoby i dla osoby, poprzedza wybér; ujawnia si¢ w tym kierownicza funkcja
poznania (prawdy o dobru i zlu) wobec chcenia (woli) — zob. Osoba i czyn, s. 171-
172, 181-182.

@
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szym zdaniem, jedna z istotnych przyczyn trudnos$ci w poznaniu prawdy
o dobru i zlu jest to, ze zlu zawsze towarzyszy ktamstwo o dobru i ziu.
Klamstwo o dobru i zlu jest immanentna cecha zla.

1. KEAMSTWO O DOBRU I ZLU JAKO IMMANENTNA
CECHA ZLA

Nasze cato$ciowe doswiadczenie” wskazuje, Ze zto nigdy nie przed-
stawia sie jako zlo, lecz zawsze jako dobro. Nie nawoluje otwarcie w pet-
nym $wietle dnia: ,Ja jestem zlo; czyit mnie, a zniszczysz siebie i innych”.
Handlarz narkotykéw nie méwi: ,to, co ci chee sprzedaé, zrujnuje two-
je zdrowie i zycie’, lecz zachwala swoj towar jako doskonaly srodek na
dobre spedzanie czasu w $wietnym i beztroskim nastroju. Przywéd-
ca zniewalajacej sekty, wbrew faktom, obiecuje catkowite wyzwolenie
czlowieka, dobrostan i mifos¢. To samo czyni krwawy dyktator, ktéry
unicestwia tysigce ludzkich istnien w imi¢ ostatecznego dobra ludzkosci.
Serial telewizyjny ukazuje zdrade malzeniska i pornografie jako najlepsza
droge do szczescia i samorealizacji. Przykltady mozna mnozy¢ w nieskon-

7 Zob. tamze, s. 51-61. Karol Wojtyla przeciwstawia si¢ tam empirystycznej kon-
cepcji do$wiadczenia — uwaza, ze jest ona tworem sztucznym i nieempirycznym,
poniewaz w rzeczywisto$ci nie istnieje nic takiego, jak czysto zmystowe chwilowe
»jednostki wrazeniowe’, po ktérych dopiero wkracza umyst i je porzadkuje. Rzeczy-
wiste do§wiadczenie ma charakter calosciowy: zmyslowo-umyslowy, momentalno-
-ciagly, wewnetrzno-zewnetrzny. Umyst od razu bierze udzial w do$wiadczeniu (tj.
w bezposrednim ogladzie rzeczy), do§wiadczenie w danej chwili §cisle wpisane jest
w ciaglos¢ doswiadczenia (w pamieé o przeszlych doswiadczeniach), a doswiad-
czenie wewnetrzne naklada si¢ na do§wiadczenie zewnetrzne i obydwa wzajemnie
sie uzupelniaja. Ponadto do$wiadczenie jest juz jakim$ zrozumieniem i ma $cisty,
wzajemny zwiazek z wiedza (np. z wiedza historyczna): wiedza zwieksza i wzbogaca
bezposredni oglad rzeczywisto$ci (do§wiadczenie). Niezwykle istotnym elementem
dos$wiadczenia cztowieka (jako podmiotu do$wiadczenia i jako jego przedmiotu)
jest do$wiadczenie moralnosci, tj. do$wiadczenie dobra lub zta ludzkich czynéw.
Naszym zdaniem, tak szerokie, zgodne z rzeczywistoscia, ujecie do§wiadczenia
czlowieka chroni antropologie filozoficzna przed wszelkim redukcjonizmem, czy
to materialistycznym, czy to spirytualistycznym, i pozwala si¢ otworzy¢ na przebo-
gatg, realnie istniejaca rzeczywistos¢, jaka jest osoba ludzka, zar6wno w wymiarze
indywidualnym, jak i spotecznym.
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czono$¢. Codzienno$¢ jest ich pelna, poczawszy od zycia prywatnego,
a skonczywszy na mediach, reklamie i wielkiej polityce. Wszedzie zto
usiltuje ,przebrac sie” w dobro. Horrendalnym przejawem tej cechy zta
byly dwa totalitaryzmy, w ktérych propaganda, czyli powszechnie sto-
sowane klamstwo zla o dobru i ztu, zachwalala to ostatnie jako wielkie
dobro czlowieka.

Druga strong tej immanentnej wlasciwosci zla (tj. ktamstwa zla
o dobru i zlu) jest to, ze przedstawia ono dobro jako zlo. Nawiazujac do
naszych przykladéw w tej drugiej perspektywie, zauwazamy, ze handlarz
narkotykéw ukazuje nieuzywanie narkotykéw (dobro) jako sztywniactwo
i brak luzu (zlo), serial telewizyjny sugeruje, ze wiernos¢ (dobro) jest
ograniczeniem wolnosci i prawa do szcze$cia (zlem), a komunistyczny
krwawy dyktator usituje wmoéwi¢ gtodujacym i bezrobotnym podda-
nym, ze wlasno$¢ prywatna (dobro) jest najwiekszym ztem i przyczyna
wszelkich nieszczes¢ ludzkosci. Zto zatem w immanentny spos6b klamie
— o sobie klamie, ze jest dobrem, a o dobru, Ze jest ztem.

Ktamstwo o dobru i ztu, jako immanentna ceche zla, odrézniamy
od klamstwa o faktach, kiedy to na przyklad mata Zosia twierdzi, ze
nie wzieta batonika, chociaz go wziela. Ktamstwo o faktach jest pewna
forma zta, natomiast klamstwo o dobru i ztu jest cecha zta immanentna.
Zapana na goracym uczynku matla Zosia nie moglaby juz zaprzeczad, ze
wziela batonik (tj. nie moglaby popelni¢ ktamstwa o faktach), ale wciaz
otwarta bytaby przed nia mozliwos¢ klamstwa jako immanentnej cechy
zta: mogtaby na przyklad wmawia¢ sobie i innym, Ze wziecie batoni-
ka nie bylo kradziezg, ale dobrym i chwalebnym czynem, bo wcale nie
ukradla batonika Marysi, lecz wzieta go po to, zeby Marysie uratowac od
przejedzenia i bélu brzucha. Klamstwo zla o dobru i zlu jest jak gdyby
kltamstwem drugiego stopnia, nie odnosi sie bezposrednio do rzeczy-
wistos$ci, lecz dotyczy jej interpretacji. Inaczej méwiac, przedmiotem
klamstwa o dobru i zlu jest nie tyle rzeczywistos¢ ,,sama w sobie’, ile
obraz rzeczywistosci.

Zeszyty Naukowe Doktorantow Wydziatu Filozofii KUL
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2. FORMY IMMANENTNEGO KEAMSTWA ZLA
O DOBRU I ZLU

2.1. MANIPULACJA

Klamstwo zta o dobru i ztu przybiera rézne formy. Jedna z najcze-
$ciej spotykanych jest manipulacja. Stowo ,manipulacja” uwydatnia
fakt skierowania klamstwa przeciwko osobie. Samo pojecie ktamstwa
jest w tym wzgledzie (odniesienia do osoby) niejako neutralne: de facto
stwierdza sie tu tylko, ze odnosny sad o rzeczywistosci jest nieprawdziwy.
Gdy za§ méwimy o manipulacji, chcemy podkresli¢, ze ktamstwo jest
wypowiedziane w pewnym okreslonym celu: celem tym jest oszukanie
osoby, a przez to oszustwo sklonienie jej do zmiany myslenia na dany
temat w taki sposéb, by osoba ta aprobowata argumenty klamcy i ma-
nipulanta oraz podejmowata dzialania zgodne z jego interesem. Biskup
Adam Lepa podkresla ten moment ,wycelowania” klamstwa w osobe
w manipulacji, okreslajac ja jako ,celowe i skryte dziatanie, przez ktére
narzuca sie jednostce lub grupie ludzi falszywy obraz pewnej rzeczywi-
stosci”®.

Sam akt manipulacji jest ztem, poniewaz osobe, ktéra powinna by¢
zawsze celem dzialania, a nigdy srodkiem, traktuje si¢ wlasnie jako srodek
do celu: staje sie ona narzedziem realizacji ukrytych celéw manipulanta
lub grupy manipulantéw, ktérzy uzywaja jej do osiagniecia zysku, wladzy
czy przyjemnosci. Ponadto w manipulacji chce sig¢ zawsze odebrac osobie
lub osobom jakie§ dobro — od wolnosci myslenia i wyboru poczawszy,
a skoniczywszy na odebraniu jej zdrowia i zycia. Najczesciej oktamywanie
innych prowadzi do oklamywania samego siebie (automanipulacji), kiedy
to cztowiek przestaje rozeznawad, co jest dla niego prawdziwym dobrem,
i uklada swoje zycie wedltug tych samych kltamliwych scenariuszy, ktére
proponuje innym, zatracajac swoje czlowieczenstwo.

Niezwykle waznym momentem manipulacji jest oddziatywanie na
ludzka $wiadomo$¢. Manipulant chce zmieni¢ obraz pewnej rzeczywisto-
$ci, tj. wyobrazenie na jej temat. Dlatego gléwnym przedmiotem atakéw

8

Bp A. Lepa, Swiat manipulacji, Czestochowa: Biblioteka ,Niedzieli” 1997, s. 23.
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staja sie procesy poznawcze osoby lub grupy os6b. Naszym zdaniem,
do istoty manipulacji nalezy zaklécenie poznania prawdy o dobru i ztu.
Innymi stowy, u korzeni manipulacji tkwi klamstwo o dobru i zlu jako
immanentna cecha zta. Uwidaczniaja to podane przez nas przyklady
klamcéw, a zarazem manipulantéw: handlarza narkotykéw, totalitarnego
tyrana, twoércy serialu itp.

2.2. FALSZYWE ABSOLUTYZACJE

»Blad polega nie tylko na tym, zZe si¢ wszystko relatywizuje, ale i na
tym, ze sie wszystko absolutyzuje™. W naturze ludzkiej tkwi pragnienie
Absolutu. Wiaze sie z tym pragnienie poznania sensu calo$ci: catosci
zycia, calo$ci §wiata, calo$ci bytu. Niegdys, do czasu przelomu pozy-
tywistycznego, filozofia zajmowala si¢ caloscig. W dobie kryzysu me-
tafizyki, poglebiajacej sie specjalizacji wiedzy i ol§niewajacego rozwoju
nauk szczegétowych nastepuje fragmentaryzacja czlowieka i $wiata na
niebywala skale. Wasko wyspecjalizowani naukowcy, zaréwno przy-
rodnicy, jak i humanisci: lekarze, socjologowie, psychologowie, zajmuja
sie coraz mniejszymi fragmentami ludzkiej rzeczywisto$ci. Pomimo tej
fragmentaryzacji, rozbicia i ,pokawatkowania’; pozostaje w cztowieku
nieukojona potrzeba wszechobejmujacego Absolutu, nadajacego sens
calosci zycia i $wiata. Potrzeba ta, spostponowana przez nowozytnych
pozytywistdw i scjentystow, powraca jak gdyby tylnymi drzwiami, w po-
staci niezliczonych falszywych absolutyzacji. Wspolczesni ludzie sg jak
slepcy z buddyjskiej bajki o stoniu — zZaden z nich, bedac slepcem, nie jest
w stanie zobaczy¢ calego stonia, ale kazdy jest gotéw spierac sie zazarcie,
ze ston jest wlasnie taki, jak ta czes¢, ktorej 6w §lepiec dotyka. Falszywa
absolutyzacja o szerokim zasiegu spolecznym i duzym znaczeniu poli-
tycznym bywa nazywana ,ideologia” — istota ideologii bowiem jest ab-
solutyzacja jakiego$ jednego aspektu rzeczywistosci (na przykiad ,walki

o J. Tischner, Przekonac Pana Boga, w: tenze, Mysli wyszukane, oprac. W. Bonowicz,

Krakéw: Znak 2000, s. 78.
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klas”) i ,wyjasnianie” (zaklamywanie) cafej rzeczywistosci za pomoca
tego jednego aspektu, z pominieciem wszystkich innych®.

Istnieje wiele falszywych absolutyzacji w zyciu indywidualnym
i zbiorowym, nie spos6b wszystkich wymieni¢. Do najbardziej dzis po-
wszechnych i wplywowych absolutyzacji-ideologii naleza koncepcje
trzech , mistrzéw podejrzen™': Nietzschego, Freuda i Marksa. Freud
zabsolutyzowal ludzka seksualno$¢. Widzial w niej jedyne zrédlo spet-
nienia czlowieka, jedyne jego dobro, woké! ktérego kreca sie wszystkie
jego dzialania; nawet kultura nie ma, w ostatecznosci, innego motywu
ani napedu oprécz (wysublimowanej) energii seksualnej. U Nietzschego
natomiast jedyna zasada dzialania czlowieka stala sie ,wola mocy”. Dzieki
niej osoba ludzka o odpowiednich cechach , pana’; przeciwnych cechom
»niewolnika’, ma sie przemieni¢ w nadczlowieka, ktéry w swej pogar-
dzie dla stuzby i w swej zadzy panowania posuwa sie az do usmiercenia
»dotychczasowego” Absolutu — Boga — i zajecia Jego miejsca. Z kolei
Marks sprowadzil samorealizacje czlowieka do zaspokojenia potrzeb
natury materialnej i ekonomicznej, bo wedlug niego, osoba ludzka nie
jest niczym innym, jak tylko ,wysoko zorganizowana materia”

Ci trzej ,nauczyciele podejrzen” mieli z pewnoscia wielki, jesli nie
decydujacy, wplyw na ksztalt wspélczesnej kultury i cywilizacji. Ich
falszywe absolutyzacje stworzyly falszywe absoluty naszych czaséw:
seks, przyjemnos¢, wladze, sukces, popularnos¢, pieniadz. Im to wielu
wspolczesnych oddaje, nalezng absolutom, boska czes¢. Wypaczaja one
postrzeganie prawdy o dobru osoby i dla osoby, sg jednymi z najbar-

Moment falszywej (falszujacej rzeczywisto$c) absolutyzacji w ideologii podkreglat
o. dr Maciej Zieba OP w swoich wyktadach w ramach podyplomowych studiéw
,Zycie i my$l Jana Pawta II’, odbywajacych sie w Wyzszej Szkole Europejskiej im.
ks. Jozefa Tischnera w okresie od pazdziernika 2005 r. do marca 2006 r. Z kolei Karl
Mannheim (Ideologia i utopia, Lublin: Wydawnictwo ,Test” 1992) zwrdcil uwage
na moment klamstwa w ideologii, ktére wynika z intencji wprowadzenia adresata
w blad w imie realizacji cel6w ktamcy. Spostrzezenia tych dwu naukowcéw, dajace
sie uja¢ w zestawienie ,falszywa absolutyzacja — ideologia — ktamstwo’, sa argumen-
tem na rzecz potraktowania falszywej absolutyzacji-ideologii jako formy kltamstwa
zta o dobru i zlu, tym bardziej Ze jednym z gtéwnych celéw absolutyzacji-ideologii
jest zmiana tradycyjnych postaw i przekonan etycznych.

11 Termin ,mistrzowie podejrzen’” w odniesieniu do Freuda, Marksa i Nietzschego
wprowadzil Paul Ricoeur w 1966 r. w ksiazce De linterpretation, essai sur Freud
(O interpretacji. Esej o Freudzie). Jan Pawel II uzywa tez okreslenia ,nauczyciele
podejrzent”.

Scripta Philosophica 2



DOBRO I ZLO W DRAMACIE POZNANIA

dziej niebezpiecznych form ktamstwa zta o dobru i ztu. Absolutyzacje
te zrewolucjonizowaly kulture, wyparly klasyczna etyke i antropologie
oraz doprowadzily do panseksualizmu, hedonizmu, konsumpcjonizmu
i materializmu.

3. ZRéDLA ZEA I KELAMSTWA ZEA O DOBRU I ZLU
W PERSPEKTYWIE ANTROPOLOGICZNE]

3.1. TRZY POZADLIWOSCI

Jan Pawel 11 w Mezczyzng i niewiastg stworzyt ich stawia wnikliwg

i zasadna teze, ze trzej ,nauczyciele podejrzen” bardzo trafnie opisali
trzy zrédla zta w cztowieku, syntetycznie ujete przez Jana Apostota jako
pozadliwos¢ ciata, pozadliwo$¢ oczu i pycha zywota'?. Mianowicie Freud
dobrze scharakteryzowal pozadliwo$¢ ciala, Marks pozadliwo$¢ oczu (za-
dze posiadania rzeczy i pieniedzy), a Nietzsche — pyche zywota’®. Autor
Mezczyzng i niewiastg stworzyt ich nazywa te wszystkie trzy zZrédta zta
trzema pozadliwosciami, traktujac pyche takze jako pozadliwos¢: w pysze
bowiem réwniez chodzi o pozadanie — zadze wladzy i gérowania nad
innymi. Wszystkie te trzy pozadliwo$ci Jan Pawet II traktuje konsekwent-

Zob. 1] 2, 16-17: ,Wszystko bowiem, co jest na §wiecie, a wiec pozadliwo$¢ ciala,
pozadliwo$¢ oczu i pycha tego Zycia, nie pochodzi od Ojca, lecz od $wiata” Oczy-
wiscie stowa te moga by¢ wlasciwie rozumiane tylko w kontekscie catego 1 Listu
$w. Jana i teologii biblijnej. Nie chodzi o §wiat stworzony przez Boga dla czlowie-
ka, $wiat, o ktérego podstawowej dobroci czytamy w Ksiedze Rodzaju (,,I widzial
Bdg, ze byto dobre”), lecz o ,$wiat’, ktéry powstal jako skutek zerwania przymierza
z Absolutnym Dobrem — Bogiem.

Zob. Jan Pawel II, Mezczyzng i niewiastg stworzyt ich. Chrystus odwotuje sie¢ do ,,ser-
ca”, Lublin: RW KUL 2001. Autor pisze tam m.in. na s. 80: ,,0sadzanie i oskarzanie
serca w hermeneutyce nietzscheariskiej trafia poniekad w to wszystko, co w jezyku
biblijnym zostalo nazwane «pycha zZywota», w hermeneutyce marksistowskiej —
w to, co zostalo nazwane «pozadliwo$cia oczu», w hermeneutyce za$ freudowskiej
— W to, co nazywa si¢ «pozadliwoscia ciata»”.
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nie (tak jak w Mifosci i odpowiedzialnosci**) jako formy uzycia osoby,
czyli zaprzeczenie normy personalistycznej (mitosci), wedle ktérej nigdy
nie mozna uzywac osoby jako srodka do celu, lecz zawsze to ona po-
winna by¢ celem wszystkich dzialan. W pierwszej pozadliwosci — pysze
— czlowiek uzywa innych do wykazania, ze jest od nich lepszy, wiekszy
i madrzejszy. Pozostale dwie pozadliwosci polegaja na uzywaniu innych
jako $§rodkéw do uzyskania przyjemnych uczué (zwlaszcza pozadliwosé
ciata) lub korzysci materialnych (przede wszystkim pozadliwo$¢ oczu).
W stanie pierwotnej niewinnosci (natura pura) nie istniala nawet mysl
o uzyciu drugiej osoby, gdyz doskonata mifos¢ Adama i Ewy objawiala
sie doskonale poprzez czyny dokonywane w ciele i przez ciato. Kazde
bylo zawsze celem dla drugiego, nigdy za$ przedmiotem uzycia ($rod-
kiem do celu). Zto wkroczylo w $wiat wraz z trzema pozadliwo$ciami
i charakterystycznym dla nich ,uzywaniem” lub nawet z sama mysla
o ,uzywaniu” drugiej osoby.

Wyzej przytoczone przemyslenia Jana Pawta II pomogly nam do-
strzec, ze to wlasnie te trzy zle sklonnosci cztowieka, opisane przez ,na-
uczycieli podejrzen’; sa korzeniem falszywych absolutyzacji, a wiec bedac
zrédlem zla, sg zarazem gtéwnymi ,autorami” immanentnego ktamstwa
zta o dobru i ztu. Przejawem tego klamstwa jest nie tylko manipulacja czy
falszywe absolutyzacje-ideologie, lecz takze postawa obtudy, ktéra idzie
w parze z trzema pozadliwosciami. Znamienne, ze trzej ,nauczyciele
podejrzeny; opisujacy te trzy zrédla zta i klamstwa w czlowieku, wiele
uwagi poswiecili obnazaniu obludy, czyli tzw. falszywej §wiadomosci,
kryjacej sie za pozornie ,,dobrymi” czynami i intencjami. Pomijamy fakt,
ze ich oskarzenia o obtude sa zbyt daleko posunietymi generalizacjami
i wiaza sie z falszywymi absolutyzacjami. Chodzi nam o to, ze koncep-
cje tych trzech filozoféw uwyrazniaja fakt wspétwystepowania obtudy
— oklamywania innych (i siebie) — z trzema Zrédtami zta w czlowieku.
Nietzsche obnaza obtude wspoélwystepujaca z pycha, méwiac, ze czto-
wiek ktamie, kiedy twierdzi, ze kieruja nim szlachetne pobudki: pokorna
stuzba blizniemu, altruizm, troska o stabszych, che¢ pomocy ubogim
itp. W gruncie rzeczy powoduje nim jedynie ,wola mocy’, czyli pycha,

4 Zob. K. Wojtyla, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, Lublin: TN KUL 1982. Szczegélnie
rozwazania pt. Mifos¢ jako przeciwieristwo uzywania, s. 30-40.
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zadza wladzy i znaczenia, egoizm, che¢ panowania nad innymi oraz
udowadniania im swej lepszosci i wyzszo$ci. ,Ta obtuda zda mi si¢ u nich
najgorsza — oburza si¢ nietzscheanski Zaratustra — ze nawet ci, ktérzy
rozkazujg, nasladuja cnoty tych, co stuza™®. Réwniez Freud zarzuca oblu-
de mezczyznom i kobietom, wskazujac, ze pod przykrywka ,,mitosci” daja
tylko ujscie swoim zwierzecym, czysto biologicznym energiom libido,
czyli — w terminologii Jana Apostota — pozadliwosci ciata. Marks z kolei
ukazuje ktamstwa pozadliwosci oczu u kapitalistow, ktérzy obludnie wy-
korzystuja wzniosle idealy etyczno-religijne do utrzymania proletariatu
w poddarnstwie, by ten nieustannie pomnazat ich zyski.

Rzeczywiscie, jak trafnie zauwazaja trzej ,nauczyciele podejrzen,
pycha, pozadliwos¢ ciata i pozadliwo$¢ oczu sa klamcami i obtudnikami.
Bedac zle, chca uchodzi¢ za dobre i stroja sie¢ w pidrka dobroci, szlachet-
nosci, madrosci, wielkodusznosci, samorealizacji i szcze$cia. Tym samym
znacznie utrudniaja poznanie prawdziwego dobra osoby i dla osoby.

2.2. SLABOSC WOLI

Tym, co sprzyja ztu i klamstwu zla o dobru i ztu, moze by¢ réw-
niez stabos$¢ naszej woli. Sw. Pawel méwi: ,Nie czynie bowiem dobra,
ktdérego chce, ale czynie wlasnie zlo, ktérego nie chce™¢. M. Grabowski
twierdzi, ze przyczyna tkwi w zbyt stabym chceniu prawdziwego dobra,
czyli w stabosci woli, o ktdrej tak pisze: ,Wola ujawnia sie w sytuacjach,
ktére dobrze oddaja formuly: moge, chociaz nie musze, nie chce, cho-
ciaz moge, chce, chociaz mi sie nie chce, nie chce, chociaz chce mi sie.
I pojawia sig tutaj jako bardzo stabowita. [...] Pierwszym wymiarem nie-
dojrzalosci ludzkiej woli jest nieumiejetno$¢ rezygnowania z tego, co
dostepne, nasuwajace sie, natarczywe”"’. Tym, co ,,dostepne, nasuwajace
sie, natarczywe’, sg z jednej strony (z zewnatrz) wartosci materialno-

> F Nietsche, Tako rzecze Zaratustra, Gdynia: Tenet b.r. [1991], s. 199.

16 Rz 7,17-18.

17 M. Grabowski, Historia upadku. Ku antropologii adekwatnej, Krakéw: WAM 2006,
s. 214-215.
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-zmystowe'®, z drugiej zas wychodzace im naprzeciw trzy pozadliwosci,
ktére réwniez niosa ze sobg duzy tadunek emocjonalny i jako takie maja
owa ceche narzucania sie (natarczywosci), tyle ze nie z zewnatrz, ile od
wewnatrz. Staba wola ulega ich naciskom, nie umiejac wystarczajaco
mocno chcie¢ prawdziwego dobra, wahajac sie i opdZniajac swe reakcje,
a tym samym oddajac pole do dzialania szybkiemu i natarczywemu ztu.
Jest to chyba o wiele czestszy przypadek niz wyraznie zta wola, kiedy to
czlowiek, z cala §wiadomoscia, wybiera zlo.

Wydaje sig, ze staba wola wiaze sie z dwoma sytuacjami poznawczy-
mi. W pierwszej czlowiek poznal prawde o dobru i ztu, umie je wlasci-
wie rozréznia¢, ale staba wola uniemozliwia mu wprowadzanie w czyn
prawdy o dobru. O takiej sytuacji méowi §w. Pawel i dlatego jego slowa
interpretuje sie czesto jako zakwestionowanie intelektualizmu etyczne-
go Sokratesa. Pawel bowiem, odmiennie niz Sokrates, wskazuje, Ze nie
wystarczy wiedzie¢, czym jest prawdziwe dobro, by je czyni¢.

Mozliwa jest jeszcze druga sytuacja, kiedy to staba wola ostabia lub
wrecz uniemozliwia poznanie prawdy o dobru i zlu. Karol Wojtyta pisze
w Osobie i czynie, ze ,wola «domaga sie» od poznania [prawdy o do-
bru]”*. Otéz wydaje sie, ze byl tu zbyt wielkim optymista. Wola moze
wcale sie nie domaga¢ od poznania prawdy o dobru, gdyz jej po prostu
nie chce i pragnie sie zaja¢ innymi warto$ciami, ktére natarczywie sie jej
narzucaja. Albo tez, wybrawszy raz zlo, unika poznania prawdy o dobru
i ztu i wraz ze ztem wybiera immanentna ceche zla — klamstwo o dobru
i ztu — a nastepnie, dla usprawiedliwienia swej stabosci, skwapliwie ulega
wyprodukowanym przez rozum ktamliwym wyobrazeniom o dobru i ztu.

18 Zob. K. Wojtyta, Elementarz etyczny, Lublin: TN KUL 1983, s. 77-78. Autor zwra-
ca uwage, ze wartosci materialne maja znacznie wieksza site narzucania si¢ niz
warto$ci duchowe. Pisze tak: ,wartosci duchowe, jakkolwiek obiektywnie wyzsze,
sa poniekad slabsze od warto$ci materialnych, nizszych obiektywnie. Czltowiek
mocniej, bardziej bezposrednio odczuwa to, co materialne, co podpada pod zmy-
sty i przynosi zadowolenie. Tym sie wlasnie tlumaczy sita warto$ci materialnych
w czlowieku jako podmiocie — ich sita subiektywna”

Osoba i czyn, s. 185.
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2.3. NIEDOSKONALOSC ROZUMU

Innym Zrédlem trudnos$ci w poznaniu prawdy o dobru i zlu jest
niedoskonalo$¢ potencjalnosci poznawczych cztowieka (rozumu). W fi-
lozofii nowozytnej zakwestionowano zdolno$¢ czlowieka do poznania
obiektywnej rzeczywistosci, ogloszono, ze ,rzecz sama w sobie” jest
niepoznawalna. W tak generalnym ataku na ,rozum filozoficzny” za-
dziwia fakt, ze nie zabroniono spekulacji o dobru i zlu osoby i dla osoby.
Wrecz przeciwnie, dywagacje na temat tego, co dobre dla czlowieka,
co go uszczesliwi, rozkwitly w rozlicznych ,izmach”: w pozytywizmie
(ktéry skadinad zalecal powstrzymywanie si¢ od wszelkich stwierdzen
wykraczajacych poza dane zmystowe), w marksizmie, utylitaryzmie, so-
cjalizmie, komunizmie itd. Ostatecznymi efektami tych spekulacji na
temat dobra ludzkosci byly Auschwitz i Kotyma, totalitaryzm sowiecki
i niemiecki, rosnaca agresja i bezwzglednos¢ politykéw, bankieréw, wla-
$cicieli globalnych korporacji i instytucji.

Zyciowe i historyczne do$wiadczenie skutkéw tych dowolnych (nie-
trzymajacych sie prawdy o cztowieku) spekulacji na temat dobra i zta
wskazuje, ze mial racje natchniony Autor historii upadku Adama i Ewy
w Ksiedze Rodzaju — cztowiek nie jest w stanie pozna¢ od razu i do
konca, co dla niego dobre, a co zte. Poznanie dobra i zla bywa zmud-
nym procesem, nastepujacym czesto post factum (tj. po réznych btedach
zyciowych), wymagajacym wielu do$wiadczen, a i tak nie zakoriczonym
»pelnym sukcesem” Utomno$¢ poznania dobra i zla jest z pewnos$cia
zwigzana z omawianym wyzej zjawiskiem klamstwa, jako immanentnej
cechy zla, i sily trzech pozadliwosci, daleko przewyzszajacej swa inten-
sywnos$cia moc — i tak niedoskonalego — rozumu.

Racjonalnym rozwigzaniem problemu poznania prawdy o dobru
i odréznienia jej od ktamstwa zta o dobru wydaje si¢ zaakceptowanie
Dekalogu jako zbioru uniwersalnych, zastanych w kulturze, prawd o do-
bru osoby i dla osoby. Jest to rozwigzanie racjonalne, dlatego ze jest
zgodne z cato$ciowym do$wiadczeniem czlowieka, zwlaszcza czlowieka
wspolczesnego, ktéry poznal skutki falszywych ideologii-absolutyzacji
(Auschwitz i Kotyme). Z drugiej za$ strony osoba, odrzucajac swa pyche,
uznaje w pokornym przyjeciu Dekalogu pewna ograniczonos$¢ swego
rozumu w interpretacji swych doswiadczen i niemozno$¢ petnego od-
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czytania z samych do$wiadczen tego, co naprawde dla niej dobre. Racjo-
nalnos¢ osoby polega na uznaniu zaréwno wielkich mozliwosci rozumu,
jak i jego ograniczen. Rzetelne rozumowanie przyczynowo-skutkowe
prowadzi ostatecznie do wniosku, ze Dekalog jest prawda absolutna — to
znaczy pochodzaca od Absolutnego Intelektu obdarzonego przymiotem
doskonatego poznania osoby ludzkiej i tego, co dla niej dobre, a co zle.
Takie racjonalne rozwigzanie — przyjecie Dekalogu jako pochodzacego
od Boga-Absolutu zbioru uniwersalnych prawd o dobru osoby — propo-
nuje Jan Pawel II w encyklice pod znaczacym tytulem Veritatis splen-
dor. Tytutowe stowo veritas (prawda) — wbrew wspoélczesnym trendom
filozoficznym i zwyczajom teoriopoznawczym® — odnosi si¢ do dobra
osoby i dla osoby.

POSLOWIE: JEDNOSC PRAWDY BYTU GWARANTEM
JEDNOSCI I REALIZMU POZNANIA

W zwigzku z naszymi rozwazaniami pragniemy zauwazy¢, ze Jan
Pawel II przywraca jedno$¢ prawdzie, takze prawdzie o dobru i zlu, tj.
o dobrych i ztych czynach. Jak niegdys Tomasz z Akwinu, tak w naszych
czasach ten wielki polski mysliciel przeciwstawia sie cala swa, niezwykle
spojna myslowo, twdrczoscia, teorii dwdch prawd: teologicznej i filozo-
ficznej. ,Prawda [bowiem] nie moze by¢ sprzeczna z prawdq”, inaczej
nie jest prawda, lecz falszem, btedem lub klfamstwem. Nie moze by¢ tak,
ze teologia glosi inng prawde na temat dobrych i ztych czynéw oraz ich
zrdédetl, a filozofia inna. Faktem jest, ze drogi poznania filozoficznego
i teologicznego roznia sie miedzy soba. Pierwsza polega na doswiad-
czeniu i rozumowaniu, w drugiej czerpiemy wiedze z Objawienia. Nie

2 We wspdlczesnej filozofii i etyce oddzielono calkowicie prawde od dobra, a tym

samym prawda przestata by¢ kryterium etyki i ogdlnie filozofii (ktérej czescia jest
etyka), a ostala si¢ jedynie w naukach szczegétowych. Stwierdza to expressis verbis
H. Arendt, okreslajac prawde jako kryterium nauki, a filozofii przypisujac jedynie
kryterium ,sensu” (zob. M. Jalocho, Filozofowie nie szukaja prawdy, lecz sensu,
s. 67-79).

2 W: A. Maryniarczyk SDB, Realistyczna interpretacja rzeczywistosci, s. 27.
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mozna jednak tych drég stawiaé w ostrej opozycji. Wiele prawd Obja-
wienia poznajemy na drodze do$wiadczenia i rozumowania. Dotyczy
to na przyklad prawd o Zrédlach zta w czltowieku, generujacych obtude
i klamstwo, a takze prawd o zasadniczym, egzystencjalno-metafizycznym
(daleko wykraczajacym poza fizyczno$¢) znaczeniu dobrych lub zlych
czynéw w zyciu czlowieka. Totez filozoficzne rozwazania Karola Wojtyly
z Osoby i czynu sa, pod wieloma wzgledami, paralelne do filozoficzno-
-teologicznych analiz Jana Pawla II z Mezczyzng i niewiastg i wzajemnie
sie uzupelniaja*.

Przywracajac jednos$¢ prawdzie, Jan Pawet II przywraca zarazem
jedno$¢ ludzkiemu poznaniu® (i jedno$¢ filozofii). U podstaw tej jedno-
$ci ludzkiego poznania (poszukiwania prawdy), a tym samym jednosci
réznych dzialéw filozofii, stoi realistyczna filozofia bytu®, autonomiczna
wobec teologii, ale czerpiaca z niej wiele inspiracji do podejmowania
i rozwiazywania zagadnienn najwazniejszych dla czlowieka. Ta reali-
styczna filozofia bytu (metafizyka) jest fundamentem antropologii, a na
nich obydwu (metafizyce i antropologii) z kolei nabudowana jest etyka.
W realistycznej filozofii bytu przedmiotem poznania nie sa konstrukty
$wiadomosci, lecz byt-rzeczywistos¢, istniejacy realnie i obiektywnie,
niezaleznie od podmiotu poznania. Gdy odejdziemy od realnie istnieja-
cej rzeczywisto$ci-bytu jako przedmiotu poznania, wtedy nie moze by¢
mowy o obiektywnej prawdzie i jednosci, jaka nadaje jej odniesienie

2 Temat paraleli miedzy Osobg i czynem a Mezczyzng i niewiastg stworzyt ich wy-

magalby oczywiscie osobnych studiéw. Tu chcemy tylko zaznaczy¢, ze w tej drugiej
ksiazce znajdujemy jak gdyby poglebienie analiz osoby przez aspekt dobra lub zta
jej czynéw i ze tych rozwazan nie mozna traktowac ,czysto” teologicznie, poniewaz
oparte s na tych fragmentach Pisma $wietego, ktére maja wymiar do$wiadczalny,
a wiec poddaja sie filozoficznej egzegezie. Tak jest np. z krétkimi stowami §w. Jana
o trzech pozadliwosciach. Jak pisze Jan Pawel II: ,[stowa te] zdaja sie zakladaé, ze
to, czym jest «pozadliwo$¢ ciala, pozadliwo$¢ oczu i pycha tego Zycia», jest w jakis
sposob jasne: wiadome i znane jako fakt doswiadczenia” Mezczyzng i niewiastg
stworzyt ich, s. 26.
B W przemdwieniu do pracownikéw nauki polskiej w UMK w Toruniu, 7 czerwca
1999 r., Jan Pawel II powiedzial: ,Czlowiek jest zdolny do wypracowania sobie jed-
nolitej i organicznej koncepcji poznania. Wycinkowo$¢ wiedzy i fragmentaryzacja
sensu burzy wewnetrzng jednos$¢ czlowieka” [Online] www.umk.pl/archiwum/
papiez/papiez
Zob. Jan Pawel 11, Fides et ratio, nr 5: ,,[...] rozum chyli si¢ ku samemu sobie [...] i nie
$mie siegnac po prawde bytu. Nowoczesna filozofia zapomniata, ze to byt winien
stanowi¢ przedmiot jej badan”

24
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do tej rzeczywistosci-bytu; sa tylko dowolne (,wolne od” rzeczywistych
przedmiotow-bytéw) tresci umystu, czyli rézne subiektywne ,prawdy’,
z ktérych jedna zaprzecza drugie;j.

W filozofii realistycznej poznajemy rzeczywiscie istniejaca, istotna
tre$¢ konkretnie istniejacych bytéw — istote tych bytéw. Kazdy rzeczy-
wisty byt sklada sie z realnego istnienia i istoty, ktéra czyni go tym, a nie
innym bytem. Istoty nie bytuja samodzielnie, w oderwaniu od realnego
istnienia, ani nie sa wytworami §wiadomosci, lecz istnieja realnie, pod
aktualnym istnieniem konkretnego bytu. Analogicznie w przypadku bytu
ludzkiego realistyczna filozofia bytu stwierdza, ze kazdy rzeczywisty (nie-
wymyslony) czlowiek zlozony jest z realnego istnienia i z realnie istnie-
jacej pod tym istnieniem istoty-natury (cztowieczeristwa). Potwierdza
to zdrowy rozsadek, kiedy realistycznie zauwazamy, ze ani nasze sub-
stancjalne istnienie ani nasza etyczna istota-natura (czlowieczenistwo)
nie s3 spowodowane (stworzone) przez nas samych, lecz sa nam dane.
Swej etycznej istoty-natury nie wymys$lamy ani nie stwarzamy, mozemy
ja jedynie poznad, przyjac i zrealizowaé przez dokonywanie dobrych
czyndéw albo odrzuci¢ i zniszczy¢ poprzez dokonywanie zlych czynéw.
W $wietle realistycznej filozofii dobro i zlo jest réwniez realne. Jak wie-
my, wedlug tej filozofii, zlo jest brakiem dobra. Od dynamicznej strony
bytu ludzkiego — tj. od strony czynéw — oznacza to, ze poprzez zlte czyny
usuwamy dobro, powodujemy realny brak (zniszczenie, spustoszenie)
w bytach-dobrach, zwlaszcza w sobie i w innych osobach; w skrajnych
wypadkach, takich jak morderstwo, dochodzi do catkowitego unice-
stwienia konkretnego, realnego bytu-dobra. Przez czynienie dobra za$
aktualizujemy nasze wspaniale zdolnosci do budowania siebie i lepszego
$wiata wokoél nas, wydobywamy z siebie i z innych cale dobro, jakie jest
w nas i w innych bytach potencjalnie zawarte.

Horrorem, do ktérego przyczynilo sie odejscie od realistycznej fi-
lozofii bytu-istnienia (esse), a nastepnie zastapienie jej idealistyczna fi-
lozofig $wiadomosci (cogito), bylo niszczenie milionéw ludzkich istnien
w obydwu totalitaryzmach: hitlerowskim i sowieckim. Odrzucenie filozo-
fii esse na rzecz filozofii cogito doprowadzilo bowiem do sytuacji, w kto-
rej rzeczywiste konkretne istnienie (esse) stalo sie niewazne, natomiast
zabsolutyzowano (podniesiono do rangi absolutu) ludzka §wiadomos¢
i jej wymysly (zwane takze ,ideami”). Wraz z przekresleniem istnienia
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niewazne staly sie realnie istniejace, rzeczywiste ludzkie osoby, liczyly sie
jedynie ,idee” wyprodukowane przez §wiadomo$¢ garstki ideologéw. Gdy
wiec ,niewazne” pojedyncze ludzkie istnienia stanely na przeszkodzie
do realizacji stokro¢ ,wazniejszych” wymystéw matej grupki ideologdw,
strzeba bylo” te istnienia unicestwié¢, naruszajac w ten sposob funda-
mentalne dobro osoby, jakim jest jej istnienie, chronione bezwarunkowo
przez przykazanie ,Nie zabijaj”

Jeszcze wiekszym horrorem dwu totalitaryzmoéw bylo zabijanie swej
wlasnej (realnie istniejacej) istoty-natury (czlowieczenstwa) przez mi-
liony oprawcéw, kolaborantéw, a takze zwyklych konformistéw, ktérzy
dali sie oktama¢ i zmanipulowa¢ ktamstwom zta o dobru i ztu. Odejscie
od realistycznej filozofii bytu (i przejscie do filozofii zabsolutyzowanej
$wiadomosci) miato wiec znaczacy wplyw na unicestwianie zaréwno
istnienia jak i istoty czlowieka, jego czlowieczenstwa. Dlatego papiez
Polak, bolesnie do§wiadczony totalitaryzmami, apeluje: ,Jezeli sensow-
nie chcemy mowic o dobru i ztu [podkr. M.J.P.], musimy wréci¢ do $w.
Tomasza z Akwinu, to jest do filozofii bytu [esse] .

Jednym z powodéw, dla ktérych warto wréci¢ do realistycznej fi-
lozofii bytu, jest ten, ze — dzigki swemu odkryciu bytu (istnienia) przy-
godnego, a wiec takze przygodnego intelektu, poznajacego niedoskonale,
oraz Bytu (Istnienia) Absolutnego, a wiec tez Absolutnego Intelektu,
poznajacego doskonale — filozofia ta pomaga nam, bytom przygodnym,
uniknac¢ zawierzania falszywym absolutom i ich klamstwom. Calosciowe
doswiadczenie, indywidualne i historyczne, a takze nasz rozum wskazuja,

Jan Pawel II, Pamiec i tozsamosé, Krakéw: Znak 2005, s. 20. Cytowane slowa sa
podsumowaniem dluzszego wywodu nt. wplywu odejscia od filozofii bytu-istnienia
(esse) na totalitarne ideologie zta. W wywodzie tym papiez pisze m.in.: ,\W ciagu lat
zrodzito sie we mnie przeswiadczenie, ze ideologie zla sa zakorzenione w dziejach
europejskiej myséli filozoficznej. [...] Aby lepiej naswietli¢ ten problem [...], trzeba
wrdcic [...] do tej rewolucji, jakiej [...] dokonal Kartezjusz. Cogito, ergo sum — «mysle,
wiec jestem» przyniosto odwrécenie porzadku w dziedzinie filozofowania. [...] Dla
Kartezjusza [...] esse stalo sie czym$ wtérnym, podczas gdy za pierwotne uwazal
cogito. [...] [Dokonalo si¢] radykalne odejscie od tego, czym dawniej byla filozo-
fia, [...] w szczegolnosci filozofia $w. Tomasza z Akwinu, filozofia esse. Wcze$niej
wszystko bylo interpretowane przez pryzmat istnienia (esse) i wszystko si¢ przez
ten pryzmat tlumaczylo. Bog jako samoistne Istnienie (Ens Subsistens) stanowil
nieodzowne oparcie dla kazdego ens non subsistens |...]. Od Kartezjusza filozofia
staje sie nauka czystego myslenia [...]" Tamze, s. 16-17.
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ze absolutna wiedza Absolutu na temat przygodnej ludzkiej istoty-natury
oraz tego, co dla cztowieka dobre, a co zle, zostala nam udostepniona
w Dekalogu.
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SUMMARY

Good and Evil in the Drama of Cognition
(Within the range of inspirations by Karol Wojtyla — John Paul II)

A human being, says Wojtyla, fulfils himself through performing
good actions and he destroys both his essence (humanity) and his exi-
stence (becoming, fieri) through doing evil actions. Therefore it is of
utmost importance to cognize what is good and what is evil. Our whole
experience tells us that it is not easy because lying (not telling the truth)
is an immanent property of evil: evil lies about itself that it is good and
it lies about good that it is evil. Having observed this immanent property
of evil, we make an attempt to find some forms and sources of evil’s lies
about good and evil. Finally, following the thought of John Paul II, we
point out to a realistic philosophy of being as a basis for effective coping
with the problem.

Key words: whole experience, a lie about good and evil as an immanent

property of evil, false absolutizations, three desires, realistic philosophy
of being, Wojtyla — John Paul I

Zeszyty Naukowe Doktorantow Wydziatu Filozofii KUL

91






Ks. MARCIN SIENKOWSKI

CEL NAUCZANIA WEDLUG
TOMASZA Z AKWINU

Uksztaltowany w starozytnosci, a charakterystyczny dla $rednio-
wiecza system uniwersalnego nauczania, zwany sztukami wyzwolonymi
— artes liberales — obejmowal dyscypliny matematyczne oraz literackie,
wsréd ktérych znajdowala sie retoryka. Dzieki temu kazdy, kto decydo-
wal sie na studia uniwersyteckie, stawatl przed szansa nabycia metodycz-
nych umiejetnosci przekonywania. Tego rodzaju wyksztalcenie odebral
réwniez Tomasz z Akwinu OP, ktéry ksztalcac sie m.in. w Neapolu, Pary-
zu i Kolonii, posiadl znajomos¢ sztuki oratorskiej. Ponadto, najpierw jako
benedyktyn', a pézniej dominikanin (OP — tac. Ordo Praedicatorum —
zakon kaznodziejski) oddany postudze gloszenia stowa, doskonalit swoje
umiejetnosci méwcy. W ten sposéb koscielna ambona i uniwersytecka
katedra stanowily miejsca jego wystapien kaznodziejskich i naukowych.

W niniejszym artykule zostanie podjeta proba przyjrzenia sie na-
ukowemu nauczaniu Tomasza, z pominigeciem watku kaznodziejskiego.
Ponizsze rozwazania beda zmierzaly do ukazania relacji zachodzacych
miedzy nauczaniem a ostatecznym celem czlowieka. Pytanie, na ktére

»Przez dziewie¢ lat, od piatego do czternastego roku zycia, znajdowat sie pod opieka
nauczycieli klasztornych, przechodzac klasyczna szkote trivium, uczac sie faciny
i my$lenia na tekstach $w. Grzegorza Wielkiego, $w. Hieronima i $w. Augustyna”
P. Milcarek, Wstep, w: Tomasz z Akwinu, O wierze, ttum. J. Salij, Poznan: Klub
Ksiazki Katolickiej 2000, s. 6.
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w tym artykule poszukuje si¢ odpowiedzi, brzmi: jakie zadania wyznacza
nauczaniu ostateczny cel cztowieka? W zrealizowaniu tego zamiaru po-
mocny bedzie porzadek podejmowanych zagadnien. Najpierw zostanie
oméwiona kwestia samego nauczania i zadania medrca oraz ostateczne-
go celu czlowieka (Bdg). Dzieki temu mozliwe bedzie przywotanie spo-
sobéw poznania Boga (teologia naturalna, wiara, poznanie afektywne).
Sposérdd nich zostanie scharakteryzowane poznanie Boga przez wiare. Na
konicu za$ zostanie ukazana rola wiary w zyciu cztowieka w zestawieniu
jej z wiedza i prawda.

1. NA KIM SPOCZYWA ZADANIE NAUCZANIA?

Stawiajac to pytanie, Tomasz rozwazal, czy stuszna jest rzecza po-
dejmowac sie nauczania, skoro doskonala i pelna wiedze ma tylko Bog.
Kogo wiec nalezy nazywac nauczycielem: Boga czy cztowieka? Ewange-
liczne przestanie zdaje si¢ rozstrzygac ten problem: ,,Otéz wy nie pozwa-
lajcie nazywac sie Rabbi, albowiem jeden jest wasz Nauczyciel” (Mt 23,8).
Watpliwos¢ co do tego, jakoby to czlowiekowi przystugiwalo zadanie
nauczania, wyplywa réwniez stad, ze jest ono sprawianiem przez kogo$
wiedzy w kim$ innym, tj. w jego intelekcie — podmiocie wiedzy. Jesli
czlowiek naucza, to tylko przez znaki poznawalne zmystowo. One za$
nie docieraja do intelektu, gdyz zatrzymuja sie¢ we wladzach zmystowych.
Dlatego nauczajacy czlowiek nie tworzy wiedzy w intelekcie nauczanego.

Inng trudno$¢ wskazana przez Tomasza stanowi przeswiadczenie,
ze wiedza uchodzi za poznanie pewne. Rodzi si¢ ona w tym czlowie-
ku, ktéry slucha, a styszane stowa upewniaja sluchajacego. Jednakze
nie wszystkie stowa daja pewnos¢ stuchaczowi, lecz tylko stowa niosace
prawde. Skoro prawda daje pewnos¢, to naucza nie czlowiek, tylko Bég,
ktory jest prawda?®.

2 Por. Tomasz z Akwinu, O nauczycielu, w: tenze, Kwestie dyskutowane o prawdzie,

t. 1, ttum. A. Aduszkiewicz, L. Kuczynski, J. Ruszczyniski, Kety: Wydawnictwo Antyk
1998, s. 505-508.
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Jednakze powyzsze trudnosci nie powstrzymywaty Tomasza przed
twierdzeniem, ze czlowiek moze nauczac i powinien by¢ nazywany na-
uczycielem. Tlumaczyl on, ze zdobywanie wiedzy dokonuje si¢ w pewien
okreslony sposéb. Zaznaczal, ze czlowiek moze posias¢ wiedze, gdyz
tkwia w nim pewne ku niej predyspozycje, nazywanie nasionami wiedzy,
ktérymi sa pierwsze pojecia intelektu. Naleza do nich m.in. jednos¢,
niesprzecznos¢, tozsamos¢, byt, godnosé. Z tego rodzaju pierwszych
pojec¢-zasad wywodza sie wszystkie pozostate. Jesli zatem od tego ogél-
nego poznania intelekt kieruje sie ku poznaniu rzeczy szczegétowych,
to nalezy méwic o wiedzy®.

Zdaniem Tomasza z Akwinu, istnieja dwa sposoby zdobywania wie-
dzy. Jednym z nich jest odkrywanie, ktére nastepuje wtedy, gdy rozum
naturalny sam poznaje to, co dotychczas bylo nieznane. Drugim sposo-
bem uzyskania wiedzy jest nauczanie. Polega ono na wsparciu rozumu
naturalnego przez nauczyciela (przyczyne zewnetrzna).

Odkrywanie jest przylozeniem powszechnych, bezposrednio pozna-
walnych zasad do rzeczy poznawanej i wyciagnieciem szczegélowych
wnioskéw. Nauczanie za$ jest poznawaniem za pomoca znakdéw, ktére
wyjasnia nauczyciel. Dzigki znakom dostrzega si¢ pierwsze zasady, kto-
re odnosza si¢ do poznawanych zagadnien. Wtedy jako wiedze nalezy
przyjac to wszystko, co w sposéb konieczny wynika z zestawiania zasad
z poznawana rzeczg, oraz odrzucic to, co sprzeciwia sie zasadom®. Dla-
tego stusznie czlowieka nazywa si¢ nauczycielem.

Warto w tym miejscu odnotowac, ze nauczanie ze wzgledu na przed-
miot nauczania (tres¢) nalezy do zycia kontemplacyjnego, ktérego celem
jest poznanie pierwszych zasad. Ze wzgledu za$ na osobe nauczanego
nauczanie jest dziataniem praktycznym, czyli zwigzanym z tym, co jest

Por. tamze, s. 510; M.A. Krapiec, Realizm ludzkiego poznania, Lublin: Redakcja
Wydawnictw KUL 1995, s. 544-545.

W przypadku zagadnien, ktérych nie zawieraja (nie ujawniaja) pierwsze zasady,
moéwi si¢ 0 mniemaniu lub wierze, nie zas o wiedzy. Por. Tomasz z Akwinu, O na-
uczycielu, s. 512.

Na postawione wczeéniej zarzuty i watpliwosci Tomasz odpowiadal, ze 1) nie na-
lezy nazywa¢ czlowieka nauczycielem jako wyprzedzajacego Boga w nauczaniu;
2) znaki zmyslowe stanowia baze dla intelektualnego ujecia rzeczy w formie pojecia,
a przyczyna wiedzy nie sg znaki, tylko rozum przechodzacy od zasad do wnioskéw;
3) pewnos¢ wiedzy pochodzi od Boga, ktéry udziela §wiatla rozumu celem poznania
zasad. Por. tamze, s. 515.

@
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uzyteczne dla ucznia. Dlatego tez Tomasz nazywal nauczanie jalmuzna
duchowa i zaliczal je do dziel milosierdzia®.

2. ZADANIA MEDRCA

Nie ulega watpliwosci, ze nauczania powinien podejmowac sie
ten, kto sam posiadl wiedze, ale nie jakakolwiek, lecz wiedze dotyczaca
rzeczywisto$ci w kontekscie jej przyczyn. Tylko ten ma najwyzsza wie-
dze, kto poznal przyczyny rzeczy. Dlatego ukoronowaniem wiedzy jest
madro$¢, rozumiana jako poznanie przyczyn ostatecznych. Czlowiek
madry znajduje odpowiedzZ na pytanie ,dlaczego?”. Madros¢ tym rézni
sie od doswiadczenia, Ze nie poprzestaje tylko na stwierdzeniu czegos,
ale rozumie, dlaczego zachodzi dany stan rzeczy. Medrzec zatem zna
przyczyny ostateczne’.

Madry czlowiek, zdaniem Akwinaty, to réwniez taki, ktéry porzad-
kuje rzeczy i potrafi dobrze nimi kierowa¢. Do jego umiejetnosci nalezy
wprowadzanie fadu. Tomasz podkreslal, ze reguta porzadku i rzadzenia
wyplywa z celu, do ktérego kieruje sie dana rzecz. Celem za$ kazdej
rzeczy jest dobro®. W takim razie medrcem nalezy nazywac tego, kto
dociera do celu powszechnego wszystkich rzeczy i rozwaza cel wszech-
$wiata (bedacy jednocze$nie jego zasada).

Celem ostatecznym rzeczy — tlumaczyt Tomasz — jest to, co wobec
niej zamierzyt jej twoérca lub Stwérca. W innym miejscu filozof uza-
sadnial, ze Pierwszy Poruszyciel jest intelektem. Ostatecznym celem
wszech$wiata musi wiec by¢ dobro intelektu, a poniewaz dobrem tym
jest prawda, zatem jest ona rowniez ostatecznym celem wszechswia-
ta. Medrzec (nauczyciel) powinien wiec si¢ zajmowac jej rozwazaniem.

6 Por. tamze, s. 526.

Madros¢ jest znajomo$cia przyczyn wszystkiego w $wiecie i to odréznia medrca
od rozumnego specjalisty. Por. P. Jaroszynski, Czlowiek i nauka. Studium z filozofii
kultury, Lublin: Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu 2008, s. 29-30.

Por. Tomasz z Akwinu, Dysputy problemowe o pozgdaniu dobra i o woli, w: tenze,
Dysputy problemowe o dobru, pozadaniu dobra i o woli, thum. A. Biatek, Lublin:
Wydawnictwo KUL 2010, s. 76.

7
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W zwiazku z tym zadaniem medrca jest dochodzenie prawdy o Pierw-
szej Przyczynie i przekazywanie jej innym oraz zwalczanie przeciwnego
jej falszu. Medrzec zatem rozwaza i glosi prawde Boza oraz podejmuje
dyskusje z pogladami sprzeciwiajacymi si¢ odkrytej prawdzie’.

3. OSTATECZNY CEL CZLOWIEKA

Wielokrotnie Tomasz zaznaczal, Ze ostateczny cel wszystkich stwo-
rzen znajduje sie w Bogu, gdyz wszystkie stworzenia sa do Niego skie-
rowane. Rzeczy niemajace intelektu cel ten osiagaja poprzez jakies do
Niego upodobnienie. Aby uzasadni¢ ostateczny cel cztowieka, widziany
w Bogu, Tomasz postugiwat sie kilkoma argumentami, m.in. z dosko-
nalosci dzialania i doskonalo$ci przedmiotu oraz z pragnienia wiedzy.

Sposrdd ziemskich stworzen tylko czlowieka wyrdznia zycie intelek-
tualne (bios theoretikos)'®. Najbardziej upodabnia si¢ on do Boga przez
poznanie umystowe, ktérego kresem jest poznanie Absolutu. Sciste zta-
czenie z Bogiem, do czego zmierza kazdy czlowiek, dokonuje si¢ poprzez
uchwycenie Jego substancji w procesie poznania umystowego. Poznanie
takie — podkreslal Tomasz — jest wlasciwym dziataniem czlowieka, jako
substancji obdarzonej umystem, a wlasciwe dziatanie kazdego bytu jest
zarazem jego celem. To za$, co jest najdoskonalsze w dziataniu, stano-
wi cel ostateczny. Ponadto takie dzialanie jest tym doskonalsze, im do-
skonalszy jest jego przedmiot. Jesli poznanie dotyczy najdoskonalszego
przedmiotu (Boga), to jest to zarazem najdoskonalsze poznanie umy-
stowe. Swiadczy to o tym, ze celem ostatecznym czlowieka (i podobnie
kazdej substancji obdarzonej umyslem) jest poznanie Boga''. Tomasz
akcentowal, ze intelekt ludzki bardziej rozkoszuje si¢ poznaniem rzeczy

Falsz przeciwny religijno$ci Tomasz nazywa bezboznoscia.

Por. P. Jaroszynski, Czlowiek i nauka, s. 23-28.

Por. Tomasz z Akwinu, Summa contra gentiles. Prawda wiary chrzescijariskiej w dys-
kusji z poganami, innowiercami i blgdzacymi, t. 2, thum. Z. Wlodek, W. Zega,
Poznan: W drodze 2007, s. 80.
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Boskich, nawet jesli jest ono niedoskonale, anizeli poznaniem rzeczy
zmystowych, ktére doskonale poznaje w ich istocie.

W czlowieku, jak nauczal Akwinata, tkwi naturalne pragnienie
poznania tego, co sie postrzega. Poznanie takiej rzeczy dokonuje sie
przez poznanie jej przyczyn. Znalezienie przyczyny rzeczy powoduje
zakonczenie procesu poznawania. Dlatego badanie poznawcze trwa tak
dtugo, jak dlugo poszukuje sie¢ pierwszej przyczyny rzeczy. Dotarcie do
niej §wiadczy o zdobyciu rozumiejacej wiedzy o przedmiocie. Cztowiek
zatem z natury zmierza do poznania pierwszej przyczyny, ktora jest jed-
nocze$nie celem ostatecznym'2.

Inne rozumowanie Tomasza zmierzajace do ukazania ostatecznego
celu czlowieka wychodzi od dostrzezenia, ze ciala zmierzajace do swe-
go naturalnego celu poruszaja sie tym szybciej, im blizej tego celu sie
znajduja. Podobnie jest z wiedza. Im wiecej ktos wie, tym wieksze ma
pragnienie wiedzy. Pragnienie to wiedzie czlowieka do okreslonego, nie
za$ przypadkowego celu. Tym celem, dowodzil Akwinata, jest najszla-
chetniejszy przedmiot wiedzy — Bog.

Zdaniem Tomasza, ostateczny cel czlowieka (i kazdej substancji
umystowej) jest zarazem jego szczesciem. W takim razie szcze$ciem
substancji umystowej jest poznanie Boga. Polega ono na kontemplowaniu
prawdy Boskiej i — zaznaczal Tomasz — nie dokonuje sie ze wzgledu na
zaden inny cel, a wiec kontemplacji prawdy szuka si¢ dla niej samej. Z ko-
lei inne dzialania ludzkie skierowuja sie do kontemplacji jako do swego
celu®®. Nalezy jednak pamietaé, ze szczescie nie moze polega¢ tylko na
naturalnym poznaniu Boga, gdyz nie wyczerpuje ono calej Jego tresci.
Szczesciem jest zatem takie poznanie Boga, po ktérego osiggnieciu nie
ma juz pragnienia innego poznawania. W ten sposéb medrzec, rozpo-
rzadzajac wszystkimi rzeczami wedle ich celu, ma za zadanie kierowac
rowniez czlowieka do wlasciwego mu celu ostatecznego — ogladania
Boga w Jego istocie'*.

12 Por. tamze.

Do kontemplacji prawdy niezbedna jest sprawnos¢ ciata. Sprawnoéci ciata stuza
wytwory ludzkiej pracy. Kontemplacji sprzyja tez wolno$¢ od namietnosci, ktéra
zyskuje sie przez cnoty moralne i roztropnos¢, oraz wolnos¢ od niepokojéw ze-
wnetrznych, ktéra zdobywa si¢ przez wladze nad zyciem spotecznym. Por. tamze,
s. 100-101.

Por. Tomasz z Akwinu, O wierze, tlum. J. Salij, s. 127-129.

13
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4. SPOSOBY POZNANIA PRAWDY BOZE]J

Jesli cztowiek osiaga szczescie i zarazem swoj cel ostateczny, ogla-
dajac prawdy Boze w wiecznosci, to — przypominal Tomasz — juz teraz
jest w stanie zblizy¢ sie do Boga i uczestniczy¢ w Jego zyciu, cho¢ tylko
w sposob niedoskonaly’. Zdaniem Akwinaty, istnieje kilka sposobéw
poznania Boga w zyciu doczesnym. Mowa tu o poznaniu wstepujacym,
zstepujacym i afektywnym. Pierwsze z nich polega na dzialaniu samego
tylko rozumu przyrodzonego i przechodzeniu od stworzen do Stwércy
(teologia naturalna). Poznanie zstepujace przybiera kierunek odwrotny:
Bég objawia siebie czlowiekowi, ktéry wiara przyjmuje Boza prawde.
Poznanie afektywne polega na podniesieniu rozumu ludzkiego do ogla-
dania istoty Boga'®.

Tomasz wyraznie zaznaczal, Ze nie kazda prawde ukazuje sie w ten
sam sposob. Medrzec powinien starac sie zrozumie¢ kazda z nich w ta-
kim stopniu, w jakim umozliwia mu to jej natura. W odniesieniu do
Boga filozof wyréznil dwa rodzaje prawd. Niektére z nich przewyzszaja
zdolno$ci ludzkiego rozumu (na przyklad troisto$¢ i jednos¢ Boga), inne
za$ mozna odkry¢ takze przyrodzonym rozumem (na przyklad istnie-
nie Boga)'. Podstawa wiedzy, ktéra o danej rzeczy moze mie¢ rozum,
jest umystowe ujecie jej substancji. Dlatego tez sposéb poznania rzeczy
wyznaczony jest przez spos6b pojmowania substancji tej rzeczy. Rozum
ludzki w spos6b naturalny i wlasciwy sobie poznaje substancje rzeczy
zmystowych, natomiast nie poznaje substancji Boskiej, bo ta przewyzsza
jego zdolnosci'®. Nie nalezy zapomina¢, ze poznanie, jakiego dokonuje

15 Por. . Salij, Eseje tomistyczne, Poznar: W drodze 1995, s. 72.

W dalszej cze$ci artykutu zostanie pominigte naturalne i afektywne poznanie Boga,
a omdwione bedzie poznanie przez wiare. Kazdy z tych typéw poznania moze
stanowi¢ tres¢ osobnych analiz.

7 O dwojakich prawdach dotyczacych Boga méwi sie z punktu widzenia czlowieka,
ktéry dochodzi do poznania Boga w rézny sposéb, a nie z punktu widzenia Boga,
ktory jest jedna i prosta prawda.

»Przyczyna tego stanu rzeczy lezy w tym, ze wladza poznawcza stosuje sie do przed-
miotu poznania. Stad dla intelektu anielskiego, ktéry w zupetnosci oddzielony jest
od ciala, przedmiot wlasciwy stanowi substancja obdarzona umystem i oderwana od
ciala, a dopiero za posrednictwem tego rodzaju przedmiotu poznania umystowego
poznaje intelekt anielski przedmioty materialne. Dla zlaczonego natomiast z cialem
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intelekt, rozpoczyna sie od zmysiéw. Stad tez intelekt ludzki nie poznaje
rzeczy niepodpadajacych pod zmysly. Poznaje je tylko jako wywniosko-
wane z rzeczy poznanych zmystowo, nie w ich substancji (istocie), ale
jako przyczyny.

Tomasz nauczal, ze istnieja prawdy o Bogu, do ktérych dociera inte-
lekt ludzki, oraz takie prawdy, ktére przewyzszaja poznawcze zdolnosci
czlowieka. Rzeczg wlasciwa wszakze jest poda¢ do wierzenia oba rodzaje
prawd. Jesli jednak jakas prawda o Bogu jest mozliwa do uchwycenia
naturalnym rozumem, to w jakim celu nalezy w niag wierzy¢ (czy jej ob-
jawienie jest potrzebne)? Tomasz twierdzil, ze dzieki objawieniu prawd
dostepnych réwniez rozumowi wszyscy moga stac sie uczestnikami po-
znania Boga bez powatpiewania i bez btedu®.

Nikt nie dazy pragnieniem (wola) do czegos, co jest mu nieznane.
Tymczasem Opatrzno$¢ Boza kieruje czlowieka do wyzszego dobra niz
to, ktérego w zyciu do$wiadcza niewielka liczba ludzi. Dlatego trzeba po-
ciagna¢ umyst do czego$ wyzszego niz dobro poznane samym rozumem,
gdyz Bdg jest ponad tym wszystkim, co czlowiek jest w stanie pomyslec.
Z tego powodu trzeba przyja¢ wiara te prawdy, ktére o Nim moéwia®
(poniewaz substancja Boska przewyzsza naturalne poznanie czlowieka).

Prawdy o rzeczach Bozych odkrywane rozumem przyrodzonym
przedstawia sie za pomoca $cistych dowodéw, natomiast prawdy prze-
wyzszajace rozum nie moga miec takich uzasadnien. Dlatego tez, aby
przekona¢ przeciwnika, nalezy obali¢ argumenty, ktérymi postuguje sie
on przeciw prawdzie wiary. Dzialanie to stanowi konsekwencje stano-

intelektu ludzkiego przedmiotem wiasciwym jest istota wzglednie natura, tkwigca
w materii cielesnej, i za po$rednictwem tego rodzaju natur rzeczy widzialnych
dochodzi intelekt ludzki w pewnym stopniu do poznania rzeczy niewidzialnych”
Tomasz z Akwinu, Traktat o czlowieku. Summa teologii 1, 75-89, thum. S. Swie-
zawski, Kety: Wydawnictwo Antyk 2000, s. 515-516. Przedmiotem adekwatnym
intelektu Boga jest byt w calej swej rozciaglosci.

O trudnosciach z dojsciem do prawd Bozych dostepnych rozumowi zob. Tomasz
z Akwinu, Summa contra gentiles. Prawda wiary chrzescijariskiej w dyskusji z poga-
nami, innowiercami i blgdzgcym, t. 1, ttum. Z. Wlodek, W. Zega, Poznan: W drodze
2003, s. 24-26.

Wiarg przyjmuje sie to, co przewyzsza rozum, tylko dlatego, ze objawil to Bég. Por.
Tomasz z Akwinu, Jak uzasadnié¢ wiare?, w: tenze, Dziela wybrane, ttum. J. Saljj
i in., Kety: Wydawnictwo Antyk 1999, s. 330.
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wiska Doktora Anielskiego, gtoszacego, ze rozum przyrodzony w zaden
sposéb nie moze by¢ sprzeczny z prawdami wiary?.

5. POZNANIE BOGA PRZEZ WIARE

Ilekro¢ Tomasz podejmowal zagadnienie wiary, tylekro¢ bronit jej
jako pewnego rodzaju poznania, cho¢ poznania specyficznego, ktére nie
moze dokonac si¢ inaczej niz tylko poprzez dziatanie rozumu®. Mimo ze
poznanie prawdy Bozej wykracza poza naturalne poznawcze zdolnosci
cztowieka, nie moze sie ono dokonac¢ bez udziatu intelektu?.

W celu uzasadnienia twierdzenia, ze wiara jest aktem rozumu, Akwi-
nata wyliczal dwojaka aktywnos¢ intelektu, zaleznie od jej stosunku do
prawdy. Jedne jego dzialania polegaja na konstruowaniu poje¢ w procesie
poznania rzeczy zmyslowych. Dzieje sig tak za kazdym razem, kiedy po-
znawana jest jakakolwiek rzecz, z ktérej intelekt wydobywa niematerialna
tre$¢ (forme), bedaca istota poznawanego przedmiotu i stanowiaca jego
definicje. W tym procesie (abstrakcji) nie ma ani prawdy, ani falszu. Dla-
tego to dzialanie intelektu — tworzenie poje¢ — nie odnosi sie¢ do prawdy.

Inny rodzaj dziatan intelektu polega na taczeniu lub dzieleniu cze-
go$ (rozumowaniu) badz tez na twierdzeniu lub przeczeniu (wydawa-
niu sadu). W tym miejscu pojawia si¢ odniesienie do prawdy. Zdaniem

2 Pomoca w dyskusji z niewierzacymi stuza argumenty prawdopodobne i wypowie-

dzi autorytatywne. Por. Tomasz z Akwinu, O poznaniu Boga, ttum. P. Lichacz i in.,

Krakéw: Wydawnictwo ,m” 2005, s. 129-131.
2 Mozna méwi¢ o wierze zaréwno na plaszczyznie teologii, jak i filozofii. Prezento-
wane tu ujecie wiary, jako jednego ze sposobéw poznania Boga, ma charakter filo-
zoficzny i dotyczy wiary w jej ujeciu podmiotowym, czyli jako dzialania (poznania)
czlowieka wierzacego. Nie nalezy zatem myli¢ opisywanej tu wiary z ogélnie pojeta
religia lub teologig.
Innego zdania jest wielu filozoféw nowozytnych i wspétczesnych, ktérzy wiare
umieszczaja po stronie woli albo uczué. Kartezjusz np. twierdzil, ze wiara jest ak-
tem woli. Zob. R. Descartes, Prawidta kierowania umystem. Poszukiwanie prawdy
poprzez swiatto przyrodzone rozumu, thum. L. Chmaj, Warszawa: PWN 1958, s. 14.
Na temat jednostronnych uje¢ wiary zob. M. Rusecki, Traktat o objawieniu, Krakéw:
Wydawnictwo Ksiezy Sercanéw 2007, s. 414-416.
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Tomasza z Akwinu, wiare nalezy zaliczy¢ do drugiego rodzaju dziatan
intelektu, poniewaz wierzy sie w to, co jest prawdziwe. Jesli zas si¢ okaze,
ze tresci przyjete wiarg sg falszywe, natychmiast sie¢ je porzuca®.

Jednakze przyjecie czego$ za prawde w drodze wiary nie dokonuje
sie tak samo jak w przypadku wiedzy. W wiedzy nastepuje przechodzenie
od pierwszych zasad do wnioskéw i z tego powodu intelekt caly czas
ma oglad poznawanej prawdy. W wierze zas — co odrdznia ja od wiedzy
— brakuje ogladu intelektualnego, nie ma przechodzenia od przestanek
do wniosku, w wyniku czego nastepowatoby zakonczenie czynnosci po-
znawczej, jak w przypadku wiedzy. Wiara polega na rozwazaniu czegos,
a uznanie tego za prawde zachodzi réwnoczesnie z momentem rozwa-
zania. W tym miejscu Tomasz zgadzal si¢ ze §w. Augustynem, ktéry
twierdzil, ze wiara to rozwazanie czego$ z uznaniem tego za prawde®.
Dlatego w przypadku wiary nigdy nie nastepuje spoczynek intelektu,
gdyz przyjawszy co$ za prawde, wciaz stara si¢ on poszukiwac przyczyn
prawdziwosci danej prawdy wiary. Intelekt wierzacy nigdy nie zaprzestaje
dzialalno$ci rozwazania, w przeciwienistwie do intelektu wiedzacego®.

Poniewaz przedmiot wiary przewyzsza naturalne zdolnosci poznawcze
intelektu ludzkiego, tak Ze nie jest on w stanie sam dostrzec prawdy w Bogu,
trzeba innego czynnika, ktéry go przekona do uznania tej prawdy. Jest to
zadanie woli*”. To ona dostrzega dobro w obietnicy poznania Boga w Jego
istocie. Podazajac za dobrem najwyzszym, wola jest w stanie naktoni¢ ro-
zum, aby ten uznat tre$ci objawione za prawdziwe. Wiara jest wiec aktem
rozumu, ktéry pod wplywem woli uznaje jakie$ zdanie za prawdziwe.

W tym miejscu nalezy réwniez wskaza¢ odpowiedz Tomasza udzie-
lona na pytanie: czy sprawca wiary jest Bog, czy czlowiek? Aby wiara
mogla zaistnie¢, konieczne jest spelnienie dwdch warunkéw. Na wiare

2 Por. Tomasz z Akwinu, O wierze, w: tenze, Kwestie dyskutowane o prawdzie, s. 627.

2 Zob. tenze, Wiara, w: tenze, Wiara i nadzieja (2-2, q. 1-22), thum. P. Belch, Londyn:
Veritas 1966, s. 33.

% W ten sposéb Doktor Anielski potwierdzil poglad Arystotelesa wyrazony w twier-
dzeniu, ze cztowiek z natury chce wiedzie¢ (a nie poprzestawaé na wierze). Zro-
zumiale staje si¢ rowniez sformulowanie Anzelma, gloszace, ze wiara poszukuje
zrozumienia. Zob. Anzelm z Canterbury, Proslogion, w: tenze, Monologion. Pros-
logion, ttum. L. Kuczynski, Kety: Wydawnictwo Marek Derewiecki 2007, s. 199.

% Rozum moze by¢é poruszony albo przez przedmiot sobie wlasciwy (forme), albo
przez wole. Por. Tomasz z Akwinu, O wierze, w: tenze, Kwestie dyskutowane o praw-
dzie, s. 627.
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skladaja sie okreslone tresci (przedmiot wiary) oraz dziatanie czlowieka
(akt wiary), ktéry te tresci uznaje za prawdziwe. Wiara w swym przed-
miocie pochodzi od Boga, poniewaz jej tresci przekraczaja ludzki rozum,
natomiast wiara jako akt ma przyczyne zewnetrzng i wewnetrzna. Pierw-
sza z nich ma charakter podprowadzajacy do wiary i polega na przyktad
na dostrzezeniu cudu lub na ludzkiej perswazji®. Z kolei druga przyczy-
na stara si¢ wzbudzi¢ wiare od wewnatrz. Przyczyna wewnetrzna aktu
wiary jest wtedy pochodna od Boga, gdyz tylko z Jego pomoca (taska)
czlowiek moze przyjac to, co przekracza jego nature. Dlatego zar6wno
w przedmiocie, jak i w akcie wiara ma swa przyczyne w Bogu®.

PODSUMOWANIE

Badanie $§wiata w jego podstawowych strukturach odsyla filozofa
do bytu innego anizeli analizowana rzeczywisto$¢. Poniewaz $wiat nie
tlumaczy sie sam, konieczne jest wskazanie takiego bytu, ktéry wyjasnia
wszystko inne, a przez to jest przyczyna i celem rzeczy. Wiedza, ktdra
o rzeczywisto$ci posiadl Tomasz z Akwinu, zawiera rowniez (przede
wszystkim) ujecie jej ostatecznych przyczyn. W ich aspekcie wiedza jawi
sie jako madros¢, ktéra powinna by¢ przepowiadana i nauczana. Zdaniem
Doktora Anielskiego, dostrzezenie w Bogu przyczyny i celu wszelkiego
istnienia pozwala czlowiekowi pozna¢ Go juz podczas doczesnego zycia.
Mimo ze oglad Boga w Jego istocie bedzie dokonywac¢ sie w wiecznosci,
juz teraz pewne (cho¢ niepelne) Jego poznanie umozliwia wiara.

Odpowiadajac na pytanie postawione we wstepie (jakie zadania wy-
znacza nauczaniu ostateczny cel czlowieka?), nalezy stwierdzi¢, ze od-
krycie ostatecznego celu cztowieka (Boga) nie pozostaje bez wplywu na
nauczanie. Nauczajacy, zdaniem Tomasza z Akwinu, powinien poméc
nauczanemu dostrzec w Bogu przyczyne i cel §wiata i jego samego. Aby

% Zdaniem Tomasza, ani cud, ani perswazja nie sg skutecznymi przyczynami aktu

wiary. Spoérdd stuchajacych okreslone kazanie jedni wierzg, a inni nie. Podobnie
jest z cudem. Por. Tomasz z Akwinu, Wiara, s. 87.

2 Por. tamze. Zob. ]. Woroniecki, Katolicka etyka wychowawcza, t. 11, cz. 1, Lublin:
Redakcja Wydawnictw KUL 1986, s. 105.
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umozliwi¢ mu poznanie Boga odpowiednie do jego mozliwosci, nauczyciel
(medrzec) staje przed zadaniem podprowadzenia ucznia do wiary. Kiedy
ten wiare juz posiada, nauczyciel powinien stara¢ sie ja w nim umocnic.
W my$l dominikanskiej zasady nauczanie, podejmowane przez medrca,
jest dzieleniem si¢ z uczniami owocami kontemplacji Pierwszej Przyczyny.
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SUMMARY

The aim of teaching according to Thomas Aquinas

Among the medieval teachers and orators a special place is taken
by St. Thomas Aquinas. His preaching and teaching involves basically
the knowledge of wisdom — that is the knowledge of ultimate causes
of reality. Looking for the causes of the world, according to Aquinas,
evolves itself into indicating the ultimate aim of everything, especially
that of man. The aim of all beings, which is also understood as the first
cause, is identified with God. Religious faith is one of the ways of kno-
wing God. Thanks to this faith it becomes possible to know the essence
of God, correspondently to the human way of existence and knowing in
temporal lifetime. Accordingly, the teaching task consists in proclaiming
the truth about God as the ultimate end of man, as well as in preparing
and empowering him, on the path of faith, to receive the contents of
God’s revelation.

Keywords: Thomas Aquinas, teaching, ultimate aim, religion faith.

Zeszyty Naukowe Doktorantow Wydziatu Filozofii KUL

105






MISCELLANEA






KONRAD SAWICKI

MARTHA C. NUSSBAUM,

CREATING CAPABILITIES: THE HUMAN
DEVELOPMENT APPROACH,

THE BELKNAP PRESS OF HARVARD
UNIVERSITY PRESS, CAMBRIDGE,

MASS. — LONDON, ENGLAND 2011, SS. 237.

Martha Craven Nussbaum jest profesorem prawa i etyki, pracujacym
obecnie na Wydzialach Filozofii i Teologii oraz w Szkole Prawa Uniwer-
sytetu w Chicago. Uznawana jest za jednego z najbardziej cenionych
wspolczesnych filozoféw, o czym $wiadczy przyznanie jej przez tygodnik
»lime” tytutu ,kobiety czynu wspoélczesnej filozofii” oraz umieszczenie
jej nazwiska na li§cie dwunastu najbardziej wplywowych wspétczesnych
myslicieli (magazyn ,New Statesman”), a takze wérdd stu najbardziej
uznanych intelektualistéw $wiata (czasopismo ,Foreign Policy”). O pozy-
cji Nussbaum w $wiecie naukowym $wiadcza tez przyznane jej doktoraty
honoris causa (ok. 40). Jest ona ponadto czlonkiem wielu towarzystw na-
ukowych i organizacji spotecznych. Zainteresowania naukowe Nussbaum
sa bardzo rozlegle. Przeglad publikacji jej autorstwa wskazuje, ze w swo-
ich badaniach zajmuje si¢ ona zagadnieniami filozofii starozytnej (szcze-
golnie mysla Arystotelesa), ale podejmuje takze dyskusje nad istotnymi
wspdlczesnie problemami dyskryminacji, sprawiedliwo$ci, réwnosci,
wielokulturowosci czy globalizacji. Znaczna cze$¢ pogladéw Nussbaum
zwigzanych z wymienionymi obszarami poszukiwan naukowych zawarta
jest w ksiazce Creating Capabilities: The Human Development Approach.

Zeszyty Naukowe Doktorantow Wydziatu Filozofii KUL

109



110

KONRAD SAWICKI

Strukture ksigzki tworza: wstep, osiem rozdzialéw, wnioski, post-
scriptum (postowie), dwa aneksy, notatki (dodatki) do rozdziatéw, bi-
bliografia oraz indeks (nazwisk i poje¢).

Wstep stanowi ogdlne wprowadzenie w tematyke ksiazki. Autorka
krytykuje w nim PKB per capita jako obiektywny wskaznik jakosci zy-
cia ludzi. Zauwaza, ze skupia si¢ on jedynie na wzroscie ekonomicznym
i dazy do uzyskania uérednionego obrazu spoleczenstwa w tym zakresie.
Nussbaum podkresla, ze w jego ramach nie zwraca sie uwagi na poziom
zycia os6b najbiedniejszych, ich zdrowie czy edukacje. Z modelem PKB
per capita Nussbaum zestawia perspektywe ludzkich zdolnosci (capabi-
lities approach), ktéra nie ujmuje ludzkiego Zzycia jednoaspektowo, nie
redukuje go jedynie do wymiaru ekonomicznego. To wlasnie prezenta-
cja perspektywy ludzkich zdolnosci jest gléwnym celem recenzowanej
pozycji.

W pierwszym rozdziale autorka wskazuje, ze perspektywa ludzkich
zdolnosci to takie ujecie teoretyczne zagadnien zwigzanych z jakoscia
zycia, ktérego potrzebuja zwykli ludzie. Podejscie to umozliwia im uza-
sadnienie wysitkéw podejmowanych w celu poprawienia warunkéw wtas-
nego zycia. W rozdziale tym, poprzez odwolania do przykladéw z zycia
kobiet w Indiach, ukazano trafno$¢ omawianej perspektywy. Odwotujac
sie do rzeczywistosci indyjskiej i do funkcjonowania tamtejszych kobiet,
Nussbaum wskazuje na szczeg6lne znaczenie dla rozwoju ludzkich zdol-
nosci takich obszaréw jak edukacja, dostep do stuzby zdrowia, zwyczaje
panujace w rodzinie, specyfika zycia politycznego czy mozliwos¢ podje-
cia pracy zarobkowe;j.

Drugi rozdzial to szczegdtowy opis koncepcji zdolnosci ludzkich.
Autorka w pierwszej czesci tego rozdzialu zaprezentowata kontrowersje
woko! nazwy dyskutowanej koncepcji, oméwila sposoby praktycznego jej
zastosowania oraz podstawowe jej zalozenia. W dalszej cze$ci rozpatry-
wala koncepcje zdolnosci ludzkich w kontekscie innych uje¢ zagadnien
zwiazanych z dobrostanem, jakoscia zycia i sprawiedliwo$cia spoteczna
oraz umie$cifa ja na mapie perspektyw teoretycznych zwiazanych z tymi
obszarami problemowymi. Ustalenia te umozliwily konstrukcje definicji
pojecia ludzkich zdolnosci, okresélenie ich rodzajéw oraz wprowadzenie
w ich ramach rozréznienia pomiedzy ludzka zdolnoscia a jej realizowa-
niem (funkcjonowaniem). W ostatniej czesci rozdziatu drugiego Nuss-
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baum wyliczyta ludzkie zdolnosci, wskazala na relacje miedzy nimi oraz,
w odniesieniu do nich, okreslita pojecie godnosci.

W rozdziale trzecim autorka zaprezentowala perspektywy teoretycz-
ne alternatywne dla jej koncepcji zdolnosci ludzkich, rozumianej jako
fundament badan jakosci zycia ludzi. Analizy tego rozdziatu rozpoczyna
dyskusja nad przywolanym we wstepie podejsciem PKB per capita, na-
stepnie ma miejsce prezentacja specyfiki podejscia utylitarystycznego,
uje¢ odwotujacych sie do zasobéw ludzkich oraz koncepcji opierajacych
sie na idei praw cztowieka. Charakteryzujac kazda z tych perspektyw,
Nussbaum w sposéb syntetyczny opisata ich stabe i mocne strony i na
tej podstawie wskazata mozliwosci ich praktycznego wykorzystania.

Rozdzial czwarty recenzowanej publikacji po§wiecono podstawo-
wym prawom (uprawnieniom) czlowieka. Autorka w jego ramach skon-
centrowala uwage gléwnie na ludzkiej wolno$ci. Nussbaum dostrzega
réznorodno$¢ sposobéw definiowania pojecia wolnosci oraz mozliwych
skutkéw przyjecia poszczegdlnych definicji. W rozdziale tym zaprezen-
towala tez rozumienie wolnosci, ku ktéremu sie przychyla, oraz oméwita
kontrowersje wokoé! tego rozumienia i niescistosci z niego wynikajace.
W tej czesci ksiazki wprowadzono takze pojecie czesciowego konsensusu
(overlapping consensus) oraz zaprezentowano obszary, w ktérych jego
przyjecie jest szczegoélnie istotne.

W rozdziale piagtym Martha C. Nussbaum wskazala na istnienie
réznic pomiedzy poszczegdlnymi kulturami oraz na wynikajace z nich
rozbieznosci dotyczace sposobéw urzeczywistniania ludzkich zdolno-
$ci. Zaznaczyla, ze wyrdzniona przez nia lista ludzkich zdolnosci jest
samodzielna, odrebna, ale i bardzo ogélna, w zwiazku z czym jest tez
wrazliwa na zréznicowanie kulturowe. Zmierzajac do potwierdzenia tej
tezy, autorka wymienifa i oméwita cechy swego ujecia $wiadczace o re-
spektowaniu pluralizmu kulturowego: akcentowanie ludzkiej godnosci
i otwarto$¢ na zmiany, ogélnos¢, odejscie od wszelkiej metafizyki oraz
otwieranie ludziom mozliwosci dziatania i niezmuszanie ich do niczego.

W rozdziale sz6stym skoncentrowano si¢ na zagadnieniu krajowej
i $wiatowej sprawiedliwo$ci. Nussbaum w tym miejscu podkresla, ze
osoby rzadzace danym krajem s3 zobowigzane do zapewnienia optymal-
nego poziomu sprawiedliwosci spolecznej, przez zagwarantowanie oby-
watelom mozliwosci realizacji poszczegélnych zdolnosci, ale tez przez
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wspieranie krajow biedniejszych, o stabszej pozycji na arenie miedzy-
narodowej. Nussbaum jest przekonana, ze tylko odpowiednie wsparcie
krajow stabiej rozwinietych przez te rozwinigte moze zapewni¢ wszyst-
kim obywatelom §wiata realizacje ich zdolnosci. W kontekscie global-
nej sprawiedliwosci istotna role, zdaniem autorki, odgrywaja réwniez
$wiatowe korporacje.

W rozdziale si6dmym Nussbaum ukazata inspiracje filozoficzne swej
koncepcji ludzkich zdolnosci. Autorka zaznaczyla, ze jej projekt z jednej
strony jest wspolczesny, z drugiej zas$ silnie zakorzeniony w mysli staro-
zytnej. W tej czesci ksiazki wymienila myslicieli znaczacych w opisywa-
nej koncepcji (Arystoteles, Sokrates, A. Smith, I. Kant, J.S. Mill, J. Rawls,
K. Marks) oraz oméwila proponowane przez nich rozwiazania teoretycz-
ne, ktére okazaly sie szczegdlnie istotne dla ostatecznego jej ksztaltu.

W rozdziale 6smym Martha C. Nussbaum wysuwa argumenty za
tezq, ze przedstawiona przez nig koncepcja daje odpowiedzi na wiele
istotnych wspdlczesnie probleméw i w pewnym sensie te odpowiedzi
unifikuje. Autorka podaje liste zagadnien, na ktére w ramach jej projek-
tu mozna znalez¢ odpowiedz, oraz szczeg6élowo je omawia. Sg to: nie-
rowno$é, pleé, niepelnosprawnosc ze starzeniem sie i opieka, edukacja,
prawa zwierzat, jako$¢ srodowiska naturalnego, prawo konstytucyjne
i struktura polityczna, zdolnosci ludzkie i psychologia czltowieka.

Ostatnia czes$¢ ksiazki, bedaca uzupelnieniem czesci gléwnej, sta-
nowia wnioski, postscriptum, aneksy, notatki do rozdziatéw, bibliografia
oraz indeks. We wnioskach Nussbaum wyréznia zalety proponowane-
go przez siebie podejs$cia, w ramach postscriptum wskazuje na geneze
ksigzki, w aneksach A i B omawia krétko poglady J.J. Heckmana i A. Sena
zwigzane z koncepcja ludzkich zdolnosci, a w notatkach do rozdzialéw
prezentuje uzupetnienia. Czes$¢ te dopetnia zbidr literatury zwigzanej
z opracowanym tematem oraz nazwiska i pojecia znajdujace sie w ksiaz-
ce, zebrane w jednym indeksie.

Zastrzezenia budzi strona formalna recenzowanej ksigzki. Wbrew
kanonom pisarstwa naukowego, jest ona catkowicie pozbawiona przy-
piséw. W zwiazku z tym trudno okresli¢, kiedy autorka referuje wlasne
poglady i przedstawia wlasne przemyslenia, a kiedy odwoluje si¢ do my-
$li innych autoréw i je prezentuje. Przypisami nie opatrzono réwniez
dostownych cytatéw poszczegdlnych autoréw (s. 127). Brak przypiséw
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powoduje, ze nie wiadomo, czy i w jakim zakresie faktycznie korzystano
z zalaczonej bibliografii, a co za tym idzie, w jakim stopniu podany spis
bibliograficzny jest adekwatny do tematéw podejmowanych w ksiazce.
W pewnym zakresie przypisy zastgpiono spisem notatek do rozdzialéw
(s. 203-209), ale nie uzupelniaja one luk powstatych z powodu braku
regularnych przypiséw. Notatki te wskazuja tylko na dodatkowe, luzno
zwiazane z tematem, przemyslenia autorki.

Podana na koncu ksiazki bibliografie podzielono na nastepujace
kategorie: prace Marthy C. Nussbaum (oddzielono ksiazki od artyku-
téw), prace A. Sena (podzielono je na ksiazki samodzielnie przygotowa-
ne, napisane we wspoélpracy z innymi autorami i artykuly), inne prace
zwiazane z tematyka ludzkich zdolnosci oraz inne prace cytowane. O ile
wyodrebnienie pism Nussbaum moze znajdowac uzasadnienie w tym, ze
autorka chce zaznaczy¢ wlasny dorobek, o tyle osobne wyliczanie pism
A. Sena wydaje sie nie do konca stuszne. W swojej pracy Nussbaum nie
koncentruje sie na referowaniu pogladéw tego autora, lecz kilkakrotnie
odwolujac sie do jego mysli, czyni ja ttem dla wlasnych badan. Co wigcej,
wyrdzniajac kategorie ,inne prace zwigzane z tematyka ludzkich zdolno-
$ci’; sugeruje, ze teksty wyliczone w ostatniej kategorii nie sg z ta tematy-
ka zwiazane, a co za tym idzie, nie nawigzuja do tematu podejmowanego
w recenzowanej pozycji. Wydaje sie, ze lepszym rozwiazaniem bytoby
zebranie wszystkich pozycji bibliograficznych w jednym, niepodzielonym
na dodatkowe kategorie, spisie alfabetycznym lub wyodrebnienie z tego
spisu dwoch kategorii: pisma Nussbaum oraz pozostatych.

W kontekscie formalnej strony ksiazki watpliwosci budzi objetos¢
poszczegélnych rozdziatéw. Szdsty rozdziat liczy 10 stron (s. 113-122),
a rozdzial 6smy 42 strony (s. 143-184). W przypadku pozostalych roz-
dzialéw takich dysproporcji nie ma, ale ich zaistnienie w kontekscie roz-
dzialéw szostego i 6smego moze negatywnie wplyna¢ na koricowa ocene
formalnej strony pracy.

Zastrzezenia mozna mie¢ réwniez do zawartosci tresciowej ksigzki.
Ot6z poszukujac odpowiedzi na pytania dotyczace cztowieka w ogdle,
Nussbaum odwoluje si¢ tylko i wyltacznie do pozycji kobiet (s. 35, 36).
W calej pracy nie ma ani jednego opisu, w ktérym autorka prezento-
walaby trudna sytuacje mezczyzn. Jesli w tych opisach mezczyzni sie
pojawiaja, to tylko jako ci, ktérzy ograniczaja lub utrudniaja realizacje
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zdolnosci kobiet. Ponadto w bezosobowych opisach autorka zawsze uzy-
wa zenskich zaimkéw osobowych i dzierzawczych (s. 22, 90), co dodat-
kowo naraza ja na zarzut koncentracji tylko i wylacznie na kobietach.
Negatywnie oceni¢ nalezy tez traktowanie przez Nussbaum wielkich
religii — chrzescijanstwa, buddyzmu i islamu — jako ruchéw spotecznych
i stawianie ich na réwni z marksizmem, a takze programowe odrywanie
osoby ludzkiej od wszelkiej metafizyki (s. 102).

Pomimo wyliczonych powyzej zastrzezen, recenzowana pozycja
zastuguje w wielu aspektach na pozytywna ocene. Ksigzka ta powstala
z zamiarem zaprezentowania calosci pogladéw Marthy C. Nussbaum
zwigzanych z zagadnieniem ludzkich zdolnosci. Prezentujac wlasna kon-
cepcje tych zdolnosci, autorka zamierzony cel zrealizowala. Na szczego6lna
uwage w powyzszym kontekscie zasluguje sposéb prezentacji pogladéw,
ktéry okresli¢ nalezy jako przejrzysty, zwiezly i logiczny. Podkresli¢ tez
trzeba, ze wyodrebniona propozycja teoretyczna nie powstata w oderwa-
niu od rzeczywistosci. Jest ona gleboko osadzona w losach zwyklych ludzi
oraz poprzedzona ich skrupulatna analiza. Nussbaum w swoich badaniach
nie ogranicza sie jedynie do wysuwania propozycji teoretycznych, lecz
poszukuje mozliwo$ci zastosowania ich w praktyce codzienno$ci. Uwage
czytelnika zwraca takze obecna w jej pogladach wrazliwo$¢ na krzywde
kazdego czlowieka oraz podkreslanie znaczenia godnosci ludzkiej. To
wlasnie godno$¢, mimo Ze programowo separowana od wiary, §wiadczy
— zdaniem autorki — o wyjatkowosci kazdego czlowieka. Nalezy tez pod-
kresli¢ krytyczny stosunek Nussbaum do wiasnej koncepcji. Zaznacza ona
wielokrotnie, Ze jej poglady nalezy traktowac jako propozycje daleka od
wszelkich absolutyzméw i roszczen do nieomylno$ci, wcigz wymagajaca
poglebionej dyskusji i weryfikacji w praktyce.

W recenzowanej ksigzce zaprezentowano réwniez propozycje teo-
retyczne innych autoréw zwigzane z zagadnieniem zdolnosci ludzkich,
co sprawia, ze praca ta to swoisty przeglad orientacji w przedmiotowym
zakresie. Bedac podsumowaniem dorobku naukowego Marthy C. Nuss-
baum zwiazanego z nadmienionym obszarem problemowym, ksigzka ta
zawiera opis nowatorskiej, a zarazem warto$ciowej perspektywy teoretycz-
nej zwigzanej z problemami rozwoju, ksztalcenia i wychowania cztowieka.
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IDEA SAMOZBAWIENIA I JE] KULTUROWE
KONSEKWENCJE. OD GNOZY

DO NEW AGE — KONFERENCJA NA
KATOLICKIM UNIWERSYTECIE LUBELSKIM
JANA PaweraA 11

W dniach 22-23 maja 2013 roku odbyla si¢ organizowana przez Ka-
tedre Teorii Religii i Alternatywnych Ruchéw Religijnych III konferencja
z cyklu: ,Oblicza alternatywnej religijnosci”. W tym roku obrady toczyly
sie¢ wokoé! tematu: ,Idea samozbawienia i jej kulturowe konsekwencje.
Od gnozy do New Age”. Jej celem bylo streszczenie doktryn wielkich
religii dotyczacych zbawienia, a takze skonfrontowanie ich z doktrynami
wybranych alternatywnych ruchéw religijnych.

Konferencja trwata dwa dni i byta podzielona na pig¢ paneli, ulozo-
nych tematycznie. Pozwolilo to na zachowanie spdjnej struktury. Kazda
sesja byla zakonczona kilkuminutowa dyskusja, ktéra niejednokrotnie
miala ciag dalszy jeszcze w kuluarach — podczas przerwy na kawe.

Konferencje kréotkim przemoéwieniem otworzyla Dyrektor Insty-
tutu Kulturoznawstwa profesor Wanda Bajor. Przywitata wszystkich
prelegentéw, a takze gosci, oraz zyczyla uczestnikom owocnych obrad.
Pierwsza sesja, prowadzona przez profesora Roberta Ptaszka, traktowala
o koncepcjach zbawienia w wielkich tradycjach religijnych. Na poczat-
ku glos zabrat ks. prof. Krzysztof Grzesiak (KUL), ktéry zaprezento-
wal wystapienie pod tytutem: Koncepcje zbawienia w gtownych nurtach
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chrzescijaristwa. Zaprezentowal w nim gléwne zalozenia dotyczace idei
zbawienia w chrzes$cijanistwie. Wspomnial o mylnym rozumieniu prede-
stynacji przez niektére z jego odtamoéw, a takze o rozumieniu zbawienia
w nurtach wczesnochrzescijaniiskich. Nastepnie o. dr Krzysztof Modras
(KUL) przeprowadzil wyklad zatytutowany: ,Droga prosta” do zbawienia
w islamie. Swoje wystapienie podzielil na kilka czesci, a w kazdej z nich
przedstawit krdtka charakterystyke pogladéw muzulmarnskich na kwe-
stie zbawienia. Wspomnial, czym jest grzech, jakie jego rodzaje mozna
wyroznic i jak sie go pozby¢, a takze — na przykladzie wybranych sur
Koranu — wskazal na znaczenia stowa ,islam” (postuszenistwo, oddanie
Bogu) oraz przedstawil w skrécie eschatologie tej religii. Podsumowat
swoje wystapienie, wskazujac na najwazniejsze zalozenia dotyczace idei
zbawienia w islamie. Jako ostatnia w tym panelu glos zabrata dr Ewa Za-
jac (KUL). Jej referat dotyczy! koncepcji zbawienia w gtéwnych nurtach
judaizmu. Na poczatku krétko scharakteryzowala sam judaizm i wskaza-
fa na mnogo$¢ odtamoéw, jakie na przestrzeni wiekdéw pojawily sie w tej
religii. W dalszej kolejnosci wskazala cztery gléwne nurty judaizmu.
Nastepnie podala charakterystyke kazdego z tych nurtéw, a takze wy-
jasnita, w jaki sposob postrzegaja one ide¢ zbawienia/samozbawienia.
Po wystapieniu dr Zajac odbyla sie dyskusja, podczas ktérej stuchacze
chetnie zadawali pytania prelegentom.

Kolejny panel, zatytulowany ,Religijne koncepcje zbawienia — trud-
nosci i watpliwosci’, rozpoczal prof. Pawet Sajdek (KUL). Wyglosil on
referat pod tytulem: Zbawienie czy wyzwolenie? Koncepcje mukti w sys-
temach indyjskich. Przedstawil w nim mnogo$¢ pogladéw systemédw
indyjskich, a takze wytlumaczyl podstawowe z pojeé¢ potrzebne do
zrozumienia tematu. Zarysowal takze obszerna problematyke zwiaza-
na z idea samozbawienia wéréd wyznawcéw hinduizmu. Jako drugi,
a zarazem ostatni w tym panelu glos zabral ks. prof. Andrzej Zwoliniski
(Uniwersytet Papieski Jana Pawtla II w Krakowie). Jego wyklad nosit tytut:
Transhumanizm jako technokratyczna wersja idei samozbawienia. Autor
podkreslil, ze idea samozbawienia staje sie recepta na zycie tam, gdzie nie
ma Boga. Wskazal na pojawiajace si¢ we wspoélczesnym $wiecie tenden-
cje do zastapienia Boga przez czlowieka oraz wytwory techniki. Po tym
referacie nastgpilta dyskusja. Obaj prelegenci zostali zasypani pytaniami,
ktére zmienily sie w dyskusje trwajaca przez cala przerwe obiadowa.
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Trzeci i ostatni tego dnia panel, prowadzony przez dra Marka Piwo-
warczyka, nosit tytul: ,Idee zbawienia i samozbawienia a mysl (okoto)
chrzescijanska” Jako pierwsza glos zabrata dr Katarzyna Tempczyk (Aka-
demia Ignatianum w Krakowie), wyglaszajac referat Christian science.
Rozpoczeta od zarysowania samej doktryny, jej historii, a takze obszaru,
na ktérym grupa funkcjonuje. W dalszej kolejnosci wskazala na nawig-
zania do gnozy oraz zaprezentowala poglad dotyczacy zbawienia. Jako
druga zaprezentowala referat pod tytutem: Gnostyckie elementy idei bo-
gocztowieczeristwa Wiadimira Solowjowa. Ezoteryczne aplikacje systemu
mgr Karolina Kotkowska (US). Zwrécita w nim uwage na doktryne gnozy
i przedstawienie boskosci czlowieka charakterystyczne dla niektérych
z tych wierzen. W dalszej czesci przedstawita posta¢ Wtadimira So-
fowjowa, a takze krétko zaprezentowala jego filozofie. Na zakonczenie
podata przyklady systemdéw ezoterycznych, ktérych autorem byl wyzej
wspomniany mistyk. Kolejny referat, zatytutowany: Koncepcja duszy nie-
Smiertelnej i mozliwosci samodoskonalenia jako warunek konieczny (lecz
niewystarczajgcy) idei samozbawienia, wyglosila mgr Karolina Serafin
(Akademia Ignatianum w Krakowie). Strescita w nim zalozenia dotyczace
duszy ludzkiej wystepujace w najwazniejszych religiach i ruchach religij-
nych. Wskazala na pochodzenie tych pogladéw ze starozytnej Grecji czy
Rzymu. Zwrécita uwage na mitologiczne podania, ktére mialy bardzo
duzy wplyw na poglady dotyczace boskosci duszy ludzkiej. Ostatnim
prelegentem tego dnia byl mgr Grzegorz Wioniczyk (US), ktéry wygtosit
referat Samozbawienie jako zaprzeczenie mitosci w teologii Josepha Ra-
tzingera / Benedykta XVI. Perspektywa filozoficzna. Bylo to streszczenie
pogladéw Josepha Ratzingera dotyczacych idei samozbawienia. Wykla-
dowca wprowadzil stuchaczy w jego poglady filozoficzne, podkreslajac,
ze s3 one bardziej teologiczne niz filozoficzne. Tradycyjnie panel zostal
zakonczony dyskusja, a takze pytaniami skierowanymi do prelegentéw.

Drugi dzien konferencji rozpoczal sie od sesji zatytulowanej: ,Al-
ternatywne drogi samozbawienia’, prowadzonej przez prof. Viare Mal-
dijeve. Pierwszy wyklad wyglosil o. dr Marek Nowak (UW). Miat on
odpowiedzie¢ na pytanie: Czy religia gnozy glosi ide¢ samozbawienia?
W swoim wystapieniu prelegent wskazal na gtéwne zalozenia gnozy,
a takze wyréznit kilka jej odlamoéw. Na tym gruncie zaprezentowal po-
glady poszczegélnych nurtéw gnostyckich dotyczace idei samozbawienia.
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Podsumowujac, wysnut wniosek, ze ruchy gnostyckie nie akceptuja tej
idei, lecz pozostaja przy zbawieniu dokonanym za sprawa Boga, w Chry-
stusie. Jako drugi glos zabral lic. Mateusz Deker (UAM), ktéry przedsta-
wil referat pod tytulem: Joga jako system zbawczy — wspdiczesne recepcje
i pytanie o popularnosé. Na poczatku wyjasnil samo pojecie jogi, wskazat
na jej pochodzenie, a takze gléwne zalozenia (8-stopniowa $ciezka na
drodze wyzwolenia). W dalszej czesci strescil poglady wspoétczesnie wy-
stepujacych nurtéw jogi. Wyréznil tutaj dwa gltéwne: joge i magie Ale-
istera Crowleya oraz joge jako system leczniczy B.K.S. Iyengara. Krétko
wskazal na jej elementy popularne we wspélczesnym swiecie. Nastepnie
zabrala glos mgr Malgorzata Alicja Dulska (UJ), prezentujac wyktad
zatytutowany: Radzajoga Jozefa Switkowskiego: chrzescijariska koncepcja
samozbawienia. Rozpoczeta od wyjasnienia, kim byt Jézef Switkowski,
a takze krotkiego wprowadzenia dotyczacego srodowiska ezoterycznego
w Polsce na poczatku XX wieku. Przedstawita my$l towarzyszaca Swi-
towskiemu w adaptowaniu systemu jogi do warunkéw polskich. Zwrécita
uwage na jego chec¢ potaczenia chrzescijanistwa z systemem jogi, co miato
pozwoli¢ na sprawniejsze potaczenie z Chrystusem, wyzwolenie z niewoli
ciala i ostatecznie na osiagniecie zbawienia. Panel zakonczyt si¢ dyskusja.

Ostatnia sesje prowadzil prof. Robert Ptaszek: byta ona zatytutowa-
na ,Kulturowe oddzialywanie idei samozbawienia”. Jako pierwsza glos
zabrala prof. Viara Maldijeva (UMK), wyglaszajac referat Konsekwen-
cje idei samozbawienia w jezyku. Zwrécita w nim uwage na wzmozona
metaforyzacje we wspotczesnym jezyku, odbiegajaca od tradycyjne;j.
Charakteryzuje si¢ ona bowiem poréwnywaniem bytéw wyzszych do
nizszych, a nie odwrotnie. Temat ten rozwazala, podpierajac sie przy-
ktadami z Biblii, a takze z zycia wspoélczesnego czlowieka. Zauwazyla, ze
bardzo popularna stala sie reizacja, co nie jest, wedlug prelegentki, pozy-
tywnym zjawiskiem. Nastepne wystapienie: Nowa generacja synkretyzmu
w ujeciu Emergent Church (Ruch Nowo Powstajacego Kosciota) wyglosit
dr Dariusz Hryciuk (Centrum Przeciwdzialania Psychomanipulacji).
Krétko wyjasnil, czym jest ten ruch religijny, wskazat na jego tworcdw,
a w dalszej kolejnosci na gtéwne zalozenia i cele, jakie sobie stawia. Jako
jeden z nich prelegent wymienil stworzenie globalnej jednosci spolecz-
nej, w ktérej wszyscy zostana zbawieni. W imieniu trzeciego prelegen-
ta, mgr Ireneusza Kaminskiego (UMK), referat odczytal prof. Robert
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Ptaszek. Wystapienie bylo zatytutowane: Kosciét Eutanazji, kopimisci,
Kosciot Modyfikacji Ciata i Wyznawcy Swigtego Czajnika jako najnowsze
przyktady konsekwencji kulturowych spowodowanych poszukiwaniami
samozbawczymi czlowieka. W tek$cie tym autor kroétko scharakteryzo-
wal kazdy z wyzej wymienionych ruchéw, wskazal na gtéwne zalozenia,
a takze cele, jakie dana grupa sobie stawia. Ostatnim prelegentem byt
prof. Henryk Kieres (KUL), ktéry w referacie: Idea samozbawienia w po-
lityce. Od utopizmu do tzw. Projektu modernistycznego niejako podsu-
mowal cala konferencje. Na poczatku przedstawit i wyjasnit podstawowe
pojecia, wskazal na koncepcje polityczne istniejace w kulturze. Nastepnie
zwrdcil uwage na pojecie utopii i historyczne oddzialywania na to poje-
cie. Zatrzymal si¢ na modernizmie oraz modyfikacji hasel i poje¢, jaka
nastapita za sprawa tej doktryny.

Po ostatniej juz dyskusji profesor Robert Ptaszek oficjalnie pod-
sumowal i zakonczyl konferencje. W ten sposéb trzecia juz konferen-
cja z cyklu: ,,Oblicza alternatywnej religijnosci” przeszla do historii. Jak
mozna zauwazy¢, cieszy sie ona bardzo duzym zainteresowaniem i nie
pierwszy raz gromadzi najwazniejszych badaczy alternatywnych ruchéw
religijnych. Wskazuje to na bardzo duze zainteresowanie tematem i sa-
mym problemem istnienia tych grup na $§wiecie.
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