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Wstep

Niniejszy tom Rocznikéw Filozoficznych Ignatianum jest poswigcony
problematyce transhumanizmu. W sposéb szczegdlny zawarte w tym
numerze teksty koncentrujg sie na szeroko rozumianych kwestiach
bioetycznych, ktére sg przedmiotem dyskusji transhumanistow. Reflek-
sja bioetyczna wokot transhumanizmu jest obecna przede wszystkim
w anglojezycznej literaturze przedmiotu, a gros debat dokonuje si¢ przy
udziale prominentnych badaczy z obszaru angloamerykanskiego. Coraz
mocniej problematyka ta jest widoczna takze w obszarze jezyka niemie-
ckiego. Natomiast w Polsce dopiero wchodzi ona w sfere zainteresowan
bioetykéw wywodzacych sie z roznych srodowisk naukowych i badaw-
czych. Ostatnie lata obfitowaly w publikacje, w ktérych podejmowano
rozmaite zagadnienia zwigzane z transhumanizmem.

Transhumanizm to wspolczesny ruch filozoficzno-spoteczno-kultu-
rowy, ktérego zwolennicy, zafascynowani wspotczesnym rozwojem tech-
nologii i biotechnologii oraz szeroko rozumianej technologii, wysuwaja
rézne postulaty dotyczace ulepszenia kondycji ludzkiej. Wiele z tych pro-
pozycji ma charakter kontrowersyjny i wymaga glebokiego i krytyczne-
go namyslu filozoficznego. Transhumanisci daza bowiem do radykalnej
zmiany obrazu czlowieka, do ktérego zostaliSmy przyzwyczajeni przez
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klasyczny humanizm i rézne jego reinterpretacje. W ich ocenie narzedzia
technologiczne wspolczesnej technonauki moga efektywnie przyczynié
sie do ulepszenia ludzkiej kondycji w wielu jej wymiarach. Celem tego
ulepszenia ma by¢ oczywiscie powstanie nowego czlowieka — postczto-
wieka. Rzecz jasna, nie bedzie on w niczym przypominat tego czlowieka,
z jakim mamy obecnie do czynienia. Nie bedzie to juz bowiem istota
ludzka z krwi i kosci, ale radykalnie ulepszona, to znaczy pozbawiona
swojego biologicznego komponentu.

Problemy bioetyczne, o ktérych tu mowa, majg przede wszystkim cha-
rakter normatywny. Dotycza bowiem statusu ontycznego i aksjologicz-
nego cztowieka jako osoby ludzkiej. Stad tez nie mogg one uj$¢ uwadze
krytycznej refleksji filozoficznej. Przyjecie postulatéw transhumanizmu
moze bowiem doprowadzi¢ do eliminacji kondycji homo sapiens nie tylko
w obszarze myslenia teoretycznego, ale przede wszystkim na gruncie
praktycznym.

Jesli przyjac zalozenie, ze refleksja bioetyczna zajmuje si¢ problemami
pojawiajacymi sie na poczatku, w trakcie i na koncu ludzkiego zycia, to
transhumanizm radykalnie zmienia tak rozumiang wizje bioetyki. Prob-
lematyka linearnosci istnienia czlowieka nie jest bowiem czyms zajmu-
jacym przedstawicieli tego nurtu, dazacych do ulepszenia ludzkiej egzy-
stencji, tak aby nie miala ona zadnego biologicznego konca. Na poczatku
ludzkiego zycia proponuja modyfikacje genetyczne ludzkiego genomu,
ktérych celem bytoby wyposazenie go w takie geny, ktére zagwarantuja
mu rozwdj przekraczajacy przecietne zdolnosci - czy to poznawcze, czy
emocjonalne. W ciaggu egzystencji transhumanisci proponuja stopnio-
we zastepowanie elementéw ludzkiego ciata na przykltad réznymi ele-
mentami syntetycznymi, stad na przyktad dyskutuje si¢ nad problemem
cyborgizacji czy tez hybrydyzacji ludzkiego zycia. W tym kontekscie
mowi sie nawet, ze cztowiek nie jest zadnym bytem naturalnym, ale istotg
hybrydows, ktéra funkcjonuje w $cistym powiazaniu z réznymi artefak-
tami technologicznymi. Wreszcie transhumanisci stawiaja sobie za cel
przediuzenie ludzkiego zycia, a wlasciwie zagwarantowanie mu pewnej
formy nieskonczonosci, nie§miertelno$ci. Warunkiem zapewnienia takiej
formy istnienia jest pozbycie si¢ komponentu biologicznego i umiesz-
czenie przyszlego postcztowieka w takiej rzeczywistosci, w ktdrej bedzie
mogl egzystowac, nie dos§wiadczajac zadnego bolu, cierpienia i choroby.

Z perspektywy gloszonych przez transhumanistéw postulatow kla-
syczna refleksja bioetyczna, do ktdrej przez lata bylismy przyzwyczajeni,
ulega wiec radykalnej zmianie tak co do jej przedmiotu, jak réwniez
celu badawczego. Czyzby zatem transhumanizm mial doprowadzi¢ do
likwidacji uprawiania pewnej formy refleksji bioetycznej?
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W niniejszym tomie czytelniczki i czytelnicy znajdg bardzo rézne
teksty o charakterze przegladowym, w ktérych podejmowane s rozma-
ite zagadnienia bioetyczne dyskutowane w transhumanizmie. Oczywi-
$cie nie jest to wyczerpujacy przeglad zagadnien, a tylko pewien zarys,
ktérego zadaniem jest przede wszystkim wprowadzenie czytelnikow
w problematyke bioetyczng transhumanizmu, a takze pobudzenie go
do samodzielnej refleksji krytycznej nad analizowanymi zagadnienia-
mi. Dlatego tez maksymalistycznie nastawiony czytelnik nie znajdzie
w niniejszym tomie wszystkich mozliwych probleméw bioetycznych,
ktdre dyskutowane sg przez transhumanistéw. Redaktorom nie chodzi-
fo tez o to, aby w jednym tomie zawrze¢ wszystkie mozliwe problemy
bioetyczne wynikajace z transhumanizmu. Ich intencja bylo raczej to,
by pokazac, ze problematyka bioetyczna w transhumanizmie warta jest
namystu, zrozumienia i krytycznej refleksji, co moze zaowocowac zapro-
ponowaniem nowych rozwigzan.

Redaktorzy tomu
Piotr Duchlinski, Tymoteusz Mietelski
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Introduction

This volume of the Ignatianum Philosophical Yearbook is dedicated to
the issue of transhumanism. The texts in this issue focus predominantly
on various bioethical issues discussed by transhumanists. Bioethical
reflection around transhumanism is present primarily in the English-
language literature, with the bulk of the debates taking place with the
participation of prominent schoolars from the Anglo-American area.
Increasingly, the issue is also visible in the German-speaking area. In
Poland, on the other hand, it is only just entering the sphere of interest
of bioethicists from various scientific and research backgrounds. Recent
years have abounded in publications addressing various issues related
to transhumanism.

Transhumanism is a contemporary philosophical, social and cultural
movement whose adherents, fascinated by contemporary developments
in technology and biotechnology in the broadest sense, put forward
various proposals for improving the human condition. Many of these
proposals are controversial and require deep and critical philosophical
reflection. This is because the Transhumanists aim to radically change the
image of man to which we have been accustomed by classical humanism
and its various reinterpretations. In their view, the technological tools
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of modern science can effectively contribute to the improvement of the
manifold human condition. The goal of this improvement is, of course,
the emergence of a new human being - the post-human. Of course, it
will not resemble the human being as we know it in any way. It will no
longer be a flesh-and-blood human being, but a radically improved one,
that is, stripped of its biological component.

The bioethical problems in question here are primarily normative.
They concern the ontic and axiological status of man as a human per-
son. Hence, they cannot escape the attention of critical philosophical
reflection. The adoption of the postulates of transhumanism may lead
to the elimination of homo sapiens not only in the area of theoretical
thinking, but above all on practical grounds.

If one accepts the assumption that bioethical reflection deals with
problems arising at the beginning, during and at the end of human life,
then transhumanism radically changes the vision of bioethics under-
stood in this way. Indeed, the problem of the linearity of human exist-
ence is not something that preoccupies the representatives of this trend,
striving to improve human existence so that it has no biological finale.
At the beginning of human life, they propose genetic modifications of
the human genome, the purpose of which would be to equip him or
her with such genes that would guarantee development beyond aver-
age abilities, whether cognitive or emotional. In the course of existence,
transhumanists propose the gradual replacement of human body parts,
for example, with various synthetic elements, hence, for example, the
problem of cyborgization or hybridization of human life is being dis-
cussed. In this context, it is even said that man is not a natural entity at
all, but a hybrid being that functions in close connection with various
technological artifacts. Finally, transhumanists aim to extend human
life, or rather, to endow it with a form of infinity or immortality. The
condition for ensuring such a form of existence is to get rid of the bio-
logical component and place the future posthuman in such a reality in
which it can exist without experiencing any pain, suffering and disease.

From the perspective of the demands proclaimed by transhumanists,
classical bioethical reflection, to which we have been accustomed over
the years, thus undergoes a radical change both as to its subject matter
and research purpose. Could it be, then, that transhumanism will lead to
the elimination of the practice of a certain form of bioethical reflection?

In this volume, readers will find a wide variety of general papers,
in which various bioethical issues discussed in transhumanism are
addressed. Of course, this is not an exhaustive overview of the issues,
but only a certain outline, the main purpose of which is to introduce
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readers to the bioethical issues of transhumanism, as well as to stimulate
them to reflect critically on the subject matter on their own. Therefore,
a maximalist reader will not find all the possible bioethical problems
discussed by transhumanists in this volume. Nor did the editors aim to
include all possible bioethical problems arising from transhumanism in
a single volume. Rather, their intention was to show that bioethical
issues in transhumanism are worthy of consideration, understanding
and critical reflection, which may result in proposing new solutions.

The editors of the volume
Piotr Duchlinski, Tymoteusz Mietelski
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Utylitarystyczna moralnosc
i deontologiczny amoralizm ideologii
transhumanistycznej

Utilitarian Morality and Deontological
Amoralism of Transhumanist Ideology

Abstrakt

Etyka transhumanizmu jest etyka utylitarystyczng. Celem transhumani-
stycznego projektu ulepszania cztowieka jest zwiekszenie jego dobrostanu
fizycznego, psychicznego i spotecznego, czyli zwiekszenie sumy szczescia
jednostki i spotecznosci, ktorej jest ona czedcig. Trescig niniejszych roz-
wazah jest wskazanie i opisanie tego, co stanowi ostateczng podstawe
etyki transhumanistycznej i wyznacza zarazem granice, poza ktéra nie
moga wykroczy¢ transhumanistyczne projekty ulepszajgcego modyfiko-
wania cztowieka. Twierdzimy, Ze tg podstawg i zarazem wyznacznikiem
granicy moralnej akceptacji dziatan jest zachowanie tozsamosci osobowej
podmiotu. Tozsamos¢ te rozumiemy w sensie kartezjanskim, czyli jako
relacje, w jakiej samoswiadomos¢ podmiotu pozostaje do jego cielesnosci.
Transhumanistyczne ulepszanie cztowieka staje sie zatem niemoralne, jesli
moze prowadzi¢ do utraty pamieci jednostki o przesztych relacjach miedzy
jej samoswiadomoscig a cielesnoscia.

Stowa klucze: etyka transhumanizmu, ulepszanie cztowieka, tozsamos¢
osobowa
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Abstract

The ethics of transhumanism is a utilitarian ethics. The aim of the
transhumanist project of human enhancement is to increase the physical,
mental and social well-being of the human being, i.e. to increase the sum
of the happiness of individual and the community of which he or she is
a part. The content of these considerations is to identify and describe
what constitutes the ultimate basis of transhumanist ethics and, at the
same time, marks the boundary beyond which transhumanist projects
of human enhancement projects cannot go. We argue that this basis
and at the same time the limit of moral acceptability of actions is the
preservation of the personal identity of the subject. We understand this
identity in the Cartesian sense, i.e. as the relation in which the subject’s
self-consciousness remains to its corporeality. Transhumanist human
enhancement thus becomes immoral if it can lead to the loss of the
individual's memory of past relations between his or her self-consciousness
and his or her corporeality.

Keywords: ethics of transhumanism, human enhancement, personal
identity

Wprowadzenie

Transhumanizm jest czyms wiecej niz tylko ruchem intelektualnym
wyrostym na gruncie swoistej wiary w mozliwo$¢ ulepszajacego zmie-
niania $wiata i czlowieka za pomoca nauki i techniki - jest ideologia,
czyli wzglednie spdjna doktryna, w ktérej wizja §wiata wyznacza cele
dziatan, przesadza o moralnym obowigzku dazenia do nich i uzasadnia
zastosowanie konkretnych srodkéw do ich realizacji'. Jak kazda ideologia,
réwniez transhumanizm przyjmuje pewna etyke generujaca zbiér norm
moralnych, zgodnie z ktérymi podejmowane by¢ majg konkretne dziata-
nia stuzace realizacji wyznaczonych celéw. Mozna te etyke okresli¢ jako
etyke zycia, poniewaz kazde dzialanie aprobowane i postulowane przez
ideologie transhumanistyczna ma bezposrednio badz posrednio stuzy¢
ulepszaniu zycia czlowieka w wymiarze jednostkowym i spolecznym.

Swoje plany i projekty ulepszania czlowieka transhumanisci sktonni
sg ocenia¢ w aspekcie moralnym wylacznie z uwagi na ich skutki - jezeli
przewiduje sig, ze rezultatem podjetego dzialania bedzie ulepszenie jego

1 Zob. Jerzy Kopania, ,Ideologiczne oblicze transhumanizmu’, w: Transhumanizm. Wie-
loaspektowos¢ zagadnienia, red. Piotr Duchlinski, Grzegorz Hotub (Krakéw: Wydaw-
nictwo Naukowe Akademii Ignatianum, 2022), 125-168.
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przedmiotu, to dzialanie uznane zostaje za moralnie dobre i wskazane.
Etyka transhumanizmu jest wigc etyka konsekwencjalistyczng. W odnie-
sieniu do cztowieka ulepszenie rozumiane jest jako zwigkszenie jego
dobrostanu fizycznego, psychicznego i spotecznego, czyli zwigkszenie
sumy szczescia jednostki i spolecznosci, ktdrej jest ona czescia. Konse-
kwencjalistyczna etyka transhumanizmu jest wigc etyka utylitarystyczna.

Celem ponizszych rozwazan nie jest dokonanie analizy transhumani-
stycznego dyskursu etycznego. Przyjmujemy wskazane rozumienie etyki
transhumanistycznej i bedziemy starali si¢ wykry¢ i opisa¢, co stanowi jej
ostateczng podstawe i wyznacza zarazem granice, poza ktora nie moga
wykroczy¢ transhumanistyczne projekty ulepszajacego modyfikowania
czlowieka. Twierdzimy, Ze ta podstawa i zarazem wyznacznikiem gra-
nicy moralnej akceptacji dzialan jest po kartezjansku pojeta tozsamos$é
osobowa podmiotu.

Bedziemy zmierza¢ do celu w nastepujacych krokach. (1) Ustalenie
zestawu tez podstawowych transhumanizmu, tzn. twierdzen przyjmo-
wanych przez wszystkich transhumanistow. (2) Wskazanie, jak rozumiec¢
bedziemy moralno$¢. (3) Wskazanie, jak rozumie¢ bedziemy jednosé¢
psychofizyczng czlowieka oraz bycie osoba. (4) Ustalenie, czy na grun-
cie przyjetego rozumienia czlowieka i moralnosci mozna ustanowic
granice realizacji transhumanistycznych dziatan ulepszajacych ludzka
moralnos¢.

Trzy dogmaty transhumanizmu

W kazdej ideologii wyr6zni¢ mozna pewne twierdzenia podstawowe,
wyznaczajace tre$¢ systemu, a przyjmowane przez wszystkich wyznaw-
cOéw. Mozna je interpretowac jako odgrywajace role analogiczng do
roli aksjomatéw systemu formalnego, jednak bardziej eksplikatywne
bedzie poréwnanie ich do dogmatéw systemu religijnego. W transhu-
manizmie wyrdzniamy trzy swoiste dogmaty stanowiace jego podstawe
ideologiczna.

Pierwszy dogmat glosi, Ze cztowiek, bedacy wytworem ewolucji, jest
bytem niedoskonatym we wszystkich aspektach swej bytowosci: fizycz-
nym, psychicznym i intelektualnym? Niedoskonalos¢ fizyczna polega na
stabosciach organizmu, ograniczonosci zmystoéw, podatnosci na choroby

2 Przytoczmy slowa ze stynnego listu Maxa More’a do Matki Natury: ,,Matko Naturo,
jesteémy naprawde wdzieczni za to, jakimi nas stworzylas. Niewatpliwie dokonata$
wszystkiego, co byto w twojej mocy. Jednak, z calym szacunkiem, musimy zauwazy¢,
ze pod wieloma wzgledami efekty pozostawiajg wiele do zyczenia” (Max More, List

RFI
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oraz krétkosci i skonczonosci zycia. Niedoskonalos¢ psychiczna zasadza
sie na obecnosci ztych emocji, niedostatku emocji pozytywnych oraz
na braku harmonii miedzy racjonalnoscia i zmystowoscia, czyli na sta-
bosci woli. Niedoskonatos¢ intelektualna wyraza sie w poziomie mocy
ludzkiego rozumu, ktdry jest dalece niewystarczajacy w obliczu nowych
wyzwan pojawiajacych si¢ w rezultacie rozwoju wiedzy i nadchodza-
cej konfrontacji ze sztuczng inteligencja. Bedac bytem niedoskonatym
fizycznie, psychicznie i intelektualnie, cztowiek jest tez w konsekwencji
bytem niedoskonatym w aspekcie moralnym; transhumanisci faktycznie
zakladajg, ze poziom moralnosci zalezy od dwu czynnikéw: poziomu
i sprawnosci wladz fizycznych, psychicznych i umystowych oraz stopnia,
w jakim rozum (racjonalna wola) panuje nad emocjami.

Drugi dogmat wyraza si¢ w twierdzeniu, ze podejmowanie dzia-
tan zmierzajacych do ulepszenia wszelkich aspektéow bytu ludzkiego
jest naturalng sklonnos$cia czlowieka’. Transhumanisci podkreslaja, ze
czlowiek niejako od zawsze starat si¢ ulepszy¢ funkcjonowanie swego
organizmu i podnie$¢ poziom swej zdrowotnosci, a starania te sg coraz
bardziej skuteczne dzigki rozwojowi nauk biomedycznych. Czlowiek
usiluje rowniez, poprzez rdznego rodzaju dziatania wychowawcze i edu-
kacyjne, ulepszy¢ swoja psychike, zwigkszy¢ sprawnos¢ swego intelek-
tu i ksztaltowac postawe moralng; w tym zakresie jednak sukcesy sa
niezadowalajace, jako ze dotychczasowe wysilki nie zmienity na lepsze
ludzkiej osobowosci, nie zwiekszyly w znaczacej mierze mocy intelektu
ani nie uczynity ludzi istotami bardziej moralnymi. Pragnienie bycia lep-
szym jest oczywiscie rozmaicie rozumiane przez poszczegdlne jednostki,
jak tez w réznym stopniu dotyczy konkretnych aspektéw ich bytowo-
$ci, jednak wolno uznad¢, ze kazdy cztowiek odczuwa w jakims stopniu
swoje niedostatki fizyczne, intelektualne i osobowos$ciowe, chcialby je
usungé, a wiec stac sie lepszym. Na rozwoj ludzkosci mozna spojrzeé
jako na ciagly, cho¢ niejednostajny, proces poprawy warunkow zycia
jednostki, zwigkszania jej dobrostanu fizycznego, psychicznego i spo-
tecznego, o czym swiadczy fakt, ze nigdy w swych dziejach ludzie nie zyli

do Matki Natury, ttum. Marcin Sieniko, http://sienko.net.pl/maxmore.html (dostep:
29.06.2022)).

3 Teza, ze czlowiek ma naturalne pragnienie ulepszania siebie i swego Zycia, jest skad-
inad teza banalng. Jednak w kontekscie transhumanistycznym jej rozumienie jest
zasadniczo szersze i glebsze. Transhumanisci twierdza bowiem, ze pragnienie to,
bedac naturalnym, jest realizowane w wielosci proceséw ulepszajacych, ktore coraz
bardziej uzdatniajg cztowieka do ujgcia w swoje rece proceséw ewolucyjnych, zastapie-
nia ich losowosci $wiadomymi decyzjami racjonalnymi. Zob. John Harris, Enhancing
Evolution. The Ethical Case for Making Better People (Princeton and Oxford: Princeton
University Press, 2007).
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(przynajmniej w rozwinietych cywilizacyjnie krajach) tak dtugo, w tak
dobrym zdrowiu i dostatku materialnym. A czlowiek, ktérego dobrostan
jest coraz wigkszy, to w pewnym sensie cztowiek ulepszony, poniewaz
cieszy si¢ lepszym zdrowiem, skuteczniej zwalcza choroby, zyje dluzej,
ma wieksze mozliwosci ksztaltowania swojej psychiki. Transhumanisci
wyprowadzaja z tego wniosek, ze naturalne dazenie do stawania si¢ lep-
szym naklada na jednostki i na spoteczno$ci moralny obowiazek podej-
mowania cigglych dziatan w celu znajdywania nowych metod i srodkow
temu stuzacych.

Trzeci dogmat glosi, ze podstawowe i glowne $rodki umozliwiajace
realizacje procesu permanentnego ulepszania cztowieka sg i beda uzy-
skiwane dzigki rozwojowi wiedzy i technologii*. Stanowi on dopelnienie
dogmatu drugiego, jest bowiem konsekwencja oceny, ze sposréd dotych-
czas stosowanych metod ulepszajacych czlowieka prawdziwie skuteczny-
mi okazg si¢ dopiero te dostarczane przez rozwdj nauk biomedycznych
i postepy biotechnologii. Rozwdj genetyki i biotechnologii umozliwi¢
ma nie tylko dokonanie wrecz niewyobrazalnych ulepszen ludzkiej cie-
lesnosci, psychiki i wladz umystowych, ale takze uczynienie wreszcie
z cztowieka istoty moralnej. Albowiem jest wprawdzie oczywiste, ze pod-
noszenie poziomu dobrostanu fizycznego, psychicznego i spolecznego
zawdzieczamy rozwojowi nauki i techniki, ale réwnie oczywiste jest,
ze nie przeklada sie to na proces ulepszania czlowieka w aspekcie jego
moralno$ci. Transhumanisci sg przekonani, Ze zasadniczy przefom w tym
zakresie dokona si¢ dzieki genetyce i inZynierii genetycznej.

4 Jak twierdzi jeden ze znaczacych transhumanistow, Nick Bostrom, juz weszliémy na
droge ulepszania cztowieka. ,Rzeczywisto$¢ wirtualna, genetyczna diagnostyka przed-
-implantacyjna, inzynieria genetyczna, $rodki farmaceutyczne wzmacniajace pamie¢
ikoncentracje, likwidujace bezsennos¢ i poprawiajace nastrdj, leki usprawniajace dzia-
fanie, chirurgia plastyczna, operacje zmiany plci, protezowanie, medycyna opdzniajg-
ca starzenie sig, coraz $cislejsza komunikacja cztowieka z komputerem - technologie
te juz tu sg lub mozna sie ich spodziewa¢ w ciagu najblizszych dekad. Laczenie tych
mozliwosci technologicznych, gdy rozwing si¢ wystarczajaco, moze gleboko przemie-
ni¢ ludzky kondycj¢”; Nick Bostrom, ,,A History of Transhumanist Thought”, Journal
of Evolution and Technology 14 (1) (2005): 10. Chyba najdalej posuwa sie Ray Kurzweil,
wieszczac nastanie wkrétce tzw. Osobliwosci: ,,to okres w przysztosci, w ktorym tempo
zmian technologicznych bedzie tak szybkie, a jego wplyw tak gleboki, ze zycie ludzkie
zmieni sie w sposdb nieodwracalny”; Ray Kurzweil, Nadchodzi Osobliwos¢. Kiedy czto-
wiek przekroczy granice biologii, ttum. Eliza Chodkowska i Anna Nowosielska (War-
szawa: Kurhaus, 2013), 23.
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Wyznaczniki moralnosci

Przez moralnos¢ rozumiec bedziemy ogot zasad, ktérymi kieruja sig
ludzie, podejmujac i realizujac dziatania przez nich samych oceniane
jako dobre albo zle. Tak rozumiana moralno$¢ odniesiona jest do jed-
nostki, czyli jednostka jest moralna w wiekszym albo mniejszym stopniu
w zaleznosci od tego, w jakiej mierze zdeterminowana jest do kierowania
sie zasadami dobrymi, a w jakiej ztymi. Mozna mie¢ watpliwosci, czy
to rozumienie moralnosci nie jest narazone na zarzut blednego kota,
skoro przeciez dobro i zfo rozumiane sg tutaj jako warto$ci moralne. Nie
wnikajac w te kwestig, poprzestanmy na uznaniu, ze mozemy pojecie
moralnosci traktowaé jako swoiste pojecie pierwotne, opierajac si¢ na
fakcie, ze poczucie moralnosci badz niemoralnosci czynu jest wlasciwe
gatunkowi ludzkiemu.

Wyrézniamy dwa wyznaczniki moralnosci, czyli warunki decydujace
o tym, w jakim stopniu dana jednostka jest moralna. Sg to: zdolnos¢
odroézniania dobra od zla oraz sktonnos¢ do podgzania za dobrem. Zdol-
no$¢ odrdzniania dobra od zla jest warunkiem koniecznym swiadomego
czynienia dobra. Stopien tej zdolnosci nie jest jednakowy u wszystkich
i zalezy od réznych czynnikéw, zaréwno zewnetrznych ($rodowisko,
wychowanie), jak i wrodzonych (genetycznych). W etyce anglosaskiej
okresla sie te zdolnos¢ jako zmyst moralny (moral sense)’. Czgs¢ etykow
przyjmuje, ze podobnie jak w wypadku pozostatych zmystéw cztowiek
moze urodzi¢ si¢ bez zmystu moralnego; brak zmystu moralnego okresla
sie jako moralng niepoczytalnos¢ (moral insanity).

Sama zdolnos¢ rozrézniania dobra od zta nie jest jednak warunkiem
wystarczajacym do bycia moralnym. Drugim warunkiem koniecznym
jest bowiem posiadanie cho¢by w jakim$ minimalnym stopniu skion-
nosci, by po rozpoznaniu dobra podaza¢ za nim. Dopiero spelnienie
tych dwu warunkéw czyni cztowieka moralnym. W etyce europejskiej

5 Klasykami teorii zmystu moralnego, okreslanej takze jako sentymentalizm moralny lub
intuicjonizm etyczny, sa Anthony Ashley Shaftesbury (1671-1713), Francis Hutcheson
(1694-1746) i David Hume (1711-1776). Shaftesbury uzywat terminu ,zmyst dobra
izla” i twierdzil, Ze jest on pierwsza, nieusuwalng zasada naszej bytowosci. ,Sense of
right and wrong therefore being as natural to us as natural affection itself, and being
a first principle in our constitution and make, there is no speculative opinion, persua-
sion or belief which is capable immediately or directly to exclude or destroy it”; Antho-
ny Ashley Shaftesbury, Characteristic of Men, Manners, Opinions, Times (Cambridge:
Cambridge University Press, 2001), 179. W stowniku Webstera zmyst moralny definiuje
si¢ jako ,a feeling of the rightness or wrongness of an action or the ability to have
such feelings” (https://www.merriam-webster.com/dictionary/moral sense (dostep:
30.06.2022)).



Utylitarystyczna moralno$¢ i deontologiczny amoralizm ideologii transhumanistycznej

(kontynentalnej) przyjmuje sie, ze spelnienie obu warunkéw koniecz-
nych jest mozliwe dzigki posiadaniu sumienia. Sumienie rozumiane jest
jako ta wladza czlowieka, ktéra z jednej strony umozliwia rozpoznanie
dobra i zla, z drugiej za$ sktania, by i$¢ za dobrem. Oczywiscie u poszcze-
golnych jednostek nie tylko zdolnos$¢ rozpoznania dobra i zla, ale tez
i skfonnos¢ do podazania za dobrem jest rozna co do swej mocy®.

Rézny stopien sklonnos$ci podazania za dobrem u poszczegélnych
jednostek, jak tez zréznicowanie tej sktonnosci zaleznie od rodzaju dobra
sa uwarunkowane charakterologicznie. Charakter jest tym, co przesadza
o stosunku jednostki do §wiata wartosci; inaczej mowiac, charakter jest
ksztaltem woli danego cztowieka’. Tak rozumiany charakter jest wrodzo-
ny i staly, to znaczy czlowiek rodzi si¢ z nim i z nim umiera, a wprawdzie
wplywy srodowiskowe, wychowawcze i edukacyjne moga ostabia¢ badz
wzmacniac jego cechy, ale nie moga ani ich wyeliminowa¢, ani zmieni¢
ich istoty. W jezyku wspdlczesnej biologii powiemy, ze charakter jest
zapisany w genach jednostki. Transhumanisci s przekonani, ze rozwoj
genetyki i biotechnologii umozliwi z czasem ksztaltowanie charakteru
jednostek poprzez genetyczne wzmacnianie pozytywnych cech charak-
terologicznych i ostabianie badz eliminowanie ztych, co zwigkszy zakres
mozliwosci rozumnego i emocjonalnego kierowania sie wzgledem na
dobro i zmniejszy zakres realizowania skfonnosci ku ztu.

Osoba ludzka

Czlowiek jest istotg biologiczng i jako taki nalezy do $§wiata przyro-
dy - jest zwierzeciem opisywanym w kategoriach nauk biologicznych.
Klasyfikacja biologiczna sytuuje wspotczesnego czlowieka w gromadzie
ssaki, w rodzaju czlowiek i w gatunku czlowiek rozumny. Rozumnos¢

6 Zob. Bogustaw Wolniewicz, ,,Pare uwag o naturze sumienia’, w: Bogustaw Wolniewicz,
Filozofia i wartosci, t. II (Warszawa: Wydzial Filozofii i Socjologii Uniwersytetu War-
szawskiego, 1998), 203-205.

7  Przyjmujemy tutaj Arthura Schopenhauera rozumienie charakteru. ,Ta odrebna
i indywidualna wlasciwos¢ woli, dzieki ktdrej oddzialywanie woli na te same pobudki
jest inne u kazdego cztowieka, stanowi to, co nazywamy charakterem czlowieka - cha-
rakterem empirycznym, poniewaz nie poznajemy go a priori, lecz tylko za pomoca
do$wiadczenia” (Arthur Schopenhauer, O wolnosci ludzkiej woli, przel. Adam Stog-
bauer (Krakéw: Wydawnictwo Zielona Sowa, 2004), 44). Tak rozumiane pojecie cha-
rakteru nalezy do filozofii, nie zas do psychologii, poniewaz zwiazane jest z pojeciem
wartosci; zob. Boguslaw Wolniewicz, ,,Z antropologii Schopenhauera’, w: Bogustaw
Wolniewicz, Filozofia i wartosci, t. 1 (Warszawa: Wydzial Filozofii i Socjologii Uniwer-
sytetu Warszawskiego, 1998), 101-119.
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stanowi o réznicy gatunkowej czlowieka, tzn. wyréznia z rodzaju czto-
wiek gatunek czlowiek rozumny. Nauki przyrodnicze nie majg narzedzi
i sposobow bezposredniego docierania do sfery rozumnej (psychicznej)
cztowieka, a wigc moga ja bada¢ jedynie posrednio, poprzez procesy
materialne zachodzgce w materialnym organizmie ludzkim. Z filozo-
ficznego punktu widzenia natomiast czlowiek rozwazany jest jako byt
duchowo-cielesny (psychofizyczny), przy czym na gruncie réznych
systemow filozoficznych przyjmuje sie (z rozmaitymi modyfikacjami)
jedna z dwu mozliwych interpretacji: albo uznaje sig, ze duch i materia
sa dwiema odrebnymi substancjami, albo ze jedna z nich jest pochodng
(epifenomenem) drugie;j.

Mozemy poming¢ — jako nieistotng dla dalszych rozwazan — kwestie
statusu ontycznego ludzkiej duchowos$ci. Musimy jednak uzna¢, ze skoro
rozumno$¢ (zdolnos¢ do myslenia) stanowi rdznice gatunkowa czlowie-
ka, to wlasnie ona, nie za$ wlasciwosci cielesne, stanowi istote cztowieka
rozwazanego z filozoficznego punktu widzenia. Czlowiek w sensie meta-
fizycznym to byt myslacy, Swiadomy samego siebie i swego myslenia. Tak
wiec definicja czlowieka odwotlujaca si¢ do jego wlasciwosci cielesnych
jest definicjg przyrodnicza, a definicja odwolujaca si¢ do jego rozumnosci
jest definicja metafizyczna.

Czlowiek w sensie przyrodniczym i czlowiek w sensie metafizycz-
nym nie s3 oczywiscie jakimi$§ dwoma odrebnymi bytami, lecz dwoma
ujeciami poznawczymi tego samego bytu. Realne istnienie przystuguje
konkretnej jednostce ludzkiej, czyli jednostkowej samos$wiadomosci
w jednosci z jednostkowym ciatem, ktdre staje sie wowczas cielesnoscig
tego oto czlowieka. Tak rozumiang jednostke ludzka nazywamy osoba.
Osoba to jednostkowa samos$wiadomos¢ w jednosci z jednostkowym
cialem - znaczy to, ze osoba ujawnia si¢ w relacji miedzy samoswiado-
moscig a cielesno$cia®.

8 Zob. Jerzy Kopania, ,Czlowiek jako byt a cztowiek jako osoba’, Archeus. Studia z bio-
etyki i antropologii filozoficznej 14 (2013): 79-96. Dwie klasyczne definicje osoby, mia-
nowicie definicje scholastyczna i definicje sformulowang przez Johna Locke’a, uzna-
jemy za niewla$ciwe, przynajmniej w kontekscie wspodlczesnych wyzwan bioetycz-
nych. Wedle definicji scholastycznej, wywodzacej si¢ od Boecjusza (VI w.), osoba to
indywidualna substancja natury rozumnej. Takie okreslenie samo wymaga blizszych
wyjasnien, ktore w kontekécie wspolczesnego rozwoju wiedzy jawia sie jako jalowe
spekulacje dotyczace poje¢¢, na gruncie ideologii transhumanistycznej natomiast
moglyby dawa¢ szerokie pole manipulacjom interpretacyjnym. W ujeciu Lockea oso-
ba to czlowiek $wiadomy samego siebie w swej tozsamosci, a zatem nie w kazdym
odcinku czasowym swego istnienia czlowiek jest osoba, np. przestaje nig by¢ w sta-
nie czasowej utraty $wiadomosci. Na gruncie ideologii transhumanistycznej jest to
odméwienie podmiotowoéci poddawanym manipulacjom genetycznym jednostkom,
ktore nie posiadaja zaktualizowanej $wiadomosci (np. plodom czy noworodkom).
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Podmiotem zaréwno jednostkowych pozadan zmystowych, jak i jed-
nostkowych przejawéw woli jest sSwiadome ,,ja’, czyli cztowiek w sen-
sie metafizycznym. Jednak wszelkie emocje i spontaniczne akty woli sg
pierwotne wzgledem aktéw rozumu, dlatego wpierw co$ przezywamy,
a dopiero potem czynimy nad tym racjonalny namyst, wszelkie decyzje
spontaniczne sg rezultatem aktu woli, nie za$ przemyslenia. Osoba ludzka
konstytuowana jest w procesie dynamicznych i zmiennych relacji mie-
dzy samoswiadomoscig a sfera somatyczna i sferg psychiczng jednostki.
Poziom osoby ludzkiej wyznaczany jest przez sposob, w jaki samoswiado-
ma jednostka reaguje na podniety ciata i poruszenia woli; inaczej moéwiac
to, jak postapie w danej sytuacji, jest Swiadectwem tego, jaka jestem oso-
ba. W czynie osoby ludzkiej przejawia si¢ jednos$¢ psychofizyczna czto-
wieka, albowiem nasze czlowieczenstwo, czyli osoba kreowana w czy-
nach, realizuje sie w relacji ,,ja” i do sfery duchowej, i do sfery cielesne;j.

Osobe ludzka nalezy pojmowac nie jako byt, lecz jako proces. Czlo-
wiek ciagle tworzy samego siebie poprzez swoje swiadome dzialania,
a zatem moze powieksza¢, ale i pomniejsza¢ wlasne czlowieczenstwo.
Na przestrzeni swego zycia czlowiek jest wiec zawsze osobg, ale w roz-
nym stopniu i na réznych poziomach, albowiem moze siebie jako osobe
powiekszac i poglebia¢ albo pomniejszac¢ i degenerowac. A nasza ocena
osoby ujawniajacej si¢ w czynach jest zawsze dokonywana w odniesieniu
do uznanej przez nas hierarchii warto$ci. Na gruncie takiej koncepcji
osoby ludzkiej transhumanistyczne plany ulepszania cztowieka powin-
ny by¢ rozumiane jako projekt takiego permanentnego modyfikowania
genomu ludzkiego, aby po pierwsze, ostabia¢ i eliminowa¢ negatywne
pragnienia i emocje, a po drugie, aby zaréwno autonomiczne akty woli,
jak i te bedace rezultatem swoistej wspdtpracy woli z rozumem byly coraz
skuteczniej kierowane ku realizacji dobra’.

Kryterium tozsamosci osobowe;j

W projektach transhumanistycznych kwestia ulepszania cztowieka
odnoszona jest do sfer fizycznej, psychicznej i rozumowej, z jednoczesnym

Proponowana relacyjna koncepcja osoby unika nieokres§lonoéci charakterystycznej dla
koncepcji scholastycznej, jak tez nie ogranicza osoby do ram wyznaczanych stanem
aktualnej §wiadomosci cztowieka.

9  Zob. Jerzy Kopania, ,Projekt udoskonalenia cztowieka w $wietle relacyjnej koncepcji
osoby, w: Ulepszanie moralne cztowieka. Perspektywa filozoficzna, red. Piotr Duchlin-
ski, Grzegorz Hotub (Krakéw: Wydawnictwo Naukowe Akademii Ignatianum, 2019),
121-153.
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zalozeniem, Ze ulepszanie w tych sferach skutkowac bedzie takze ulep-
szeniem czlowieka w aspekcie moralnym. Jesli chodzi o pierwsza z nich,
to transhumanisci mysla o ulepszaniu organizmu ludzkiego, ktére pro-
wadzi¢ ma do wyeliminowania choréb, i o wydluzaniu zycia praktycznie
w nieskonczonos¢; ale marza takze o wzmacnianiu zmysiéow, a nawet
o wyposazeniu cztowieka w zmysly nowe, umozliwiajace glebsza percep-
cje rzeczywistosci. Co do sfery psychicznej, to plany transhumanistyczne
sprowadzajg si¢ do postulatu wzmacniania cech pozadanych, zmniej-
szania badz likwidowania cech niepozadanych oraz zharmonizowania
ulepszonej emocjonalnosci i popedowosci ludzkiej psychiki z ludzka
rozumnoscig i wolitywnoscig. Sfera rozumowa ulepszana ma by¢ przede
wszystkim w aspekcie zwiekszania pojemnosci pamiegci oraz zwigkszania
mocy intelektu.

We wszystkich tych projektach przyjmuje sie jako oczywiste zalo-
zenie, iz ulepszanie czlowieka jest dobre z uwagi na swe skutki, ale jest
tez dobre samo w sobie, stanowi bowiem realizacje wlasciwego czto-
wiekowi pragnienia, aby cieszy¢ sie coraz lepszym dobrostanem i zy¢
w coraz wigkszym poczuciu bezpieczenstwa. Transhumanisci, kierujac
sie dobrem czlowieka i zarazem uznajac, ze ulepszanie jest dla cztowieka
dobre, staja jednak na gruncie etyki utylitarystycznej, nie zas etyki deon-
tologicznej. Decydujace dla oceny moralnej nie jest bowiem uznanie, ze
rezultat dzialania ulepszajacego jest dobry sam w sobie, lecz uznanie, ze
w wyniku ulepszenia danej wlasciwosci organizmu, psychiki badz umystu
jednostki zwiekszy sie jej dobrostan, czyli jej szcze$cie. W konsekwencji
kazde dzialanie ulepszajace zostaje uznane za dobre w sensie moralnym,
a ocenie podlega nie czyn sam w sobie, lecz stopien ryzyka dzialania.
Ten stopien ryzyka ocenia si¢ z uwagi na mozliwo$¢ nieprzewidywalnych
negatywnych konsekwencji podejmowanych dzialan i jest oczywiste, ze
oceniajacy kierowac si¢ beda w duzej mierze subiektywnymi odczuciami
i przewidywaniami, poniewaz nie jest mozliwe dokonanie oceny wytacz-
nie wedle obiektywnych kryteriow.

Przyrost wiedzy i umiejetnosci z jednej strony zabezpiecza przed niepo-
zadanymi konsekwencjami planowanych dziatan ulepszajacych, z drugiej
jednak, ukazujac nowe mozliwosci, rodzi obawy przed nowymi zagro-
zeniami. Mozna zasadnie przyjaé, ze nadzieja spodziewanych korzysci
ostabia¢ bedzie obawy i sktania¢ do podejmowania ryzyka. Na tej pod-
stawie wolno twierdzi¢, ze zadne ulepszenie sfer fizycznej, psychicznej
i umystowej czlowieka nie zostanie uznane za zle samo w sobie, a zakazom
podlegac beda jedynie te dzialania, co do rezultatow ktdrych utrzymuja sie
powazne watpliwosci i obawy. Nie wydaje si¢ bowiem, aby w sferze fizycz-
nej modyfikacje genetyczne wydtuzajace zycie, zwigkszajace odpornos¢ na



Utylitarystyczna moralno$¢ i deontologiczny amoralizm ideologii transhumanistycznej

choroby, eliminujgce wadliwosci fizjologiczne itp. mogly by¢ uznane za
nieetyczne. Podobnie wszelkie modyfikacje sfery psychicznej wzmacniaja-
ce sklonnosci i emocje uznane za pozytywne i ostabiajace lub likwidujace
te uznane za negatywne beda akceptowane w miare zwigkszania stopnia
pewnosci, ze nie spowoduja nieprzewidywanych negatywnych skutkow.
Analogiczne uwagi mozna poczyni¢ w odniesieniu do modyfikacji gene-
tycznych majacych usprawni¢ nasza pamiec i intelekt.

Jednak w kazdej z tych sfer zmodyfikowanie jednego z jej aspektow
nie tylko nie pozostaje bez wplywu na funkcjonowanie calej sfery, ale
takze zmienia w réznym stopniu funkcjonowanie pozostatych aspektow.
Dotyczy to w szczegdlnosci sfery psychicznej i umystowej. Z powodu
wielosci i zlozonosci powigzan wzajemnych niezwykle trudno bedzie
przewidywaé mozliwe negatywne konsekwencje planowanych mody-
fikacji, stad zapewne zachowywana bedzie szczegdlna ostroznos¢. Ale
powstrzymanie si¢ przed dzialaniem z obawy przed jego skutkami jest
postawg motywowang wzgledami pragmatycznymi, nie za$§ moralnymi.
Nalezy wiec zada¢ pytanie, czy teoretycznie mozliwe sg takie dzialania
modyfikujace, ktorych rezultaty z samej swej natury musza zosta¢ uznanie
za niemoralne, a nie tylko za zbyt ryzykowne. Wskazanie takich dziatan
byloby zarazem wskazaniem granicy moralnej transhumanistycznych
planéw ulepszania czlowieka.

Jak juz zauwazylismy, modyfikacja poszczegdlnych aspektow natury
czlowieka nie jest dla transhumanisty problemem moralnym. Transhu-
manista moze mie¢ watpliwosci, do jakiego stopnia wskazane jest, na
przyktad, wzmacnianie ludzkiej sklonnosci do zachowan altruistycznych
i oslabianie ludzkiej sktonnosci do dziatan agresywnych, aby nie prowa-
dzilo to do wypaczenia pozadanych zachowan jednostki; ale wszelkie na
ten temat dyskusje, jak tez rezygnacja z okreslonych dzialan determino-
wane beda wzgledami pragmatycznymi, nie za$ etycznymi. Oczywiscie
u podstaw tej pragmatyki lezy kierowanie si¢ utylitarystyczng zasada
moralnosci, iz realizowa¢ nalezy jedynie te projekty, ktérych urzeczy-
wistnienie zwiekszy sume szczescia jednostki badz spolecznosci. Jed-
nak transhumanistyczne przekonanie, ze kazda modyfikacja ulepszajaca
jest dobra w sensie moralnym, jest nie tylko zgodne z ogdlna zasada
moralng utylitaryzmu, ale rodzi nadto podejrzenie, ze w istocie trans-
humanizm nie nakresla swym projektom ulepszania cztowieka zadnych
granic moralnych sensu stricto. Bylby to jednak zbyt daleko idacy wniosek.
W kazdej ideologii wskaza¢ mozna teoretyczng granice, po przekroczeniu
ktérej musiataby nastepowac jej degeneracja, a podejmowane dzialania
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stuzylyby celom sprzecznym z jej determinantami etycznymi®. Takze
ideologia transhumanistyczna musi mie¢ takg granice, cho¢ sami trans-
humanisci, skoncentrowani na pragmatyce swych planéw i marzen, raczej
nie s3 jej $wiadomi.

Zauwazmy, ze skoro transhumanizm jest ideologia ulepszania czto-
wieka, to zadne z dzialan modyfikujacych nature ludzka nie tylko nie
moze by¢ podejmowane z intencja unicestwienia cztowieka, ale nawet
nie moze by¢ obcigzone takim ryzykiem. Nie jest to konstatacja banalna,
albowiem pewne ideologie postulowaly i wprowadzaly w zycie plany
eksterminacji okreslonych jednostek, a nawet catych spotecznosci, w imig
poprawy bytu innych jednostek czy spotecznosci”. W odniesieniu do
transhumanizmu ma ona jednak znaczenie szczegdlne, poniewaz jest on
jedyna ideologia, realizowanie postulatow ktérej moze prowadzi¢ nie do
fizycznego unicestwienia jednostki, lecz do jej przemiany w jednostke
inng, pozbawiong $wiadomosci swego zwiazku ze swym poprzednim
bytowaniem. Skoro ulepszanie czlowieka ma si¢ dokonywa¢ na drodze
modyfikacji genetycznej, to pojawia sie niebezpieczenstwo, ze dana jed-
nostka utraci te Swiadomos¢ samej siebie, ktora posiadala przed zmodyfi-
kowaniem, co bytoby réwnoznaczne z unicestwieniem dotychczasowego
podmiotu i powotaniem do istnienia podmiotu nowego, nie§wiadomego
tacznosci ze swym poprzednim istnieniem. Inaczej méwiac, modyfikacje
genetyczne moga skutkowa¢ unicestwieniem danej osoby i powotaniem
w jej miejsce innej osoby.

Jezeli postulowane przez transhumanistow modyfikacje genetyczne
dokonywane bytyby na ptodach, czyli bytach, ktérych samoswiadomos¢
nie jest jeszcze zaktualizowana, to mozna bytoby moéwi¢ o tworzeniu
0s6b ludzkich o okreslonych cechach i wlasciwosciach. Jezeli modyfikacje
te dokonywane bylyby na jednostkach urodzonych, ze zaktualizowang
samos$wiadomoscia, woéwczas mielibysmy do czynienia z przeksztalca-
niem osoby, ze zmienianiem badz eliminowaniem jej dotychczasowych
i nadawaniem nowych cech, wlasciwosci i sklonnosci. Wlasnie w tym
drugim przypadku pojawia sie niebezpieczenstwo, ze na ktéryms etapie

10 Mowimy o granicy teoretycznej, jako ze w praktyce wcielania w zycie kazdej ideologii
z koniecznosci postgpuje proces realizowania celéw stanowigcych moralne zaprzecze-
nie ideatow lezacych u jej podloza. Najbardziej jaskrawym przykladem jest ideologia
komunistyczna, ktéra narodzila si¢ z marzen o sprawiedliwym $wiecie i przywrdceniu
godnosci kazdemu cztowiekowi, a w praktyce skutkowata terrorem i zbrodniami nie
majacymi precedensu w dziejach ludzkosci.

11 Takimi sa wszelkie ideologie rasistowskie, w szczegdlnosci ideologia narodowego
socjalizmu, ktorej wyznawcy w duzym stopniu zrealizowali swéj plan eksterminacji
narodu zydowskiego, a mieli przeciez dalsze plany unicestwiania kolejnych narodéw
uznanych za bezwartosciowe i szkodliwe.
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procesu modyfikacji nastapi unicestwienie danej osoby i powolanie w jej
miejsce osoby nowej. Tym samym na gruncie ideologii transhumani-
stycznej zakreslona zostaje nieprzekraczalna granica modyfikacji gene-
tycznych, mianowicie zachowanie pamigci o tym, w jakich relacjach
pozostawata samoswiadomosé¢ podmiotu do cielesnosci podmiotu. Ina-
czej mdowiac, genetyczne wzmacnianie zmystu moralnego i genetyczne
ksztaltowanie sumienia nie moga prowadzi¢ do utraty pamiegci o prze-
sztych relacjach miedzy samoswiadomoscia podmiotu a jego cielesno$cia.

Powyzsze ustalenie jest konstatacja czysto teoretyczng, poniewaz
mozna zasadnie watpi¢, czy kiedykolwiek uda si¢ tak dalece ingerowac
w material genetyczny jednostek $wiadomych swego istnienia; by¢ moze
tego rodzaju dywagacje zawsze naleze¢ beda do przestrzeni literackiej fik-
cji naukowej. Jednak uznanie, ze nieprzekraczalng (teoretycznie) granice
moralnej akceptacji dzialan ulepszajacych czlowieka mozna wytyczy¢
w odniesieniu do modyfikacji genetycznych dokonywanych na podmio-
tach $wiadomych, tym bardziej wyraznie ukazuje, ze nie jest mozliwe
jej wytyczenie w przypadku modyfikacji genetycznych dokonywanych
na plodach. Ta granicg nie moze by¢ bowiem tozsamos¢ osobowa pod-
miotu; modyfikujac material genetyczny plodu, nie przeksztalcamy oso-
by, gdyz nie jest ona jeszcze zaktualizowana, istnieje tylko potencjalnie.
W takim przypadku mielibysmy faktycznie do czynienia nie z ulepsza-
niem czlowieka, lecz z tworzeniem kolejnych pokolen osob ulepszonych
w poréwnaniu z osobami z pokolen poprzednich. Decyzje o kolejnych
ulepszeniach podejmowane bylyby na gruncie etyki utylitarystycznej,
czyli na podstawie oceny, czy i na ile wprowadzone modyfikacje gene-
tyczne zapewnia kreowanym osobom wiekszy dobrostan fizyczny, psy-
chiczny i spoleczny, przy czym z natury rzeczy ocena taka nie moglaby
by¢ dokonywana wedle calkowicie obiektywnych kryteriow.

Na podstawie powyzszych ustalen mozna stwierdzié, ze nie jest moz-
liwe wyznaczenie nieprzekraczalnej (teoretycznie) granicy akceptacji
moralnej dziatan ulepszajacych czlowieka na etapie zycia plodowego.
Niemozliwe jest to takze w odniesieniu do dzialan na materiale gene-
tycznym noworodkéw i niemowlat, czyli urodzonych bytéw ludzkich,
ktérych samoswiadomos¢ nie jest jeszcze zaktualizowana na poziomie
umozliwiajagcym rozumienie sytuacji i podejmowanie $wiadomych
decyzji. Co wigcej, nie jest mozliwe ustalenie na podstawie obiektyw-
nych kryteriéw momentu, od ktérego poczynajac, samo$wiadomosé
jest juz w pelni zaktualizowana. Z powyzszego wynika, ze ideolo-
gia transhumanistyczna nie jest zdolna wyznaczy¢ nieprzekraczalnej
granicy moralnej postulowanych w jej ramach dziatan ulepszajacych
dokonywanych na osobach posiadajacych samoswiadomos¢ jedynie
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potencjalnie. A poniewaz zdecydowana wigkszo$¢ dziatan ulepszajacych
jest w planach transhumanistéw nakierowana wtasnie na takie osoby,
zatem w ramach ideologii transhumanistycznej mozna dokonywac ocen
moralnych podejmowanych wobec nich dzialan jedynie na gruncie etyki
utylitarystycznej; z punktu widzenia etyki deontologicznej natomiast
ideologia transhumanistyczna jest narazona na zarzut amoralizmu.

Uwagi koncowe

Zr6dtem deontologicznego amoralizmu ideologii transhumanistycz-
nej jest brak konsekwencji w kwestii kryterium moralnej oceny wlasnych
planéw i projektéw. Z jednej strony bowiem ulepszanie cztowieka uznane
zostaje za dobre same w sobie, poniewaz jest realizacja naturalnego prag-
nienia kazdego czlowieka do zwigkszania swego dobrostanu; z drugiej
strony natomiast uznaje sie, ze ulepszanie jest moralnie dobre, poniewaz
zwieksza dobrostan cztowieka. Transhumanizm nie moze jednak stanaé
na gruncie etyki deontologicznej, nie jest bowiem w stanie utworzy¢
zbioru norm moralnych, ktdre stanowilyby kryterium oceny wszystkich
rodzajow dzialan ulepszajacych - dlatego transhumanista musi ocenia¢
w aspekcie moralnym kazde dzialanie ulepszajace z osobna, w zaleznosci
od jego przewidywanych skutkéw, te zas same w sobie sg dobre, poniewaz
zwiekszaja dobrostan jednostki badz zbiorowosci. To wiasnie sprawia,
ze na gruncie ideologii transhumanistycznej jedyna nieprzekraczalng
(teoretycznie) granicg dziatan ulepszajacych jest tozsamos$¢ osobowa
jednostki, we wszystkich pozostatych sytuacjach natomiast — szczegélnie
w odniesieniu do genetycznych dziatan ulepszajacych na jednostkach bez
zaktualizowanej samoswiadomosci — zadnej granicy wytyczy¢ si¢ nie da.

Byloby jednak btedem uznawad, ze opisana sytuacja dotyczy w jakis
szczegllny sposob ideologii transhumanistycznej. W istocie bowiem
transhumanizm wskazuje kierunek, w jakim zmierza scjentystyczna
cywilizacja Zachodu i niebezpieczenstwo przyjecia postawy amoralizmu
zagrazajg wlasnie naszej cywilizacji. Transhumanizm jedynie stusznie
podkresla (nie on pierwszy zresztg — i nie jedyny), ze dopoki trwa i roz-
wija sie nasza cywilizacja, dopoty dokonywal sie bedzie rozwoj wiedzy
i technologii. A to dzigki temu rozwojowi zwigksza si¢ nasz dobrostan —
zyjemy w nieporéwnanie lepszych warunkach materialnych, zdrowiej
i dluzej niz nasi przodkowie.

Ale w ideologii transhumanistycznej kryje si¢ jeszcze jeden przekaz,
ktéry uczyni¢ powinni$my przedmiotem szczegdlnie powaznego i glebo-
kiego namystu - taki mianowicie, Ze mimo zwigkszania si¢ dobrostanu
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we wszystkich aspektach ludzkiego zycia czlowiek nie staje si¢ moralnie
lepszy. Od poczatku istnienia ludzkosci przestrzen ludzkiej egzystencji
tworzg wojny, gwalty, nienawis¢, lek przed drugim czlowiekiem itp. To
prawda, ze kazda wojna ma swojg przyczyne, jak tez kazda nienawis¢ ma
swoje zrddlo; ale przeciez istnieje tez zawis¢ bezinteresowna i che¢ czy-
nienia zfa dla samej rado$ci czynienia zta. Oczywiscie obok tego rodzaju
zjawisk istnieja tez czyny i postawy szlachetne, altruistyczne, motywo-
wane checig czynienia dobra. Nic jednak nie wskazuje, aby proporcja
miedzy pierwszymi i drugimi zmieniala si¢ na korzys$¢ tych drugich. Od
poczatku istnienia cywilizacji podejmowane sg wysilki wychowawcze
i edukacyjne zmierzajace do tego, aby ksztaltowana jednostka stawata
sie lepsza w sensie moralnym; jednak w kontekscie naszych oczekiwan sa
one mato skuteczne i nie tyle czynia czlowieka lepszym, ile zapobiegaja,
by nie stawal si¢ gorszy™.

Zapewne zlo jest nieusuwalnym skfadnikiem natury ludzkiej, co zdaja
sie tez przyznawac¢ umiarkowani transhumanisci; jesli jednak nie mozna
go usung¢ calkowicie, to mozna przynajmniej stara¢ sie jak najskuteczniej
ograniczad. Istota przekazu transhumanistycznego wyraza si¢ w tezie,
ze skoro tradycyjne metody czynienia czlowieka lepszym moralnie
wyczerpaly swoje mozliwosci, to musimy sukcesywnie siega¢ po meto-
dy i srodki, ktérych dostarcza¢ bedzie rozwdj genetyki i biotechnologii.
Powinni$my wreszcie zacza¢ o tym na serio dyskutowa¢, albowiem roz-
woj wiedzy stawial nas bedzie przed coraz nowymi wyzwaniami niezna-
nymi poprzednim pokoleniom i nawet dla nich niewyobrazalnymi. Jak
dotad krytyczne dyskusje z ideologia transhumanistyczng sprowadzaja
si¢ do przekonywania, ze realizacja transhumanistycznych projektéw
genetycznego ulepszania cztowieka skutkowac bedzie naruszeniem god-
nosci osoby ludzkiej®. To prawda, ze takie niebezpieczenstwo jest realne;
ale nie powinni$my zapomina¢, ze dzialania niszczace godnos¢ osoby
ludzkiej realizujemy od wiekéw za pomoca metod i srodkéw w pelni
tradycyjnych, niemajacych nic wspélnego z biotechnologia.

12 Dokonat si¢ ogromny postep w skali spolecznej — nie akceptujemy moralnie wielu
instytucji w przeszlo$ci uwazanych za naturalne, takich jak niewolnictwo, poddan-
stwo, nierdwnosci stanowe, przedziaty rasowe itp. Ale nadal bardzo wielu (moze nawet
wigkszo$¢) w zmienionych warunkach spolecznych chetnie zaakceptowaloby takie
rozwigzania. Czy jest to argument za koniecznoscig genetycznego ulepszania moral-
nosci? Zob. Jerzy Kopania, ,Edukacja w perspektywie transhumanistycznej’, w: Feno-
men paidei w czasach zarazy, red. Ewa Baum, Szczepan Cofta, Anna Grzegorczyk
(Poznan: Wydawnictwo Naukowe UAM, 2022), 153-172.

13 Zob. odpowiedZ na zarzuty tego rodzaju: Nick Bostrom, ,,In Defense of Posthuman
Dignity”, Bioethics 19 (3) (2005): 202-214.
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Niebezpieczenstwo, ktére nam zagraza, nie przez ideologie transhu-
manistyczng jest powodowane, lecz przez nasz niewlasciwy stosunek
do korzystania z rezultatéw stalego rozwoju naukowego i technicznego,
przez bezkrytyczne przyswajanie wszelkich nowosci technologicznych
zaspakajajacych nasze hedonistyczne potrzeby i réwnie fatwa akceptacje
wszelkich dziatan biotechnologicznych, z ktérymi wigzemy nadzieje na
zwiekszenie naszego dobrostanu fizycznego i psychicznego.

Nowe technologie wychodza naprzeciw odwiecznym dgzeniom ludzko-
$ci do poprawy warunkoéw egzystenciji, w tym zabezpieczenia przed kata-
strofami naturalnymi oraz kleskami epidemii i glodu, ku sprawiedliwemu
podzialowi débr, unikaniu krwawych wojen, samorealizacji jednostki. Czy
te nadzieje sie ziszcza bez nadzoru czlowieka kierowanego tradycyjnymi
warto$ciami?™

Ideologia transhumanistyczna to jedynie zbidr przekonan, marzen
i projektéw generowanych przez okreslony swiatopoglad jej wyznawcow,
przy czym najistotniejsze znaczenie majg te zwigzane z rozwojem wie-
dzy i technologii. Ale przeciez ta ideologia nie zmusza nas do podjecia
konkretnych dziatan i nie od niej, lecz od nas zalezy, jakie dzialania
podejmiemy, akceptujac je moralnie. Ideologia transhumanistyczna
moze nawet spetniaé pozyteczna role, u§wiadamiajac nam, nieraz wbrew
swoim intencjom, jak niebezpieczne moga by¢ skutki bezkrytycznego
korzystania z mozliwosci oferowanych przez postep naukowo-technicz-
ny. Wtasnie dlatego, ze — jak w przypadku kazdej ideologii - mamy do
czynienia z planami dotyczacymi przeksztalcania nie tylko jednostki,
ale takze calej przestrzeni jej egzystencji, mozemy wyrazniej widzie¢, ze
radykalne modyfikowanie czlowieka stawac si¢ musi przemienianiem
calego jego Srodowiska naturalnego®.

Przeprowadzajac krytyke ideologii transhumanistycznej jako takiej
lub krytyke konkretnych projektéw transhumanistycznych, zazwyczaj
czynimy to przez przyjmowanie ukrytego zalozenia, ze to transhuma-
nizm jako taki stanowi zagrozenie dla naszego czlowieczenstwa. W rze-
czywistosci zagrozenia generowane sg przez rozwoj naukowy i technicz-
ny, z ktérym tak wielkie nadzieje wigzg transhumanisci. Przez tysiagclecia

14 Teresa Grabinska, ,Dylematy transhumanizmu I: Ewolucja biologiczno-technokultu-
rowa a ulepszanie czlowieka’, Teologia i Moralnos¢17 (1) (2022): 42.

15 ,Zbytnia ingerencja ludzkich wytworéw w $wiat przyrody poglebia wyobcowanie
cztowieka ze $wiata ludzi, natury i - paradoksalnie — wytworzonych rzeczy” (Teresa
Grabinska, ,Transhumanistyczna denaturalizacja w $wietle ekologii integralnej”, Wroc-
tawski Przeglgd Teologiczny 30 (1) (2022): 284).
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ludzie usitowali ulepszy¢ siebie fizycznie, psychicznie, intelektualnie
i moralnie przy pomocy metod i srodkéw, ktére mozemy okresli¢ jako
naturalne i tradycyjne, a ktére nie uczynity z nas istot lepszych, nie zapo-
biegty i nadal nie zapobiegaja czynom i wydarzeniom przerazajacym.
Ale juz weszliSmy na droge ulepszania przy pomocy metod genetyki,
robotyki, informatyki i nanotechnologii z nadzieja, Ze dzigki nim wresz-
cie naprawde stawac si¢ bedziemy lepsi. I na pewno dobrowolnie z tej
drogi nie zejdziemy.

W niniejszych rozwazaniach starali§my sie wykaza¢, ze transhu-
manizm, ktéry chce ochoczo tg droga maszerowad, nie jest zdolny do
wypracowania wlasnych kryteriow oceny moralnej dziatan, z ktérymi
wiaze tak wielkie nadzieje. A czy nasza scjentystyczna cywilizacja oka-
ze si¢ do tego zdolna? Krytyka projektéw ulepszania czlowieka prawie
w calosci oparta jest na argumentacji, ze niszczg one godnos$¢ osoby ludz-
kiej. A przeciez wpierw nalezatoby wypracowa¢ powszechne rozumienie
osoby ludzkiej i osiagnac zgode co do tego, w czym tkwi jej godnosc™.
Gdy spojrzymy na wielo$¢ wzajem sprzecznych i wykluczajacych sie
doktryn religijnych, systeméw filozoficznych, ideologii i $wiatopogla-
dow, nabierzemy przekonania, Ze to niemozliwe. Zapewne nie jestesmy
wiec zdolni wypracowac systemu wartosci, ktory nie usuwajac tradycyj-
nych warto$ci ogélnoludzkich, dopelnialby je, stajac si¢ przewodnikiem
w nowych, generowanych rozwojem biotechnologii sytuacjach, w kto-
rych nie wystarczy kierowanie si¢ Dekalogiem i zlotg regulg etyczna”.

16 Ro&zne rozumienia godnosci ludzkiej, ktérymi postuguja sie w polemikach zwolennicy
i przeciwnicy projektow ulepszania czlowieka, omawia David G. Kirchhoffer, ,, Human
Dignity and Human Enhancement: A Multidimensional Approach’, Bioethics 31 (5)
(2017): 375-383. Autor wykazuje, ze polemisci opieraja swe koncepcje godnosci ludz-
kiej na réznych cechach ludzkiej natury, co uniemozliwia porozumienie si¢. Ze swej
strony proponuje koncepcje, zgodnie z ktéra godno$¢ czlowieka oparta jest na ludzkiej
wlasciwosci pozostawania w relacji do uptywu czasu (being-in-relationship-over-time).
Takie rozumienie godnosci odnosi¢ sie ma do jednostki ludzkiej jako caloéci rozu-
mianej w sensie psychologii postaci (Gestalt); dzigki temu moze w debatach na temat
ulepszania cztowieka pelni¢ zaréwno funkcje deskryptywna, jak i normatywna.

17 Postuzmy si¢ analogia: ponad siedemdziesiat lat temu dynamiczny rozwdj gospodar-
czy doprowadzit do powstania i rozwoju nowej dziedziny etyki stosowanej, mianowicie
etyki biznesu, poniewaz tradycyjne normy moralne nie wystarczaly do oceny nowych
zjawisk biznesowych (zob. Jerzy Kopania, ,,Sfera etyczna etyki biznesu”, Prakseologia
126-127 (1-2) (1995): 55-61). Obecnie rozwdj nauki i techniki zaczyna tworzy¢ sytu-
acje, w ktérych dotychczasowe normy etyczne takze przestaja wystarczaé. O ile jed-
nak mozna byto wypracowa¢ etyke dziatania w biznesie, czyli w stosunkowo waskich
ramach aktywnoéci ludzkiej, o tyle mozna powatpiewa¢, czy jest mozliwe wypraco-
wanie etyki dziatan ulepszajacych czlowieka, a wiec dotyczacych faktycznie nie tylko
wszystkich sfer zycia jednostkowego i spotecznego czlowieka, lecz takze zmieniajacych
ludzka nature.
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By¢ moze transhumanisci oczekuja, ze w wypracowywaniu takiej etyki
pomoze nam sztuczna inteligencja. Ale czy nie jest bardziej uzasadniony
niepokdj, ze skoro my nie potrafimy stworzy¢ nowej etyki, dopelniaja-
cej nasz tradycyjny zestaw wartosci i norm, ktérag mogliby$my wpisaé
w program sztucznej inteligencji, to ona stworzy etyke wlasna i narzuci
ja nam? A im bardziej bedziemy ulepszani, z tym mniejszymi oporami
bedziemy te postmoralno$¢ przyjmowac?

Niemniej jednak zasadnie przyja¢ mozna, ze podejmowac bedziemy —
z mniejszymi czy wiekszymi oporami i zahamowaniami - kolejne dzia-
tania na opiewanej przez transhumanistéw drodze biotechnologicznego
ulepszania czlowieka, posuwajac si¢ od sukceséw do porazek i od pora-
zek do sukcesow, a z pewnoscig doswiadczajac takze niejednej tragedii.
Mozliwe, ze w rezultacie stawac si¢ bedziemy coraz sprawniejsi fizycznie,
psychicznie i intelektualnie. Odpowiednie skoordynowanie tych dziatan
ulepszajacych mialoby prowadzi¢ do sukcesywnego ulepszania cztowieka
jako catosci, czyli do ulepszania jego jednosci psychofizycznej. Inaczej
moéwiac, bylby to proces osiagania stanu, w ktérym coraz doskonalsza
cielesno$¢ w coraz wigkszym stopniu i zakresie generuje wlasciwe co do
jakosci i natezenia akty psychiczne. Oznaczaloby to zarazem osiaganie
coraz wyzszego poziomu moralno$ci. Zapewne taki projekt nigdy nie
zostanie zrealizowany, ale wczesniej czy pdzniej podejmiemy proby jego
realizacji. Faktycznie to juz zaczeliémy je podejmowac.
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Abstrakt

Etyka transhumanizmu, czyli etyka ulepszania cztowieka, jest etykg deon-
tologiczna z nakazem czynienia dobra jako podstawowa normg moralna.
Jednak konkretne praktyczne dziatania, poprzez ktére ma by¢ realizowane
dane dobro, s3 oceniane z uwagi na przewidywane konsekwencje. Ety-
ka transhumanistyczna jest wiec w istocie etyka konsekwencjalistyczng,
a skoro postawa transhumanistyczna wyraza sie w dazeniu do ulepsza-
nia cztowieka, zatem kazde zrealizowane ,udoskonalenie” jest uznane za
zwiekszenie sumy dobra i w rezultacie zwiekszenie dobrostanu cztowieka.
Tym samym etyka ulepszania cztowieka jest etyka utylitarystyczng. Etyka
medyczna ma charakter deontologiczny, ale w perspektywie transhuma-
nistycznej staje sie etykg utylitarystyczng — dziatanie ,udoskonalajgce”
oceniane jest jako moralne, jezeli zwieksza sume dobra. Musi to w istotny
sposéb zmieniac rozumienie podstawowych zasad etyki medycznej. Zmiana
ta bedzie fragmentem zmiany szerszej i bardziej podstawowej, polegajace;j
na zatarciu granicy miedzy dziataniami terapeutycznymi a dziataniami
,udoskonalajgcymi” i nadaniu tym drugim wymiaru zaréwno jednostko-
wego, jak i spotecznego.

Stowa klucze: etyka medyczne, etyka transhumanizmu, ulepszanie



RFI
36

‘ MARIA NOWACKA

Abstract

The ethics of transhumanism, i.e. the ethics of human enhancement, is
a deontological ethics with the imperative to do good as the basic moral
norm. However, the specific practical actions through which a given good
is to be realized are assessed in terms of the expected consequences. Thus,
transhumanist ethics is essentially consequentialist ethics, and since the
transhumanist attitude is expressed in the pursuit of human enhancement,
so any “improvement” realized is considered to be an increase in the sum
of the good as a result of increased human well-being. Thus, the ethics of
human enhancement is a utilitarian ethics. Medical ethics is deontological
in nature, but in a transhumanist perspective it becomes a utilitarian
ethics — an “improvement” action is judged moral if it increases the sum
of the good. This must significantly change the understanding of the basic
principles of medical ethics. This change will be a part of a broader and
more fundamental change, involving blurring the line between therapeutic
and “improving” actions and giving the latter both individual and social
dimensions.

Keywords: medical ethics, transhumanist ethics, enhancement

Wprowadzenie

Celem medycyny jest leczenie cztowieka, czyli zwalczanie choro-
by i doprowadzanie ludzkiego organizmu do stanu mozliwie bliskiego
temu sprzed zachorowania. W ciaggu wiekéw swojego rozwoju medycy-
na wypracowala zbiér norm moralnych, czyli zasad etycznych, ktérych
przestrzeganie w procesie terapeutycznym jest obowiazkiem lekarza. Nie-
ktdre z nich majg charakter podstawowy, tzn. musza by¢ przestrzegane
w odniesieniu do kazdego pacjenta i w kazdej sytuacji terapeutycznej. Co
prawda w pewnych sytuacjach wchodza one ze soba w kolizje i zmuszaja
do dokonania wyboru, ktdrej przyznaé pierwszenstwo. Podobnie tez stan
chorego i zaistniale okoliczno$ci moga zmuszac do odstepstwa od ktorejs
z nich, ale fakt ten nie zmienia ich ogélnego i podstawowego charakteru,
a jedynie wskazuje, ze nie obowigzujg one w sposdb bezwzgledny.

Transhumanizm to ideologia, wedle ktorej mozliwe jest i staje sie
naszg powinno$cig moralng ulepszanie cztowieka we wszystkich aspek-
tach jego czlowieczenstwa, czyli fizycznym, psychicznym, umystowym
i moralnym za pomoca mozliwosci sukcesywnie pojawiajacych sie wraz
z rozwojem nauki i techniki. Transhumanisci zaktadaja, ze rozwéj wie-
dzy i technologii dokonuje si¢ w dtuzszej perspektywie czasowej nie-
przerwanie, a kazda nowa mozliwos¢ biotechnologicznego ulepszania
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cztowieka predzej czy pdzniej zostanie zrealizowana. Powstaje pyta-
nie, czy w procesie realizowania kolejnych projektéw transhumani-
stycznych, czyli dokonywania okreslonych manipulacji na cielesnosci
cztowieka, nie bedzie konieczne odstepstwo od podstawowych zasad
etyki medycznej, a jesli tak, to czy zostanie ono zaakceptowane z racji
spodziewanych korzysci dla dobrostanu cztowieka.

W ponizszych rozwazaniach nie przesadzamy, czy transhumanistycz-
ne projekty ulepszania cztowieka beda realizowane, w jakim stopniu
i w jakim zakresie. Skadinad sadzimy, Ze jest co najmniej watpliwe, aby
wiekszos¢ z nich w ogdle mogta by¢ zrealizowana, jak tez obawiamy
sie, ze proby wprowadzania ich w Zycie moga prowadzi¢ do tragicznych
konsekwencji'. Jednak uwazamy, Ze jest uzyteczne poznawczo przemy-
Slenie, jak dalece zmieni¢ by si¢ musiala etyka medyczna, gdyby zaczeto
je urzeczywistnia¢. Refleksja nad tym problemem niewatpliwie pomoze
w lepszym uswiadomieniu niebezpieczenstw ptynacych z realizowania
pewnych projektow ulepszania cztowieka oraz w podjeciu wlasciwych
dziatan zapobiegajacych.

Etyka medyczna jest jedng z etyk szczegdélowych — okresla zasady
moralnego postepowania w relacjach miedzy lekarzem a pacjentem?. Jak
w przypadku wszystkich etyk szczegétowych, réwniez etyka medyczna
wystepuje w roznych odmianach i opiera si¢ na réznych teoriach filozo-
ficznych®. W ponizszych rozwazaniach odwotujemy sie do jednej z naj-
bardziej popularnych propozycji zbudowania etyki medycznej, bazujac
na czterech zasadach: autonomii, nieszkodzenia, dobroczynnosci i spra-
wiedliwosci®. Podstawa tej propozycji jest etyka deontologiczna brytyj-
skiego filozofa Williama Davida Rossa (1877-1971), uznajaca istnienie
obiektywnych i poznawalnych prawd moralnych. System etyczny Rossa
jest wiec opozycyjny wzgledem dominujacej w filozofii anglosaskiej

1 Zob. Jerzy Kopania, Maria Nowacka, ,,Od unie$miertelniania czlowieka do $mierci
cywilizacji”, w: Ulepszanie czlowieka. Perspektywa filozoficzna, red. Piotr Duchlinski,
Grzegorz Hotub (Krakéw: Wydawnictwo Naukowe Akademii Ignatianum, 2018),
31-70. Profesorowi Jerzemu Kopani pragne podzigkowa¢ za dyskusje w trakcie pisania
niniejszego artykulu i za szereg rad i wskazowek.

2 Nalezy odréznia¢ etyke medyczna od deontologii lekarskiej. Ta druga jest etyka wyko-
nywania zawodu i formuluje etyczne zasady i normy postepowania wiasciwe dla
lekarzy, a niepokrywajace si¢ z zasadami i normami etyki ogélnej. Zakresy tych dwu
dziedzin cze¢$ciowo na siebie zachodza. Zob. Kazimierz Szewczyk, Etyka i deontologia
lekarska (Krakow: PAU, 1994).

3 Zob. Grzegorz Holub, ,W strone bioetyki personalistycznej’, Seminare. Poszukiwania
naukowe 19 (2003): 177-194.

4 Zob. Tom L. Beauchamp, James E. Childress, Zasady etyki medycznej, tham. W. Jaco-
rzynski (Warszawa: Ksigzka i Wiedza, 1996), 131-411.
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etyki konsekwencjalistycznej, oceniajacej moralnos¢ czynu z uwagi
na jego konsekwencje. Odwolujemy si¢ do koncepcji deontologiczne;j
etyki medycznej, poniewaz projekty transhumanistyczne oceniane sg
przez zwolennikéw ideologii na gruncie etyki utylitarystycznej, a zatem
uznanie, ze ich realizacja polepszy dobrostan cztowieka, przesadza o ich
akceptacji. Naszym celem jest natomiast dokonanie oceny ich mozliwych
konsekwencji z punktu widzenia uznanych norm moralnych.

Wskazane cztery zasady etyki medycznej nie maja charakteru abso-
lutnego, a wiec jesteSmy moralnie zobowigzani do ich przestrzegania,
o ile nie popadaja w konflikt z zasadami o wyzszej albo tej samej mocy.
Gdy konflikt taki zachodzi miedzy zasadami o réwnej mocy, znajdujemy
sie w sytuacji dylematu moralnego - nie mamy jasnej i jednoznacznej
wskazowki, jak postapi¢, i musimy zdac si¢ na gltos wlasnego sumienia.
W odniesieniu do realizacji projektéw transhumanistycznych nalezy
poczyni¢ dwie konstatacje. Po pierwsze, jezeli realizacja danego projektu
nie narusza danej zasady, nie wynika z tego, ze jest moralnie dopusz-
czalna; w takiej sytuacji powinniémy dokona¢ oceny moralnej owego
projektu z punktu widzenia stosownej normy moralnej o charakterze
absolutnym. Po drugie, jezeli realizacja projektu narusza zasade, wow-
czas albo moze by¢ ona moralnie dopuszczalna z racji uznania jakiejs
zasady wyzszej, albo nie moze by¢ ona moralnie dopuszczalna, poniewaz
pozostaje w sprzecznosci z jaka$ absolutng norma moralng.

W ponizszych wywodach nie bedziemy dokonywa¢ oceny transhu-
manistycznych projektéw ulepszania cztowieka na gruncie okreslonych
norm moralnych. Poprzestaniemy jedynie na wskazaniu, czy i na ile
poszczegdlne cztery podstawowe zasady etyki medycznej sg przez dany
projekt naruszane, jakie sa mozliwe konsekwencje moralne tego naru-
szenia, oraz na rozwazeniu, na ile prawdopodobna jest zmiana naszego
dotychczasowego stanowiska etycznego z uwagi na spodziewane korzysci.

Etyka leczenia cztowieka

Wskazane cztery zasady podstawowe etyki medycznej nie tworzg hie-
rarchii, moga tez ze sobg kolidowa¢; zachodzenie takich kolizji rodzi
dylematy moralne, czyli sytuacje, gdy nie potrafimy rozstrzygna¢, kto-
rej z kolidujacych ze soba zasad powinni$émy przyzna¢ pierwszenstwo
na gruncie wyznawanych przez nas wartosci. Najmocniej zakorzeniona
w moralnosci potocznej zdaje si¢ zasada autonomii i obecnie w prze-
strzeni dzialan medycznych nie ma przyzwolenia na jej sSwiadome i celo-
we tamanie, a jedynie dopuszczalne sg konkretne wyjatki z uwagi na
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stan pacjenta. Dlatego rozpoczniemy nasze rozwazania od tej wlasnie
zasady, nastepnie opiszemy lacznie dwie kolejne, poniewaz dopelniaja
sie wzajemnie i czesto sg utozsamiane, odrebnie za$§ omowimy zasade
czwartg. W skrétowym przedstawieniu zasad ukazemy te aspekty, ktore
maja najistotniejsze znaczenie dla mozliwych zmian etyki medycznej
w perspektywie transhumanistyczne;j.

Poszanowanie autonomii pacjenta

Autonomia czlowieka jest konsekwencja jego rozumnej natury
i zwigzanej z tym przyrodzonej godnosci osoby ludzkiej, a realizuje sig
w mozliwosci swobodnego dokonywania wyboréw zgodnie z osobistymi
dazeniami, oczekiwaniami czy planami. Autonomi¢ mozna wiec uwazaé
za jedno z podstawowych praw czlowieka, a tym samym jej pogwalcenie
poprzez narzucenie jednostce (za pomoca sily, wprowadzenia w blad,
klamliwej perswazji itp.) jakiejs decyzji czy okreslonego postepowania
nalezy uzna¢ za nieetyczne. W praktyce lekarskiej poszanowanie auto-
nomii osoby polega na tym, ze wszelkie dziatania terapeutyczne moga
by¢ podjete wylacznie po udzieleniu przez pacjenta §wiadomej zgody.

Z punktu widzenia niniejszych rozwazan istotne znaczenie ma kwestia,
w jakim stopniu mozliwe jest respektowanie zasady autonomii pacjenta.
Zagadnienie to ma dwa aspekty. Po pierwsze, stan pacjenta czesto unie-
mozliwia uzyskanie od niego swiadomej zgody na podjecie okreslonych
dzialan. Po drugie, nawet sam pacjent zazwyczaj nie jest kompetentny,
aby oceni¢, czy proponowany tok leczenia jest wlasciwy, a wigec zdaje
sie na decyzje lekarza, czyli rezygnuje w jakims$ stopniu z przystugujacej
mu autonomii’. Pierwszy problem sklonni jestesmy widzie¢ raczej jako
niekontrowersyjny — uznajemy za oczywiste, Ze w sytuacji zagrozenia
zycia pacjenta lekarz podejmuje stosowne decyzje i dziatania samodziel-
nie, skoro nie jest mozliwe uzyskanie zgody; chcemy, aby lekarz dziatat
natychmiast, jesli sami znajdziemy si¢ w takiej sytuacji, a lekarz zakta-
da, ze taka jest nasza wola. Natomiast drugi problem rodzi watpliwosci
i kontrowersje, co wyrazi¢ mozna, pytajac, na ile lekarz moze i powinien
przyjmowac wobec pacjenta postawe paternalistyczna, jak tez w jakim
stopniu pacjent moze i powinien rezygnowac ze swej autonomii, zdajac
sie na lekarza na réznych etapach terapii.

Postawa paternalistyczna w medycynie wyrasta zaréwno z potrzeb
psychicznych pacjenta, jak i z potrzeb psychicznych lekarza. Pacjent

5 Szersze oméwienie zob. Maria Nowacka, Autonomia pacjenta jako problem moralny
(Bialystok: Wydawnictwo Uniwersytetu w Biatymstoku, 2005).
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catkowicie podporzadkowuje si¢ decyzjom lekarza wtedy, gdy ma swia-
domos$¢, iz nie potrafilby racjonalnie uzasadni¢ swej odmowy, ale takze
wtedy, gdy natezenie strachu przed chorobg uniemozliwia podjecie racjo-
nalnej decyzji. Pacjent zachowuje wigc swojg autonomie, jesli jest zdolny
dokonac trzezwego osadu i racjonalnie ocenia, Ze moze i powinien zaufaé
wiedzy lekarza. Lekarz natomiast na gruncie swojej wiedzy zywi przeko-
nanie, ze okreslone dzialania terapeutyczne sg jedynie wlasciwe, a wiec
sktonny jest przymusi¢ do ich zaakceptowania pacjenta, uznajac, ze jego
odmowa jest nieracjonalna. Dopuszczalne prawnie przypadki zmuszania
jednostki do poddania si¢ okreslonym dziataniom medycznym sg nielicz-
ne, a uzasadnia si¢ je tym, ze nie chcac si¢ do nich stosowac, jednostka
$wiadomie badz nieswiadomie szkodzi sobie lub innym jednostkom;
jako przyktad mozna podac leczenie niektérych chordéb psychicznych,
przymusowo$¢ pewnych szczepien, izolacje i kwarantanne w przypadku
niektdrych chordb zakaznych. Zazwyczaj przypadki naruszania autono-
mii pacjenta majg charakter perswazyjnej manipulacji ze strony lekarza
lub instytucji opieki zdrowotnej.

Zakaz szkodzenia a nakaz czynienia dobra

Zasada nieszkodzenia wyraza moralny zakaz podejmowania jakich-
kolwiek dziatan z intencja wyrzadzenia krzywdy lub spowodowania
szkody drugiemu cztowiekowi. W przestrzeni dziatan medycznych jest
ona rozumiana jako nie tylko zakaz swiadomego i celowego dziatania na
szkode pacjenta, co zapewne dla kazdego jest, a przynajmniej powinno
by¢, oczywiste, ale takze i przede wszystkim jako nakaz poréwnywania
przewidywanych skutkdéw korzystnych planowanej terapii z przewidy-
wanymi skutkami niekorzystnymi oraz podejmowania dzialania jedynie
w przekonaniu, ze skutki pozytywne zdecydowanie przewazaja nad nega-
tywnymi®. Ten drugi aspekt zasady nieszkodzenia jest jednak z natury
swej niejednoznaczny, poniewaz ocena, czy dany skutek jest, a jesli tak,
to w jakim stopniu, korzystny dla pacjenta, ma w jakiej$ mierze charakter
subiektywny. Ostateczna ocena nalezy, zgodnie z zasada autonomii, do
pacjenta; jednak moze by¢ ona sprzeczna z oparta na wiedzy medycznej
oceng lekarza.

Nalezy zauwazy¢, ze poréwnywanie przewidywanych skutkéw korzyst-
nych interwencji medycznej z przewidywanymi skutkami negatywny-
mi i uznanie, ze skutki korzystne przewazajg, jest w istocie uznaniem,

6 Zob. David DeGrazia, Joseph Millum, A Theory of Bioethics (Cambridge: Cambridge
University Press, 2021), 58-96.
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ze podejmujac dane dzialanie, lekarz dziatal bedzie dla dobra pacjenta;
tym samym wiec zasada nieszkodzenia jawi si¢ jako aspekt (czy dru-
ga strona) zasady dobroczynnos$ci’. Zasada dobroczynnosci jest jednak
przeciwnie nakierowana, tzn. nakazuje podjecie pozytywnych dzialan
zmierzajacych do udzielenia pomocy (wyswiadczenia dobra), podczas
gdy zasada nieszkodzenia nakazuje powstrzymanie si¢ od dziatan przy-
noszacych szkode, czyli ma charakter negatywny. Stosowanie si¢ do zasa-
dy dobroczynno$ci moze jednak réowniez generowa¢ konflikty miedzy
oceng lekarza, co jest dobre dla pacjenta, a ocena pacjenta, co jest dobre
dla niego. Ponadto moga powstawac sytuacje konfliktowe, kiedy lekarz
musi dokonywa¢ wyboru, wobec ktérego z pacjentéw powinien podjaé
dane dzialanie, skoro nie moze w tym samym czasie podja¢ go wobec
wszystkich; wskazuje to na swoiste przeciwienstwo zasad nieszkodzenia
i dobroczynnosci®.

Zasada sprawiedliwosci

Sprawiedliwo$¢ tradycyjnie rozumiana jest jako dawanie kazdemu
tego, co mu sie nalezy; sformulowanie takie pochodzi od rzymskiego
prawnika Ulpiana. To bardzo ogdlne i dopuszczajace wielo$¢ interpretaciji
rozumienie musi by¢ na gruncie dziatan medycznych doprecyzowane
i dookreslone, co czyni sie przez wskazanie, ze wszystkich pacjentéw
nalezy traktowa¢ réwno, tzn. nie mozna nikogo ani dyskryminowac¢,
ani uprzywilejowywac ze wzgledu na jego pochodzenie, stan spotecz-
ny, poglady, religie itp. Rowne traktowanie powinno by¢ realizowane
w relacjach personelu medycznego z pacjentem i w sferze dostepu do
opieki medycznej oraz do $srodkéw leczniczych. Istotne jest, ze zasada
sprawiedliwo$ci w medycynie ma dwa wymiary: indywidualny i spo-
teczny. W wymiarze indywidualnym odnosi si¢ do jednostkowych relacji
miedzy personelem medycznym a pacjentem, natomiast w wymiarze
spolecznym dotyczy organizacji opieki medycznej w skali calego kraju.

Przestrzeganie zasady sprawiedliwosci w opiece zdrowotnej nie jest
sprawg tatwa i czgsto napotyka przeszkody biorgce sie z naturalnych uwa-
runkowan konkretnych ludzi, btednych rozwigzan organizacyjnych, bra-
ku srodkéw leczniczych, zbyt niskich nakladéw finansowych itp.; czesto

7  Zob. Raanan Gillon, Etyka lekarska. Problemy filozoficzne, ttum. Anna Alichniewicz
i Anna Szczegsna (Warszawa: Wydawnictwo Lekarskie PZWL, 1997), 87-96 i 178-180.

8 Jest to naturalng konsekwencja faktu, ze nie jest mozliwe podjecie pozytywnego dzia-
tania wobec wszystkich ludzi. ,Mozemy powstrzymac sie przed wyrzadzaniem krzyw-
dy wszystkim ludziom, ale nie mozemy wszystkim wyswiadcza¢ dobra” (Beauchamp,
Childress, Zasady etyki medycznej, 275).
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powoduja one powstawanie dylematéw moralnych’. Nalezy takze mie¢ na
uwadze, ze w sferze opieki medycznej nie jest mozliwe przyjecie jednej
koncepcji sprawiedliwosci w odniesieniu do problemu rozdziatu srodkow
opieki medycznej. W poszczegolnych krajach i w réznych srodowiskach
medycznych przyjmuje si¢ jedna z czterech koncepcji sprawiedliwo$ci®.
Wedlug koncepgji libertarianskiej dystrybucja srodkéw powinna doko-
nywac si¢ wedlug zasad rynkowych, czyli indywidualna mozliwos¢ zalezy
od mozliwosci finansowych, przy zapewnieniu w ograniczonym zakre-
sie darmowej opieki osobom pozbawionym s$rodkéw do zycia. Zgod-
nie z koncepcja utylitarng dystrybucja srodkéw powinna nastepowac
wedlug zasady maksymalnej korzysci dla wszystkich. Zgodnie z kon-
cepcja egalitarng dystrybucja srodkéw powinna by¢ realizowana $cisle
wedlug potrzeby. Wedtug koncepcji restoratywnej dystrybucja srodkow
powinna nastepowac tak, aby byta korzystna dla tych, ktérzy z powo-
du réznych zaszlosci historycznych i spolecznych sa w niekorzystnej
sytuacji. W wiekszosci krajow koncepcja libertarianska nie jest obecnie
(przynajmniej w teorii) akceptowana; nie ma jednak zgody co do tego,
ktdra z pozostatych powinna zosta¢ uznana za najwlasciwsza.

Oparcie etyki medycznej na okreslonych zasadach moralnych swiad-
czy o tym, ze jest to etyka deontologiczna. Przyjmuje si¢, Ze w procesie
leczenia lekarz powinien kierowa¢ si¢ tymi zasadami, poniewaz sg one
pochodne od pewnych podstawowych norm moralnych, co do ktérych
obowigzywania istnieje powszechna zgoda. Poniewaz stosowanie tych
zasad moze rodzi¢ dylematy moralne, w sytuacjach takich moze zacho-
dzi¢ konieczno$¢ oceny dzialan ze wzgledu na ich skutki, czyli odwota-
nie si¢ do etyki konsekwencjalistycznej. Jednak co do swej istoty etyka
leczenia jest etyka powinnosci.

Etyka ulepszania cztowieka

Transhumanizm mozna okresli¢ jako szeroko zakrojony projekt per-
manentnego ulepszania czlowieka w celu doprowadzenia go do stanu
postcztowieczenstwa'. Nowy cztowiek ma by¢ doskonalszy od obecne-

9 Zob. Beata Szymanska, ,,Zasada sprawiedliwoéci a dostep do opieki zdrowotnej”, Pra-
wo i Spoleczeristwo 12 (1) (2012): 159-178. Podstawa rozwazan autorki jest koncepcja
sprawiedliwoéci Johna Rawlsa.

10 Zob. John R. Willams, Podrecznik etyki lekarskiej, ttum. M. Szewczynski (World Medi-
cal Association, 2005), 55-59, https://www.wma.net/what-we-do/education/medical-
-ethics-manual/ (dostep: 25.02.2022).

11 Charakteryzujac transhumanizm, korzystamy z dwu opracowan: Jerzy Kopania, ,,Kar-
tezjanizm transhumanistyczny”, w: Ulepszanie poznawcze czlowieka. Perspektywa
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go cztowieka w stopniu dla nas niewyobrazalnym — wszystko to, czym
dysponuje obecnie, ma zosta¢ wzmocnione i udoskonalone, nadto zas ma
on by¢ wyposazony w nowe mozliwosci percepcyjne, rozumowe i psy-
chiczne. W dalszej perspektywie postczlowiek ma sie sta¢ transczlowie-
kiem, czyli bytem uwolnionym od ograniczen biologicznych, umystem
przelanym w sie¢, co zapewni mu nieograniczone co do dlugosci ist-
nienie, moze nawet nie$miertelnos¢. Jako ze tak ulepszany i przemie-
niany czlowiek bedzie mogt zy¢ jedynie w stale przystosowywanym do
jego potrzeb $rodowisku, to mozna powiedzie¢, ze transhumanizm jest
zarazem projektem przeksztalcania i przemieniania $wiata'>. Metod
i narzedzi, dzieki ktorym mozliwe bedzie state ulepszajace modyfiko-
wanie $wiata i czlowieka, dostarcza¢ ma ciagly rozwoj nauki i techniki.
A dokonywa¢ ma si¢ ten proces na dwu drogach: cyborgizacji i mody-
fikacji genetycznych.

Rozwoj cyborgizacji zaszedl bardzo daleko i nie chodzi juz tylko
o zastgpowanie lub wzmacnianie narzagdéw czlowieka urzadzeniami
mechanicznymi. Tworzone s coraz doskonalsze hybrydowe potaczenia
ludzi i maszyn neuroimplantami taczacymi mozg z urzadzeniami mecha-
nicznymi, dzigki czemu mozliwe staje si¢ sterowanie nimi za pomoca
sygnalow myslowych. Co wigcej, rozwdj zastosowan nanotechnologii®
w medycynie umozIliwi¢ ma wprowadzanie w coraz wigkszym zakresie
nanostruktur do struktury organizmu, tak aby stawaly sie one jego czes-
cig i oddziatywaly na jego tkanki. Celem takich dzialan jest calosciowe
monitorowanie organizmu umozliwiajace natychmiastowe reagowa-
nie na wszelkie odstepstwa od normy, a takze rozwéj nanomedycyny

filozoficzna, red. Piotr Duchlinski, Grzegorz Hotub (Krakow: Wydawnictwo Naukowe
Akademii Ignatianum, 2021), 185-218; Jerzy Kopania, ,Iranshumanizm jako magia
racjonalna’, w: Bezpieczeristwo personalne a bezpieczeristwo strukturalne, t. XI: Instru-
mentarium wojny kulturowej, red. Teresa Grabiniska, Piotr Szczepanski (Wroctaw:
Wydawnictwo Akademii Wojsk Ladowych, 2021), 139-167.

12 Ray Kurzweil, jeden z gtéwnych przedstawicieli transhumanizmu, przewiduje, ze nowy,
niebiologiczny gatunek ludzki zwigzany bedzie z calym wszechswiatem, analogicznie
jak obecnie nasz umyst zwigzany jest z naszym ciatem. ,,Ostatecznie caly wszech$wiat
nasyci si¢ nasza inteligencja. Taka bedzie jego przysztos¢. To my bedziemy okreslaé
wlasny los, ktory raczej nie bedzie zdeterminowany przez obecne ‘bezrozumne, proste,
maszynowe sily, ktore rzadza mechanikg nieba” (Ray Kurzweil, Nadchodzi Osobliwos¢.
Kiedy czlowiek przekroczy gramice biologii, thum. E. Chodkowska i A. Nowosielska
(Warszawa: Kurhaus, 2013), 41.

13 Przez nanotechnologie rozumie si¢ tworzenie obiektéw o rozmiarach od 1do 100 nano-
metréw; nanometr to jedna milionowa milimetra. Perspektywy rozwoju nanotechno-
logii omawia Ed Regis, Nanotechnologia, narodziny nowej nauki, czyli Swiat czgsteczka
po czgsteczce, thum. M. Prywata (Warszawa: Proszynski i S-ka, 2001).
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regeneracyjnej tworzacej mechanizmy samoodtwarzania organicznych
struktur tkankowych.

Z cyborgizacja nanotechnologiczng laczy sie wielkie nadzieje na
wydtuzenie ludzkiego Zycia i uczynienie go zdrowszym. Niewatpliwie
w jakiej$ mierze s to nadzieje zasadne. Nalezy jednak zdawac¢ sobie spra-
we, ze im bardziej posuniemy sie skutecznie na tej drodze, w tym wigk-
szym stopniu czlowiek stawal sie bedzie hybryda struktur organicznych
i struktur sztucznych, a zapewne tez struktury sztuczne, bedace wytwo-
rami techniki, w coraz wigkszym zakresie zastepowac beda struktury
organiczne. Transhumanisci przewiduja taki wtasnie rozwoj cyborgizacji,
popieraja go z uwagi na zakladane korzysci i sadza, Ze wlasnie z tej racji
akceptowac bedziemy stopniowe stawanie si¢ cyborgami.

Szczegoélne nadzieje wigza transhumanisci z rozwojem genetyki
i biotechnologii. Coraz wiecej wiemy o mechanizmach genetycznych,
w szczegdlnosci o ekspresji gendw™, a zatem coraz lepiej rozumiemy
relacje miedzy wrodzonymi tresciami materiatu genetycznego a oddzia-
tywaniami zewnetrznymi, jak tez potrafimy juz w jakims stopniu dokony-
waé modyfikacji genéw. Mozna przewidywac, ze z czasem udoskonalone
zostang metody biotechnicznego wplywania na ekspresje gendw i metody
inZynierii genetycznej, czyli metody wprowadzania pozadanych zmian
do genomow i eliminowania genéw szkodliwych. Transhumanisci sa
przekonani, ze w niedalekiej przysztosci dzieki rozwojowi biotechnologii
zapoczatkujemy proces genetycznego ulepszania czlowieka.

Ulepszanie genetyczne czlowieka dokonywac si¢ ma we wszystkich
trzech aspektach jego bytowosci: cielesnym, psychicznym i umystowym?®.
Przez ulepszanie ludzkiego ciala transhumanisci rozumieja nie tylko
wzmacnianie sit fizycznych i zdrowotnosci, co skutkowa¢ ma zyciem
zdrowszym i dluzszym, ale takze dodawanie wtasciwo$ci, ktérymi obec-
nie czlowiek nie dysponuje, w szczegdlnosci wzmacnianie zmystéw
i dodawanie nowych mozliwosci zmystowych. Genetyczne ulepszanie
psychiki cztowieka polega¢ ma na wzmacnianiu pozytywnych uczu¢
i emogji, a przyttumianiu lub eliminowaniu negatywnych. Proces gene-
tycznego ulepszania umystu dotyczy¢ ma pamigci, wyobrazni, zdolno-
$ci poznawczych i sprawnosci myslenia. Transhumanisci zakladaja, ze

14 Zob. George Orphanides, Danny Reinberg, ,,A Unified Theory of Gene Expression’,
Cell 108 (4) (2002): 439-451. Chodzi o to, ze wprawdzie wszyscy mamy ten sam mate-
rial genetyczny, a mimo to kazda jednostka jest inna, poniewaz w naszych komérkach
dokonuje si¢ na réznych etapach rézna ekspresja genow.

15 Zob. Nick Bostrom, ,Why I Want to Be a Posthuman When I Grow Up’, w: Medical

Enhancement and Posthumanity, red. Bert Gordijn, Ruth Chadwick (Dordrecht: Sprin-
ger, 2008), 107-137.
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zmiany genetyczne wprowadzane beda juz na etapie zycia plodowego,
poniewaz umozliwi to ich dziedziczenie; realizowanie tych planow bedzie
wiec powolywaniem do zycia kolejnych pokolen ulepszonych w poréw-
naniu z pokoleniami poprzednimi.

Etyka medyczna wobec projektéw transhumanistycznych

Gdyby rozpoczeto realizowanie projektow transhumanistycznych,
zapewne nie prowadzitoby to do odrzucenia Zadnej z uznawanych przez
nas zasad etyki medycznej - nalezy raczej zaklada¢, ze zaczeto by tak
je interpretowac, aby podejmowane dziatania nadal pozostawaty z nimi
w zgodzie, lub tez zacz¢to by argumentowad, ze dane dziatanie stanowi
uzasadniony wyjatek. Wolno domniemywac¢, ze proces taki rozwijalby
sie analogicznie jak obecne procesy swoistego dostosowywania zasad
etyki medycznej do nowej wiedzy medycznej i nowych mozliwosci tera-
peutycznych. Na przyktad zasade¢ autonomii interpretuje si¢ tak, aby
mozliwe bylo niestosowanie jej wobec okreslonej kategorii osob, jak tez
uzasadnia si¢ jej ztamanie w okreslonych sytuacjach. Jak wskazano powy-
zej, projekty transhumanistyczne mieszcza si¢ w sferach cyborgizacji
i manipulacji genetycznych; nalezy wiec przedyskutowa¢ konsekwen-
cje etyczne ewentualnych realizacji projektow z jednej i drugiej sfery
oddzielnie w odniesieniu do projektow ulepszania czlowieka na etapie
zycia dojrzalego (samo$wiadomego) i w odniesieniu do etapu zycia nie-
autonomicznego, w szczegdlnosci zycia ptodowego.

Etyka cyborgizacji

Nie wydaje sie, aby proces wprowadzania do organizmu cztowieka
elementéw sztucznych (nieorganicznych) powodowal opory moralne.
Raczej nalezy domniemywa¢, ze kolejne mozliwosci wzmacniania sit
organizmu poprzez wszczepianie réznego rodzaju protez i poprzez wpro-
wadzanie nanoczastek zostang uznane za pozadane, jesli tylko zwiekszaé
beda dobrostan jednostki. Z pelnym poczuciem oczywisto$ci akceptuje-
my przeciez wprowadzanie do organizmu struktur sztucznych, na przy-
kiad protez stawu biodrowego czy rozrusznikéw serca, wiec bedziemy
akceptowac kolejne mozliwosci, tacznie ze zwigkszaniem udzialu nano-
robotéw w ludzkim ciele. W sferze dziatan medycznych w coraz wiek-
szym stopniu zaczynamy traktowa¢ nasze cialo jako obiekt wzgledem nas
zewnetrzny, ktéry mozemy dowolnie modyfikowa¢ i uzupetnia¢. W decy-
dujacy sposéb przyczynil sie do tego rozwdj chirurgii transplantacyjnej.
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Skutecznos$¢ w ratowaniu zycia droga przeszczepow sprawia, ze obecnie
powszechnie akceptujemy zastepowanie ,,zuzytych” czesci organizmu
cze$ciami pobranymi z innego organizmu, takze organizmu zwierzecego;
tym bardziej wigc akceptowaé bedziemy obecnos$¢ w naszym ciele coraz
wiekszej ilosci cze$ci nieorganicznych.

Na tej podstawie mozemy domniemywac, Ze rozwoj procesu cyborgi-
zacji zrazu nie bedzie powodowat zadnych zmian w rozumieniu podsta-
wowych czterech zasad etyki medycznej. Nie tylko wprowadzanie w zycie
kolejnych mozliwosci terapeutycznych, ale nawet realizowanie planéw
ulepszania organizmu przez zastepowanie elementéw organicznych
nieorganicznymi lub wprowadzanie nanorobotéw nie bedzie wymagato
zmiany rozumienia zasady poszanowania autonomii pacjenta, zakazu
dzialania na jego szkode, nakazu czynienia dobra i przestrzegania zasa-
dy sprawiedliwosci. Wszystkie problemy, jakie powstaja w konkretnych
sytuacjach, gdy chcemy te zasady stosowaé, pozostang w swej istocie
takie same. Jednak mozna takze przewidywac, ze od pewnego momentu
rozwoju i doskonalenia procesu cyborgizacji musialoby zacza¢ zmieniaé
sie¢ — cho¢ poczatkowo nie bytoby to powszechnie zauwazalne - rozu-
mienie podstawowych zasad medycznych. Inaczej méwiac, cztowiek od
pewnego poziomu swej cyborgizacji musi inaczej rozumie¢ $wiat i same-
go siebie, jak tez inne muszg sta¢ si¢ relacje miedzyludzkie. Grunt pod
te zmiang jest przygotowywany juz obecnie, cho¢ jeszcze nie w pelni
jestesmy tego $wiadomi.

Wiadomo, jak duzy nacisk ktadzie si¢ obecnie na profilaktyke zdro-
wotna; calkiem zasadnie argumentuje sig, ze lepiej jest zapobiegaé
powstawaniu chordb niz leczy¢ chorych. Zgadzajac sie z ta oczywista
teza, nalezy jednak mie¢ na uwadze, Ze warunkiem koniecznym skutecz-
nego zapobiegania jest posiadanie jak najwcze$niej i w jak najwigkszej
iloéci informacji o aktualnym stanie organizmu i przewidywanym stanie
przysztym. Musimy zatem jak najskuteczniej i jak najbardziej wszech-
stronnie monitorowa¢ na biezaco procesy zachodzace w organizmie.
Taki monitoring staje si¢ obecnie coraz powszechniejszy — mierzymy
ci$nienie tetnicze, poziom cholesterolu, wykonujemy rézne badania
kontrolne watroby, tarczycy, kobiety wykonuja badania piersi, a mez-
czyzni badania prostaty, nabieramy nawyku zagladania do smartfonu,
aby sprawdzi¢, ile krokéw zrobilismy w ciagu dnia. To oczywiscie tylko
przyklady, a rozwdj techniki medycznej i analitycznej daje nam coraz
wieksze mozliwosci w tym zakresie i coraz chetniej z nich korzystamy.
Niewatpliwie rozwoj nanorobotyki zwigkszal bedzie mozliwosci ciagtego
monitorowania organizmu.



Etyka medyczna w perspektywie transhumanistycznej

Lekarz i futurolog medyczny Bertalan Mesko w ksiazce My Health:
Upgraded dzieli si¢ przewidywaniami, jak innowacyjne biotechnologie
zmieniac beda opieke zdrowotng'®. W szczegélnosci dowodzi — na pod-
stawie rozméw z pacjentami i lekarzami, a takze na wlasnym przykla-
dzie - ze juz obecnie przygotowujemy si¢ mentalnie i psychicznie do
coraz pelniejszego akceptowania ciaglej kontroli stanu organizmu. Jego
zdaniem przyszla opieka zdrowotna ksztaltowana bedzie przez cyfrowa
technologie zdrowotna, a my juz dzis jesteSmy na to gotowi. Na wlasnym
przykladzie ukazuje, jak dzigki codziennemu monitoringowi tak zmienia
swoje nawyki i zachowania, by powiekszalo to jego dobrostan fizyczny
i psychiczny. W jednym z wywiaddw, polecajac swoja ksigzke, mowi, jak
dalece sam stosuje si¢ do podawanych przez siebie zalecen, i wyjasnia,
dlaczego to czyni.

Najpierw musimy dowiedzie¢ sie, co jest nie tak z naszym zdrowiem,
z radzeniem sobie z chorobami, ze stylem zycia. Kiedy bylem nastolatkiem,
mialem do$¢ hustawek nastroju, na ktore cierpi kazdy nastolatek. Jednego
dnia mozesz szczesliwie skupic sie na tym, co wazne, innego jeste$ przy-
gnebiony bez powodu. Jako do$¢ racjonalna osoba postanowitem to zmie-
ni¢. Ale do tego potrzebowalem danych. Zaczalem przypisywa¢ punktacje
od jednego do dziesieciu do mojego codziennego stanu emocjonalnego,
fizycznego i psychicznego, aby $ledzi¢ zmiany w czasie. Pomy$lalem, ze
to moze zmniejszy¢ moje wahania nastroju. Zadziatato. I wciaz codzien-
nie zapisuje swoje oceny. Od 21 lipca 1997 r. nie opuscilem ani jednego
dnia. Na poczatku uzywalem prostych notatek. Teraz zapisuje swoje dane
w dokumencie Google. Zajmuje mi to kilka sekund dziennie. W ten spo-
s6b moge dostosowac swoj styl zycia za kazdym razem, gdy zauwaze jakas
tendencje lub spadek na wykresie mojego zycia. Odkrylem, ze méj wynik
fizyczny jest ogdlnie stabilny i wysoki (czyli dobry) w dni powszednie,
mdj wynik psychiczny spada w ciggu weekendu, a méj wynik emocjonal-
ny jest najwyzszy w piatek i w sobote. Ponadto odkrylem silng korelacje
miedzy wigkszg iloécig ¢wiczen a sprawno$cig umystowa — teraz ¢wicze
codziennie, aby moc si¢ skoncentrowaé. Taka prosta rzecz doprowadzita
do powaznych konsekwencji. Dane pomogty mi zdecydowa¢, co dodaé lub
usung¢ z mojego rutynowego stylu zycia. Pomogty mi zy¢ inaczej i znalez¢
réwnowage, ktdrej szuka tak wiele osob. Dopiero gdy wiesz, co poprawic,
powiniene$ zacza¢ szuka¢ odpowiedniej technologii, ktéra pomoze mie-
rzy¢ wyniki'.

16 Zob. Bertalan Mesko, My Health: Upgraded. Revolutionary Technologies to Bring
a Healthier Future (Webicina Kft., 2015).

17 Bertalan Mesko [interview]|, A Medical Futurist Discusses Health and Transhuman-
ism, www.psychologytoday.com/us/blog/the-transhumanist-philosopher/201511/
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Zauwazmy, ze zgodnie z powyzsza wypowiedzig nie tylko rozwdj bio-
technologii ma zmieniac¢ i ksztalttowa¢ nasze nawyki i zachowania, lecz
takze my sami powinni$my niejako ten rozwoj wyprzedza¢, rozszerza¢
swoje nawyki i dzialania prozdrowotne, a w konsekwencji stymulowa¢
tworzenie kolejnych $rodkéw biotechnologicznych umozliwiajacych lep-
szg kontrole stanu organizmu. Autor wypowiedzi podaje przyktady takich
narzedzi, z ktérych znaczna cze$¢ to Srodki zwigkszajace cyborgizacje
czlowieka. Niewatpliwie $wiadczy to o naszej gotowosci do akceptowania
procesu jej zwigkszania, ale rodzi tez pytanie, czy od pewnego poziomu
cyborgizacji ilo$¢ docierajacych do nas danych o stanie organizmu nie
spowoduje zmian w rozumieniu, co jest, a co nie jest moralne w sferze
dziatan wzmacniajacych i ulepszajacych za pomoca cyborgizacji nasz
organizm. Gdy celem cyborgizacji jest zwalczanie choroby, korygowanie
wad cielesnych lub zastepowanie niesprawnych organdw, nie ma powo-
déw, aby w odniesieniu do tego rodzaju dziatan inaczej rozumie¢ sens
podstawowych zasad etyki medycznej. Konieczno$¢ zmiany ich sensu
musi jednak pojawi¢ si¢ w momencie, gdy celem cyborgizacji stanie
sie coraz pelniejsze permanentne monitorowanie stanu organizmu za
pomoca nanorobotow.

Przede wszystkim pojawia si¢ pytanie, w jakim stopniu czlowiek-
-cyborg, do ktérego na biezaco docierajg informacje o aktualnym stanie
jego organizmu, pozostawal bedzie nadal osobg autonomiczng. Medycz-
na zasada autonomii niewatpliwie odnosi¢ si¢ bedzie do niego w sytu-
acjach wyrazania (albo niewyrazania) zgody na dokonanie kolejnych
ingerencji w jego organizm, tj. wymiany lub wprowadzenia nowych
elementow organicznych lub nieorganicznych w celu ,,ulepszenia” go.
Jednak w sytuacjach, gdy dostarczane informacje wskazuja na koniecz-
no$¢ dokonania okreslonych dziatan leczniczych farmakologicznych
lub chirurgicznych (w tym takze terapeutycznego wszczepienia nowych
elementow nieorganicznych), czlowiek-cyborg bedzie sktonny z gory
akceptowa¢ dzialania zalecane przez odpowiednie algorytmy terapeu-
tyczne, poniewaz z jednej strony coraz trudniej bedzie mu zrozumie¢ to,
co sie dzieje w jego organizmie, w ktérym pewne dzialania naprawcze
beda dokonywane automatycznie przez nanoroboty, z drugiej strony
za$ coraz wigksza ufnos¢ bedzie pokladatl w ustaleniach dokonywa-
nych przez lekarzy wspomaganych przez sztuczng inteligencje. Mozna
zatem przewidywac, ze im wigksza liczba nanorobotéw w organizmie,

medical-futurist-discusses-health-and-transhumanism (dostep: 15.03.2022). Wywiad
przeprowadzil w listopadzie 2015 r. Zoltan Istvan, dziennikarz, futurysta i transhu-
manista, autor powiesci science fiction The Transhumanist Wager.
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tym wiekszy stopien paternalizmu medycznego. A ujmujac te kwestie
w innym aspekcie, mozemy powiedzie(, ze zasada autonomii osoby ludz-
kiej bedzie w tym mniejszym stopniu stosowana w przestrzeni dziatan
medycznych, w im wigkszym stopniu i zakresie organizm cztowieka
poddawany bedzie statemu monitoringowi zdrowotnemu. By¢ moze byt
ludzki otrzymujacy pelng informacje biezaca o stanie swego organizmu
nie bylby bytem autonomicznym w sferze dziatan medycznych.

Zmniejszanie si¢ sfery podejmowania decyzji autonomicznych musi
modyfikowac rozumienie pozostatych zasad etyki medycznej. Jesli chodzi
o zasade¢ nieszkodzenia i zasade czynienia dobra, to w odréznieniu od
medycznej zasady autonomii, realizujacej sie w rezultacie wolnej decyzji
osoby poddawanej dzialaniom terapeutycznym, te dwie zasady realizo-
wane s przez wykonawcow dzialan terapeutycznych. Oczywiste jest,
ze im mniejsza stawac si¢ bedzie sfera autonomicznych decyzji osoby
poddawanej takim dziataniom, w tym wiekszym stopniu ich wykonawcy
sami decydowac beda, czy i na ile szkodzi¢ one moga pacjentowi, jak tez
w jakim stopniu zwigkszajg one jego dobrostan. W tym aspekcie bedzie
wiec zachodzil proces zmiany rozumienia nie samych tych zasad, lecz
zmiany rozumienia tego, co jest dobre i wskazane dla pacjenta. Moz-
na domniemywac¢, ze w sferze dziatan medycznych za dobro uznawane
bedzie wszystko, co zwigksza dobrostan fizyczny i psychiczny cztowie-
ka, a ocena, czy dane dzialanie ten dobrostan zwigksza, naleze¢ bedzie
w coraz mniejszym stopniu do potencjalnego pacjenta, a w coraz wigk-
szym do specjalistow z dziedzin medycznych i biotechnologicznych.

Analogiczne przewidywanie odnie$¢ mozna do medycznej zasady
sprawiedliwo$ci. W tym wypadku réwniez wolno domniemywac, ze sama
zasada sprawiedliwosci nie bedzie inaczej pojmowana, lecz dojda nowe
problemy zwigzane z rozstrzyganiem, co jest sprawiedliwe w sytuacji
niemozno$ci zapewniania rownego dostepu do srodkéw zwigkszajacych
skuteczno$¢ i zakres monitorowania organizmu. Dylemat polegatby na
koniecznos$ci dokonania wyboru: czy w pierwszej kolejnosci dajemy
tym, ktérzy maja mniej, czy tym, ktérzy juz majg wiecej. Za pierwsza
opcja przemawiajg racje raczej emocjonalne, poniewaz jesteSmy sklonni
w pierwszej kolejnosci pomaga¢ bardziej potrzebujacym; za wyborem
drugiej opcji moga przemawia¢ wzgledy racjonalne, mianowicie wnio-
skowanie, Ze rozszerzanie i wzmacnianie w pierwszej kolejnosci kon-
troli organizmu o0s6b mlodszych i zdrowszych zmniejsza koniecznos¢
dokonywania u nich zewnetrznych badan kontrolnych, zwigkszajac tym
samym $rodki, ktére mozna przeznaczy¢ na profilaktyke i leczenie oséb
starszych i w gorszym stanie zdrowia. Oczywiscie do tego rodzaju dywa-
gacji nalezy podchodzi¢ z duza dozg ostroznosci.
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Etyka zmian genetycznych

Projekty ulepszania ludzi za pomoca metod bioinzynierii s3 w istocie
projektami eugenicznymi. Okreslenie to jest obcigzone silnie negatywny-
mi konotacjami z uwagi na fakt, ze dzialania eugeniczne mialy najpierw
wylacznie, a potem w przewazajacej liczbie charakter negatywny, tzn.
polegaly na uniemozliwianiu rozmnazania si¢ jednostkom uznanym
za niepelnowartosciowe lub w skrajnych przypadkach (np. w nazistow-
skich Niemczech) wrecz na pozbawianiu ich zycia. Obecnie projekty
eugeniczne majg charakter pozytywny, tzn. s3 probami ulepszajacego
modyfikowania genetycznego, cho¢ liczne sg takze glosy usprawiedli-
wiajace aborcje eugeniczne. O ile eugenika negatywna jest zdecydowanie
odrzucana, o tyle liczba zwolennikéw stosowania eugeniki pozytywnej
zdaje sie wzrasta¢. Podstawa ich argumentacji jest przekonanie, ze nie da
sie zatrzymac rozwoju genetyki i biotechnologii, a zatem nie powinni$my
bezwarunkowo sprzeciwia¢ sie strategiom ulepszania czlowieka, lecz
powinni$my prowadzi¢ w tym zakresie rozsadna polityke'.

Odnoszac omawiane zagadnienie wylacznie do os6b autonomicz-
nych, czyli zdolnych do §wiadomego i wolnego podejmowania decyzji,
zauwazymy, ze dokonywanie modyfikacji genetycznych ich organizmow
nie spowoduje zmian w rozumieniu czterech podstawowych zasad etyki
medycznej. Mamy do czynienia z sytuacja analogiczng jak w oméwionym
wyzej przypadku cyborgizacji polegajacej na wprowadzaniu do orga-
nizmu elementéw nieorganicznych. Problem polega jednak na tym, ze
technologie umozliwiajace dokonywanie modyfikacji genomu czlowieka
autonomicznego nie s3 jeszcze dostgpne. Wprawdzie dokonuje si¢ juz
pewnych ingerencji w ludzki genom w celach terapeutycznych, jednak
ani nie prowadzi to do naruszenia medycznej zasady autonomii pacjenta,
ani nie sklania do jakiego$ nowego rozumienia pozostalych zasad. Nie
wiemy jednak, i nie potrafimy przewidzie¢, jak bardzo zmieni¢ si¢ moze
ich rozumienie przez ludzi poddanych daleko posunigtym ingerencjom

18 Wybitny filozofi etyk John Rawls (1921-2002) uwazal, Ze jest to i nieuniknione, i moral-
nie wskazane. ,Dazenie do roztropnej polityki w tej mierze jest czyms, co pokolenia
wczeéniejsze winne sg nastepujacym po nich, jest to wiec kwestia powstajaca pomie-
dzy generacjami. Z czasem wiec spoleczenistwo winno podjaé kroki, by przynajmniej
zachowa¢ ogdlny poziom naturalnych mozliwosci i zapobiec rozprzestrzenianiu si¢
powaznych defektéw. Srodki te maja opiera¢ sie na zasadach, ktére strony zechcialyby
zaakceptowa¢ dla dobra swych nastepcow. (...) Mozemy przypuszczaé, ze w dalszej
perspektywie, jesli istnieje jaka$ gérna granica ludzkich mozliwosci, osiagnelibysmy
ostatecznie spoleczenstwo o maksymalnej i réwnej wolnosci, ktérego czlonkowie cie-
szyliby sie jak najwigkszymi rownymi talentami” (John Rawls, Teoria sprawiedliwosci,
tlum. M. Panufnik (Warszawa: PWN, 1994), 154.
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genetycznym zmieniajacym ich psychike i umystowos¢. Niewatpliwie
rozumienie rzeczywistosci i samych siebie przez ludzi ulepszonych gene-
tycznie bedzie inne niz nasze, jednak nie wiedzac, jak daleko zajdziemy
na tej drodze, nie potrafimy zasadnie prognozowac, jak dalece bedzie
ono inne; tym samym nie potrafimy tez przewidywac, jak zmieniat sig
bedzie sens czterech podstawowych zasad medycznych.

Niewatpliwie bedziemy podejmowac préby i wykorzystywac pojawia-
jace sie¢ mozliwo$ci poprawiania naszego materiatu genetycznego. Znany
i glosny futurolog z przekonaniem twierdzi, ze w pogoni za zdrowiem
i szczg$ciem ludzie permanentnie beda poddawac si¢ modyfikacjom,
az w koncu przestang by¢ ludzmi w naszym rozumieniu tego stowa.
Juz rozpoczeliSmy na razie niezauwazalne, ale coraz glebsze zmienianie
naszego ,ja’:

Na naszych oczach technologie genetyczne wlaczajq si¢ w nasze codzienne
zycie, a my nawigzujemy coraz blizsze zwigzki ze swoim DNA. Wraz z tym
procesem na glebszym poziomie moze dokonywac sie jeszcze wieksze
rozmywanie sie pojedynczego ,ja’, a autentyczny wewnetrzny glos moze
znika¢ w tlumie hatasliwych gendéw. Stajac wobec trudnych dylematow
i decyzji, moge przesta¢ szuka¢ wlasnego wewnetrznego glosu, a zamiast
niego radzic¢ si¢ wewnetrznego parlamentu genetycznego®.

Ten ,wewnetrzny glos” to glos sumienia. Jezeli w rezultacie dziatan
bioinzynierii otrzymamy nowe, inne sumienie, to znaczy, ze bedziemy
kierowac si¢ inng etyka i wyznawac inng hierarchie warto$ci. Tym samym
zmienig si¢ zasady etyki medycznej, jednak nie mamy podstaw do prze-
widywania, na czym te zmiany beda polega¢. Rodzi to powazne obawy,
ze kiedy dostrzezemy, iz niezauwazalne poczatkowo zmiany prowadza
nas w ztym kierunku, moze by¢ za pdzno, aby zatrzymac procesy, ktore je
wywoluja. Tym bardziej wazny jest namys! nad mozliwymi konsekwen-
cjami przyszlych dzialan eugenicznych. Szczegélnym terenem, na ktérym
taki namyst moze i powinien by¢ dokonywany, sa préby modyfikowania
ludzkiego genomu na etapie zycia plodowego.

Etyka ulepszef dziedziczonych

Transhumanisci wigzg wielkie nadzieje z postgpami w dziedzinie
modyfikacji genetycznych dokonywanych na etapie zycia plodowego,

19 Yuval Noah Harari, Homo deus. Krétka historia jutra, thum. M. Romanek (Krakow:
Wydawnictwo Literackie, 2018), 421.
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poniewaz wprowadzone zmiany bylyby dziedziczone, a zatem ludzie
z kolejnych pokolen byliby ,,ulepszeni” w coraz wigkszym stopniu. Ponie-
waz decyzje o poddaniu plodu modyfikacjom genetycznym z natury
rzeczy podejmowalby kto$ niejako w imieniu przyszlej osoby dorostej
(autonomicznej), wiec musialoby to prowadzi¢ do zmiany rozumienia
medycznej zasady autonomii. Zasada ta w innym sensie rozumiana by¢
musi w odniesieniu do oséb autonomicznych, a w innym do oséb, ktore
dopiero stang sie autonomiczne. W szczegdlnosci nie ma ona bezpo-
$redniego zastosowania w przypadku osob na etapie zycia ptodowego -
jest niejako scedowana na rodzicow?’. Dotychczas wszelkich dzialan
medycznych na osobach niecieszacych sie jeszcze pelna autonomia
dokonywano w celach leczniczych, na podstawie zasadnego zalozenia,
ze beda one w przyszlosci wdzigczne za wyleczenie. Celem ulepszajacych
modyfikacji genetycznych nie jest jednak terapia.

Szybki rozwoj genetyki i biotechnologii zapewne dawal bedzie rodzi-
com niewyobrazalne obecnie mozliwosci ksztaltowania organizmu, psy-
chiki i umystowos$ci majacego si¢ narodzi¢ dziecka. Natychmiast pojawia
sie pytanie, jak dalece rodzice maja prawo ingerowa¢ w genotyp dziec-
ka. Powstaje dylemat: czlowiek dorosly (autonomiczny) moze oskarza¢
swych rodzicow zaréwno o to, ze wyposazyli go we wlasciwosci, ktorych
on teraz nie chce, jak i o to, ze nie wyposazyli go we wlasciwosci, ktore
teraz chcialby posiada¢. To oczywiste, Ze rodzice chcg wyposazy¢ swoje
potomstwo w jak najwiecej umiejetnosci przydatnych w zyciu dorostym,
marzg, by ich dzieci osiagnely wiekszy sukces zyciowy niz oni, zywia
nadzieje, ze dziecku uda si¢ zrealizowa¢ to, czego im si¢ nie udato. Jak
dotad jedyna droga, na ktorej mozna starac si¢ jak najlepiej uksztattowaé
swoje potomstwo, s3 szeroko pojete edukacja i wychowywanie, ktdre
jednak ani nie gwarantuja sukcesu, ani nie mogg zastapi¢ brakujacych
uzdolnien i talentow. Jesli pojawia¢ si¢ zaczng mozliwosci ksztaltowa-
nia dziecka za pomocg inzynierii genetycznej, niewatpliwie wiekszo$é
rodzicow bedzie chciata z nich skorzysta¢. Problem, czym kierowac sig
beda w doborze pozadanych cech i w jakim zakresie, stanowi odrebny
temat, ktérego teraz nie podejmiemy, gdyz nie jest to konieczne dla roz-
wazan nad mozliwymi zmianami sensu podstawowych zasad medycz-
nych. Nalezy natomiast wskaza¢ ogélng zasade, ktéra stanowic¢ bedzie
podstawe dokonywanych w przyszlosci rozstrzygniec.

20 Nie ma takze bezposredniego zastosowania w odniesieniu do noworodkdéw, nie-
mowlat, matych dzieci czy oséb niepelnoletnich. Dla ulatwienia rozwazan bedziemy
mowi¢ jedynie o osobach na etapie zycia plodowego, poniewaz pozostale przypadki
nie wnosza nic istotnie nowego do kwestii zmian rozumienia podstawowych zasad
medycznych.
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Wolno przewidywad, ze bedzie nig tzw. zasada otwartej przysztosci®.
Sformulowal jg amerykanski filozof prawa Joel Feinberg (1926-2004),
wyrdzniajac cztery rodzaje praw przystugujacych cztonkom rodziny:
prawa odnoszace si¢ i do dorostych, i do dzieci, prawa odnoszace sig¢ tyl-
ko do dorostych i starszych dzieci, prawa odnoszace si¢ aktualnie tylko
do dzieci oraz prawa odnoszace sie do dzieci, ale nie aktualnie, lecz
w przysztosci?. Ostatnie z nich Feinberg okreslil jako ,,prawa oparte na
zaufaniu” (rights in trust); dysponuje nimi cztowiek dorosty, ale dziecko
nie jest jeszcze zdolne do korzystania z nich, a zatem powinny one by¢
jakby zarezerwowane dla dziecka na przyszto$¢. Wynika z tego, ze z jed-
nej strony doro$li nie powinni czyni¢ niczego, co mogloby uniemozli-
wi¢ dziecku dysponowanie w przysztosci ktéryms z tych praw, z drugiej
strony za$ powinni czyni¢ wszystko, co w przysztosci umozliwi dziecku
dysponowanie nimi. W praktyce oznacza to zaréwno nakazywanie dzie-
cku pewnych zachowan czy dziatan uznanych za wskazane, jak i zabra-
nianie innych, uznanych za szkodliwe. Jak twierdzi J. Feinberg, wlasnie
wzglad na przyszla autonomie dziecka, gdy bedzie juz osobg dorosta,
czesto wymaga niedopuszczenia, by wolno mu bylo dokona¢ wolne-
go wyboru teraz. Czasowe ograniczenie autonomii dziecka jest wiec
konieczne dla zapewnienia mu prawa do otwartej przysztosci.

Na obecnym etapie rozwoju genetyki i biotechnologii nie jest jeszcze
mozliwe dokonywanie glebszej modyfikacji plodu. Rozwoj autonomii
dziecka jest wigc realizowany poprzez podejmowanie dziatan wycho-
wawczych, ktdre sprzyja¢ beda rozwojowi autonomii dziecka, i poprzez
powstrzymywanie si¢ od dziatan, ktére ograniczalyby przyszte korzy-
stanie z autonomii przystugujacej czlowiekowi dorostemu. Jesli jednak
w przyszlodci stanie si¢ mozliwe charakterologiczne i umystowe deter-
minowanie majacego si¢ narodzi¢ dziecka, to niewatpliwie z tej mozli-
wosci zaczniemy korzysta¢ w coraz wigkszym stopniu. Bedzie to rodzi¢
wiele watpliwosci i dylematéw sprowadzajacych sie w istocie do proble-
mu, w jakim stopniu rodzice majg prawo ksztaltowa¢ osobowos¢ swego
dziecka, a jesli nie jest to prawo nieograniczone, to kto powinien - i na
jakiej podstawie — naktada¢ badz zdejmowa¢ konkretne ograniczenia.
Ta ,otwarta przyszlo$¢” nie jest przeciez kategoria bezwzgledna, lecz
relatywna, a jej tre$¢ wyznaczana jest zardwno przez wyznawane wartosci
i obyczaje rodzicow, jak przez spoleczny kontekst kulturowy, a nadto

21 Zob. Maria Nowacka, ,Etyczne podstawy prawa dziecka do otwartej przyszloéci’,
Studia Redemptorystowskie 16 (2018): 33-53.

22 Zob. Joel Feinberg, ,The Child’s Right to an Open Future”, w: Joel Feinberg, Freedom
and Fulfilment. Philosophical Essays (Princeton: Princeton University Press, 1992),
76-97.
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czynniki te podlegaja zmianom. Nalezy tez mie¢ na uwadze, Ze nie moze-
my przewidzie¢, jak bedzie wygladata przysztos¢, w ktdrej przyjdzie zy¢
dziecku, gdy juz wydorosleje.

Nie jest mozliwe podanie w miare jednoznacznego rozwigzania
tego rodzaju problemdéw. Mozemy jedynie stwierdzi¢, ze prawo dziecka
do otwartej przysztosci powinno by¢ rozumiane jako nakaz rodziciel-
skiego sumienia, poniewaz to ono nakazuje rodzicom troszczy¢ sie
o dziecko i czyni¢ wszystko, co w ich rozumieniu i na miare ich mozli-
wosci zwieksza jego szanse na jak najlepsze zycie. Niestety sumienie nie
wskazuje, jakie s wlasciwe sposoby i metody jak najlepszego wypel-
niania moralnego obowiazku zapewnienia dziecku prawa do otwartej
przysztosci. Rodzice musza postugiwaé sie swoim rozumem, zachowy-
wac sie rozsadnie i kierowa¢ madrze swoimi emocjami. Nie jest to ani
tatwe, ani niezawodne. Transhumanisci sg §wiadomi tych trudnosci, ale
nie majg watpliwosci, ze jest naszym moralnym obowiazkiem korzystaé
ze zwigkszajacych si¢ mozliwosci dzialan eugenicznych®. Ich zdaniem
przyspieszajacy dynamicznie rozwdj wiedzy i technologii powodowat
bedzie coraz wigksze zagubienie czlowieka w rzeczywistosci, ktéra go
otacza. Dlatego bedziemy musieli ulepsza¢ genetycznie kolejne pokole-
nia, zapewniajac im w ten sposob przystosowanie do nowej, ciagle zmie-
niajacej sie rzeczywistosci. Mozna tez przewidywac, ze wraz z przyrostem
wiedzy z zakresu genetyki i zwigkszaniem sie mozliwosci biotechnologii
coraz wigcej decyzji dotyczacych ksztaltowania osobowosci przysztych
pokolen podejmowana bedzie nie przez jednostki, lecz przez instytucje
panstwowe, decydujace, jakich modyfikacji genetycznych nalezy dokony-
waé w okresie ptodowym, aby urodzone dziecko weszlo w $wiat stojacy
przed nim otworem.

W ramach projektow transhumanistycznych prawo dziecka do
otwartej przyszlosci nabiera nowego sensu*. Nie chodzi juz tylko
o takie wychowywanie i takie ulepszanie genetyczne dziecka, aby w jak

23 ,Dazac do tego, by mie¢ jak najlepiej przystosowane do zycia dziecko (the most advan-
taged child), musimy wyrobi¢ sobie rozsagdne opinie w trudnych pytaniach o istote
dobrostanu i dobrego zycia oraz o wagg, jaka powinni$my przywigzywaé do rozwazan
na temat perspektyw przysztych dzieci, gdy wchodza one w kolizj¢ z innymi wzgleda-
mi moralnymi. Niektorzy ludzie woleliby unikac takich pytan. Sg to jednak pytania,
ktérych nie mozemy unikng¢, jesli mamy dokonywaé wlasciwych wyboréw prokre-
acyjnych” (Julian Savulescu, Guy Kahane, ,The Moral Obligation to Create Children
with the Best Chance of the Best Life”, Bioethics 23 (5) (2009): 278).

24 Zob. Maria Nowacka, ,,Transhumanistyczny sens prawa dziecka do otwartej przyszto-
$ci’, w: Ulepszanie moralne cztowieka. Perspektywa filozoficzna, red. Piotr Duchliniski,
Grzegorz Hotub (Krakéw: Wydawnictwo Naukowe Akademii Ignatianum, 2019),
93-119.
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najwiekszym stopniu i jak najskuteczniej korzystato z mozliwosci, ktére
otworzg sie przed nim w dorostym Zyciu - celem staje si¢ takie uksztatto-
wanie osobowosci majacego sie narodzi¢ dziecka, aby w ogéle mogto ono
funkcjonowac w nowej rzeczywistosci w sposob wlasciwy cztowiekowi.
A poniewaz dziecko niepoddane modyfikacjom genetycznym radzitoby
sobie gorzej w doroslym zyciu, wiec aby zapobiec powstawaniu drastycz-
nych nieréwnosci spolecznych, prawo dziecka do otwartej przysztosci
moze zaczac by¢ interpretowane jako wyrazajace powszechny obowia-
zek dokonywania takich modyfikacji. Na gruncie wspoéiczesnej etyki
medycznej przyjmuje si¢, ze dziecko dysponuje wlasciwym dla swego
wieku zakresem autonomii, a dzialania medyczne maja stuzy¢ do jej
poszerzania; obowigzuje wiec zasada, Ze uprawnione sg tylko takie formy
paternalizmu wobec dziecka, ktdre zwigkszaja jego autonomie®. Proces
modyfikacji genetycznych plodéw w pewnym momencie musiatby znies¢
tak rozumiang medyczng zasad¢ autonomii w odniesieniu do dzieci -
zostalaby ona zastgpiona jakas$ zasada administracyjnego przymusu
zapewniania dziecku otwartej przyszlodci.

Podsumowanie

Projekty i oczekiwania transhumanistow motywowane s3 powinnos-
cig podejmowania dzialan na rzecz zwigkszania dobrostanu czlowieka
we wszystkich aspektach jego bytowosci. Patrzac z tego punktu widze-
nia, mozna by uznag, ze etyka transhumanizmu, czyli etyka ulepszania
czlowieka, jest etyka deontologiczng z nakazem czynienia dobra jako
podstawowa norma moralng. Jednak konkretne praktyczne dzialania,
poprzez ktore ma by¢ realizowane dane dobro, nie sa oceniane na pod-
stawie zgodnos$ci z przyjeta uprzednio norma moralng, lecz z uwagi na
przewidywane konsekwencje. Transhumanista przyjmuje niejako aksjo-
matycznie, ze kazde zwigkszenie dobrostanu fizycznego, psychicznego
i spotecznego, dokonane dzigki rozwojowi wiedzy i technologii, jest
moralnie dobre, i przy tym zalozeniu ocenia, czy planowane dzialanie
do tego si¢ przyczyni. Przykladowo: poniewaz zwiekszanie za pomoca
manipulacji genetycznych mocy ludzkiego intelektu uznane zostato za
pozadane, a nawet konieczne z uwagi na dynamike rozwoju naukowego
i technicznego, zatem nalezy w kazdym przypadku oceni¢, czy to oto
konkretne dzialanie bioinzynierii podejmowane w tym celu przyniesie

25 Zob. Amy Mullin, ,,Children, Paternalism and the Development of Autonomy”, Ethical
Theory and Moral Practice 17 (3) (2014): 413-426.
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pozadane rezultaty. Etyka transhumanistyczna jest wiec w istocie etyka
konsekwencjalistyczna, a skoro postawa transhumanistyczna wyraza si¢
w dazeniu do ulepszania czlowieka, zatem kazde zrealizowane ,,ulep-
szenie” jest uznane za zwigkszenie sumy dobra w rezultacie polepszania
dobrostanu cztowieka. Tym samym etyka ulepszania cztowieka jest etyka
utylitarystyczna; gdy transhumanista méwi o czynieniu ludzi ,,lepszymi’”,
uzywa tego sfowa zarazem w sensie prakseologicznym i etycznym?.

Etyka medyczna, z istoty swej majaca charakter deontologiczny,
w perspektywie transhumanistycznej staje si¢ etyka utylitarystyczna -
dzialanie ,ulepszajace” oceniane jest jako moralne, jezeli zwigksza sume
dobra. Musi to w istotny sposob zmienia¢ rozumienie podstawowych
zasad etyki medycznej. Powinnismy jednak by¢ §wiadomi, ze zmiana
ta bedzie jedynie fragmentem zmiany szerszej i bardziej podstawowej,
polegajacej na zatarciu granicy miedzy dzialaniami terapeutycznymi
a dzialaniami ,,ulepszajagcymi” i nadaniu tym drugim wymiaru wrecz
kosmicznego. Robert L. Sinsheimer (1920-2017), amerykanski biofizyk
i biolog molekularny, jeden z inicjatoréw projektu poznania ludzkiego
genomu?, tak o tym pisal:

By¢ moze w najblizszej przysztosci najwazniejszg konsekwencja naszej
nowej wiedzy o nas samych bedzie nowe rozumienie wladzy i odpowie-
dzialnosci - kluczowej roli — czlowieka w tym wszechswiecie. Kopernik
i Darwin usuneli czlowieka z jego chwalebnego centralnego miejsca we
wszech$wiecie, czynigc go jedynie aktualnie szczytowym punktem zwie-
rzecej linii rozwojowej na nieznaczacej planecie. W zwierciadle naszej
nowszej wiedzy mozemy zacza¢ dostrzegad, ze faktycznie jestesmy czyms
znacznie wiecej niz tylko inng efemeryczng forma w fancuchu ewolugcji.

26 Jeden ze znanych transhumanistow wyrazil to nastepujaco: ,,Skoro (...) ulepszenia nie
tylko sa w oczywistym stopniu dla nas dobre, ale to dobro mozna uzyska¢ w bezpiecz-
ny sposob, to ludzie nie tylko powinni mie¢ prawo dostepu do tych dobr dla siebie
i dla tych, ktorymi si¢ opiekujg, ale tez majg wyraznie powody moralne, by¢ moze
sprowadzajace si¢ do obowiazku, aby to zrobi¢” (John Harris, Enhancing Evolution.
The Ethical Case for Making Better People (Princeton and Oxford: Princeton University
Press, 2007), 35).

27 14 kwietnia 2003 r. ogloszono, ze zakonczono sekwencjonowanie 99% ludzkiego geno-
mu z trafnoécig 99,99%; zob. International Consortium Completes Human Genome
Project, https://web.archive.org/web/20060420000816/http://www.genoscope.cns.
fr/externe/English/Actualites/Presse/ HGP/HGP_press_release-140403.pdf (dostep:
19.03.2022). W cytowanym dokumencie wyrazono nastepujacg opinie: ,,Miedzynaro-
dowe osiagniecie, polegajace na przeprowadzeniu sekwencjonowaniu 3 biliondw liter
DNA ludzkiego genomu jest przez wielu uwazane za najbardziej ambitne przedsie-
wziecie naukowe wszech czasow, poréwnywalne z rozszczepieniem atomu i lagdowa-
niem na Ksigzycu”.
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Jestesmy raczej historyczng innowacja. Mozemy by¢ czynnikiem przejécia
na zupelnie nowy poziom ewolucji. Jest to wydarzenie w skali kosmicznej*.

Ogromne nadzieje wigzane z rozwojem biotechnologii, szczegdlnie
w aspekcie zwigkszania dobrostanu czlowieka, oslabia¢ beda istniejace
obawy przed nieprzewidywanymi a niepozadanymi konsekwencjami
ingerencji w ludzki material genetyczny. Niewatpliwie zmieniac to bedzie
nasze postawy moralne i nasze rozumienie podstawowych zasad etyki
medycznej. Nie potrafimy zasadnie przewidywac, jak daleko zajdziemy
na drodze zmieniania naszej natury. Nalezy jednak mie¢ §wiadomo$¢
zwigzanych z tym niebezpieczenstw i kierujac sie poczuciem odpowie-
dzialnosci, stara¢ si¢ pows$cigga¢ nadmierny optymizm.
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Normatywne granice ingerencji
w nature ludzka

Normative Limits of Interference in Human
Nature

Abstrakt

Tekst u podstaw norm chronigcych nature cztowieka przywotuje najpierw
normalnos¢, ktéra zdroworozsadkowo ksztattowata i ksztattuje obyczaje
i kulture chronigca naturalne srodowisko rozwoju cztowieka. Normal-
nos¢ taka wigze z porzadkiem mitodci (ordo amoris) opracowanym przez
Sw. Tomasza z Akwinu, ktéry to porzadek przeciwstawia sie tzw. opty-
malizowaniu Swiata propagowanemu przez myslicieli utylitarystycznych.
Artykut wzmacnia powyzsze ustalenia norm chronigcych nature cztowieka
przez odwotanie sie do substancjalnych, podstawowych potencjalnosci
i tendencji natury ludzkiej, intepretowanych w kontekscie ontycznej god-
nosci kazdego cztowieka. W tej perspektywie technokratyczne traktowa-
nie ciata ludzkiego przez transhumanizm okazuje sie powielaniem drogi
zgubnego technokratyzmu wzgledem przyrody, z tym Ze zniszczenia natury
ludzkiej moga by¢ grozniejsze, bo dotyczg destrukcji cztowieka jako istoty
cielesno-duchowej, czyli destrukcji normalnego, dynamicznego i twérczego
jego funkcjonowania i dziatania, ktérego zadne maszyny nie sg w stanie
zastgpi¢, gdyz sa tylko sztucznymi narzedziami do jego dyspozycji.

Stowa klucze: normalnos¢, normatywnos¢ natury osoby ludzkiej, godnosé
osoby, porzadek mitosci, technokratyzm, transhumanizm
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Abstract

The text, based on norms protecting human nature, first invokes normality,
which has sensibly shaped and continues to shape customs and a culture
that protects the natural environment for human development. This
normality is associated with the order of love (ordo amoris) as developed
by St. Thomas Aquinas, which opposes the so-called optimization of
the world promoted by utilitarian thinkers. The article reinforces these
findings of norms protecting human nature by referring to the substantial,
fundamental potentialities and tendencies of human nature, interpreted
in the context of the ontological dignity of every human being. From
this perspective, the technocratic treatment of the human body by
transhumanism turns out to be a replication of the destructive path of
technocracy towards nature, except that the destruction of human nature
can be more dangerous, as it concerns the destruction of man as a body-
spirit entity, i.e., the destruction of his normal, dynamic, and creative
functioning and action, which no machines can replace, as they are only
artificial tools at his disposal.

Keywords: normality, normativity of human nature, dignity of the person,
order of love, technocracy, transhumanism

Wstep

Artykut kontynuuje badania opublikowane m.in. w przytaczanych
w przypisach publikacjach dotyczacych podstaw norm etycznych.
Poszukiwania te prowadzone s w nurcie personalizmu realistycznego.
W obecnym tekscie wykorzystuje si¢ m.in. udokumentowane wnioski
wspomnianych badan zajmujacych si¢ teleologia natury ludzkiej, god-
noscig cztowieka w jej czterech wymiarach, zwigzkiem godnosci osoby
z jej naturg. Niniejszy tekst zamierza poszerzy¢ wspomniane opracowa-
nia o refleksje na temat zwigzku zdroworozsadkowego kryterium nor-
malnosci z kryterium zgodnosci z naturg i godnoscig osoby ludzkiej,
by z tej pozycji wyznaczy¢ granice ingerencji w nature ludzka. W swym
nachyleniu praktycznym stosuje on wnioski z poprzednich i obecnych
analiz do krytyki proponowanych przez transhumanizm i genderyzm
ingerencji w nature cztowieka.



Normatywne granice ingerencji w nature ludzka

Normalnos¢ i normatywnos¢

Normalno$¢ ma w swym sformufowaniu stowo ,,norma”. W stowniku
»normalny” (fac. normalis - uregulowany) znaczy m.in. prawidlowy,
odpowiadajacy normie, wzorcowi, znormalizowany, zdrowy psychicznie,
najczesciej spotykany itp.! Normalno$¢ nie jest ostrym drogowskazem,
mimo to szukamy jej jako cechy wlasciwej srodowisku naszego zycia.
Normalno$¢ odwotuje si¢ do naturalnej kondycji cztowieka i §wiata. Bie-
rze pod uwage jego naturalne mozliwosci i nie narzuca mu nierealnych
perspektyw. Wyznacza mu pozytywne obowiazki, ale jednoczesnie zakre-
$la granice tych obowiazkoéw, ktére nie moga by¢ mu narzucane ponad
jego naturalne mozliwosci. Tak np. przypisywanie sobie zdolnosci i moz-
liwosci, ktdre posiada Byt Absolutny, Bog - jest czyms$ nienormalnym,
a mozna tez powiedzie¢: niemoralnym. Podejmowanie i odgrywanie roli
Boga jest wiec nierozumne i nienormalne.

Pewne nurty mysélenia nie liczg si¢ z metafizyczng kondycja czlowieka
i stad wyznaczaja mu nienormalne, utopijne zadania.

Konsekwencjalizm - pisze Robert Spaemann - ustanawia dla czlowieka
obowigzek optymalizowania $wiata. Jedynym kryterium moralnej oceny
czyndw jest to, czy maja one pozytywny wktad w optymalizacje $wiata
przy wzieciu pod uwage wszystkich mozliwych alternatyw tego dziafania.
W tradycji filozoficznej tylko Bog byl odpowiedzialny za bonum universi.
Czlowiek nie mogt uzurpowac sobie tego rodzaju prerogatyw posiadanych
przez Boga®.

Swiety Tomasz nie obcigzal czlowieka odpowiedzialnoscia poza
jego naturalnymi mozliwo$ciami. W tym duchu odwotywat sie do ordo
amoris. Sady z urzedu mialy §ciga¢ przestepcow, by ich ukaraé. Mialy
troszczy¢ si¢ o bonum civitatis. Mogly prosi¢ zone przestepcy, aby wyja-
wila, jesli jej wiadomo, gdzie sie ukrywa jej maz. Zona jednak przede
wszystkim miala troszczy¢ sie o bonum familiae, ktore jest jej blizsze.
Wola Boga spelniata si¢ ponad tymi dzialaniami. Ani sad, ani Zona nie
powinny sobie utrudnia¢ spelnienia wlasciwych im obowiazkéw. Sad
nie powinien kara¢ zony za jej pomoc udzielong mezowi ani zona nie
powinna stawac si¢ terrorystka, by uratowac swego meza. Kazdy z tych

1 Stownik wyrazéw obcych (Warszawa: PWN, 1980), 515.

2 Robert Spaemann, “About normality”, Close by the Incurable Sick Person and the Dying:
Scientific and Ethical Aspects, Provisional Papers for the XIV General Assembly, Vatican
City, 25-26 February 2008, https://medische-ethiek.nl/wp-content/uploads/2019/12/
pav2008.pdf (dostep: 14.06.2024), 1.
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przedstawicieli réznych instytucji mial troszczy¢ sie¢ o swoje dobro, nie
niweczgc drugiemu jego osobistej troski o dobro mu wlasciwe. W ten
sposob poruszalismy sie w jakiej$ normalnosci. Dobra wyznaczone przez
ordo amoris byly czyms bliskim, dostrzegalnym i dajacym, sie realizowac.

Normalnos¢ jest dla bytow przygodnych ta przestrzenig - pisze R. Spae-
mann - w ktérej moze i powinien si¢ on porusza¢. Kiedy dwoje dzieci
wpadnie do wody, a ja moge uratowac tylko jedno, to Peter Singer zaleca,
ze nie powinienem ratowa¢ wlasnego dziecka, lecz to, ktore jest bardziej
warto$ciowe. W takiej propozycji nie ma zadnego porzadku milosci (ordo
amoris)®.

Tymczasem porzadek milosci wyznacza mi, o ktore dobro w pierwszej
kolejnosci mam sie zatroszczy¢. Troska np. o caly $wiat, a zaniedbanie
i zaglodzenie swoich dzieci jest zbrodnig ojcowska, a nie czynem god-
nym pochwaly.

Habermas czy Apel odrzucaja normalnos¢, sadzac na podstawie
swego dziecinstwa, ze oznacza ona status quo struktur zastanych. Stad
wraz z normalno$cig odrzucajg zwigzane z nig normy, ktdre - ich zda-
niem - uniemozliwiaja uniwersalny dyskurs i formulowanie uniwer-
salnych norm. Wydaje si¢ jednak, ze zaréwno narodowy socjalizm, jak
i komunizm w imie jakichs utopii, ktérym nadawano forme¢ uniwersal-
nosci, niszczyly wlasciwe normy i etos ludzki. Dopiero po 1945, a moze
w czasach Solidarno$ci, zaczelismy powraca¢ do normalnosci.

Oczywiscie pod hastem normalnos$ci moga sie ukrywac niewtasciwe
przywileje i korzysci. Niemniej istnieje wlasciwa normalnos¢, w kto-
rej cztowiek w ordo amoris fatwo dostrzega swoje podstawowe zadania
moralne i stara si¢ je realizowa¢. Normalnos¢ jest konieczna dla wszel-
kiego Zycia na ziemi. Nie jest ona szanowana przez umysty myslace mate-
matycznie ujetymi prawami przyrody. W tym obszarze rzadza obliczenia
i hipotetyczne kalkulacje. W wiekszo$ci tych praw mamy sformufowania
hipotetyczne. Takie jednak sformulowania nie pomagaja nam w ustaleniu
naszych moralnych zadan. Opisuja one bowiem wycinki zdarzen i nie
podaja wyjasnien, dlaczego tak a tak mam postepowac. Prawa i nor-
my, ktore ukierunkowuja nasze zycie, majg inna nature i strukture. Nie
przybieraja one formul matematycznych, nie s3 nieomylne, ale daja nam
odpowiedz, dlaczego mam to a to czyni¢. Odpowiadaja one np., dlaczego
ptaki wedrujg w zimie z poinocy na potudnie. Dlatego, ze na potudniu
znajduja pokarm. To, ze czasami staja si¢ ofiarg zastawionych przez ludzi

3 Ibidem, 1.
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sieci, nie przekresla celu ich lotu. Leca, by znalez¢ pokarm. ,,Normal-
no$¢ jest kategoria teleologiczng, a nie kategorig statystyczng. Nawet jesli
wiekszo$¢ tych ptakow zostataby przez ludzi w drodze schwytana, nie
przekreslitoby to warto$ci wyjasnienia, jakim jest cel ich wyprawy”™. Dla
teoretykow ewolucji jest inaczej. Kalkulujg oni to, co jest statystycznie
korzystne.

Normalnosc, jak zostalo powiedziane, nie jest kategorig czysto statystycz-
ng. Ma ona konotacje normatywne. Nawet jesli 90% populacji ludzkiej
cierpialoby na bdl gtowy, to jednak nie chcielibysmy, aby 10% zaadapto-
wato sie do pozostatych, lecz chcieliby$my czego$ odwrotnego. Chroniczny
bol glowy nigdy nie stanie si¢ czyms, co nazwiemy ,,normalnym™.

Sterowanie ludzmi poprzez dane statystyczne ma destruktywne
oddzialtywanie na moralno$¢. Zawsze bowiem spotykamy odstepstwa
od normy. Gloszenie jednak danych odstepstw jako norm niszczy moral-
no$¢. Chrzescijanstwo tlumaczy owe odstepstwa faktem grzechu pier-
worodnego, faktem stabosci ludzkich. Uspokojenie siebie tym, ze i inni
tak czynig, obniza i ostabia moralno$¢. W miejsce normalnosci, w ktorej
dostrzegano zlo, wchodzi uznanie ztych zachowan jako popartych staty-
styka i przez to akceptowanych i nowoczesnych. Takie przefarbowanie
jest dekadencja normalno$ci i moralnosci.

Zdaniem R. Spaemanna normalno$¢ w zachowaniu jest niezbed-
na z dwu powodow. Po pierwsze prowadzi do stabilno$ci wzajemnych
oczekiwan okreslonych zachowan. Bez jakiej$ pewnosci spelnienia wza-
jemnych oczekiwan nasze dzialanie byloby sparalizowane. Reguty nor-
malnosci wspolgrajg z prawami natury koniecznymi do Zycia w ogéle -
a do zycia istot wolnych w szczegélnosci. Po drugie reguly normalnosci
pozwalajg nam dziala¢ spontanicznie, bez refleksyjnej kalkulacji o tym,
co nalezy, a czego nie nalezy czyni¢, co byloby korzystne dla ludzkosci,
a co byloby niekorzystne. Jesli zaczelibysmy przelicza¢ wszystkie alter-
natywy czynu, ktéry mamy podja¢, nigdy bysmy go nie dokonali.

Wigkszo$¢ norm moralnych, ktére tworza normalnos¢ w naszym
postepowaniu, zostala dawno temu przez ludzi i religie sformutowana
i wyrazona w obyczajach. Zwykle wraz z nim poznajemy ich uzasad-
nienia i autorytet. Tak jest np., gdy méwimy o lex artis w medycynie
czy o medycznym profesjonalnym etosie. Sztuka, jaka sa medycyna

4 Ibidem, 2.
5 Ibidem, 2.
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i profesjonalna etyka lekarza, pozwala mu dziala¢ bez straty czasu na
kalkulacje i obliczenia, co wyniknie z tego dla ludzko$ci.

Nie znaczy to, ze nie nalezy si¢ sprzeciwi¢ temu, co spoleczenstwo
moze narzucac jako normalnos¢.

Normalno$¢ jest nieodzowna dla naszych czynéw, niemniej nie jest ona
ostatnim kryterium tego, co dobre, i tego, co zle. Zdarzajg sie przypadki,
ze ona nam nie pomaga. Moze to by¢ réwniez w sytuacji, gdy cywiliza-
cja naukowa prowadzi do tak dramatycznych zmian, ze tradycyjne reguly
profesjonalnego etosu juz nie funkcjonuja. W takich przypadkach musimy
przemysle¢ i przedefiniowa¢ to, co normalne®.

W tym poszukiwaniu nowej normalnosci musimy wzia¢ pod uwage
podwdjna normalno$¢ ludzka: naturalng i socjokulturowa (a natural
and sociocultural one)’. Sa to normalno$ci antagonistyczne.

Istotng cechg ludzkiej normalnosci naturalnej jest to, ze musi by¢ ona
skonkretyzowana w historycznej, socjokulturowej normalnosci. Z natury
czlowiek jest istota méwiaca. Mimo to nie ma naturalnego jezyka, lecz
lingwistyczna natura cztowieka musi si¢ rozwija¢ w réznorodnosci histo-
rycznych jezykéw. Jedno$¢ ludzkosci jest do osiggniecia w mozliwosci wza-
jemnego przetlumaczenia jednych jezykow na drugie®.

W tym przettumaczeniu stosuje si¢ pewne niedopuszczalne uprosz-
czenia, np. teze o tzw. minimum zyciowym. W krajach europejskich za
takie minimum przyjmuje si¢ np. posiadanie telewizora. R. Spaemann,
ktéry pisze o sobie, ze nie posiada takiego wyréznika europejskosci,
sadzi, ze nie mozna takich rzeczy przyja¢ za wskazniki porozumienia
i normalnosci.

Widoczne to jest tez w medycynie, ktéra w réznych krajach jest na
réznym poziomie intelektualnym i technicznym. Ciaglty postep medycz-
ny sprawia, ze to, co byto luksusem, staje si¢ czym$ zwyczajnym. W kon-
tekscie relatywnosci kulturowej i relatywnosci powodowanej coraz to
innymi standardami rodzi si¢ pytanie, czy relatywizacja normalnosci jest
nieograniczona, czy tez natura ludzka moze réwniez dla naszej cywiliza-
cji wyznaczaé pewne postulaty i granice. W odpowiedzi na to zagadnienie

6 Ibidem, 3.
7 Ibidem, 3.
8 Ibidem, 3.
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trzeba wej$¢ na wyzszy poziom tego, co nazywamy normalnoscia, a wiec
poziom natury i godnosci osoby.

Natura, godnos¢ osoby i granice etyczne ludzkiej
aktywnosci

Podstawg uprawnien etycznych cztowieka jest jego natura i godnosé¢
osoby ludzkiej. Teleologiczne ujecie natury ludzkiej pozwala odkry¢
i opisa¢ zasadnicze dobra, do ktérych czlowiek zmierza’. Pozwala nie
tylko zidentyfikowac te dobra, ale réwniez ustali¢ ostateczne dobro spel-
nienia si¢ osoby ludzkiej". Perspektywa ta otwiera mozliwosci realiza-
cji réznorodnych ddbr, a réwnoczesnie chroni przed stawianiem sobie
nierealistycznych, utopijnych celéw. Chodzi bowiem o spelnienie si¢
potencjalnosci natury osoby ludzkiej, a nie o to, aby stala si¢ ona czyms
ponadludzkim, boskim. W tym wzgledzie teleologia bytu przygodnego
szuka podstaw tej teleologii nie tylko w przyrodzie, ktdra nie jest wystar-
czajacg przyczyna, lecz w Bycie Absolutnym jako ostatecznym uzasad-
nieniu racjonalno$ci bytu. W kondycji natury osoby ludzkiej dostrzega
sie jej mozliwosci, jak tez otwarto$¢ na Byt Absolutny, w tym réwniez
na Objawienie i na religijne ujecie sensu swego zycia. Owo otwarcie na
nadprzyrodzono$¢ nie jest ograniczeniem natury ludzkiej, lecz jej dopet-
nieniem, a rownoczesnie ujawnieniem utopijnych ideologii ubdstwie-
nia czlowieka, ktore w praktyce prowadza do jego ubestwienia". Mozna
bowiem zauwazy¢, ze ateistyczne teorie majg sktonnos¢, aby w miejsce
Bytu Absolutnego wstawia¢ cztowieka, ktory bytem absolutnym nie jest,
nie moze by¢ i nie bedzie. Tego typu antropoteizm rodzi rézne ideolo-
gie, albowiem tudzi ludzi mozliwoscig zdobycia prerogatyw boskich,
dla ktérych trzeba jedynie poswigci¢ albo klase, albo inna rase, albo tez
obecnych ludzi dla rasy postludzi. Propozycje takie — czy to raju komu-
nistycznego, czy raju silnej rasy — okazaly sie katastrofg cywilizacyjna,
humanitarng, moralng i spoteczna.

9 Zob. Robert Spaemann, Reinhard Low, Cele naturalne. Dzieje i ponowne odkrycie
myslenia teleologicznego, ttum. Andrzej Pottawski (Warszawa: Oficyna Naukowa
Elzbieta Nowakowska-Soltan, 2008), 41-62.

10 Tadeusz Biesaga, ,ITeleologia natury ludzkiej i autoteleologia osoby a ulepszanie
poznawcze czlowieka’, w: Ulepszanie poznawcze czlowieka. Perspektywa filozoficzna,
red. Piotr Duchlinski, Grzegorz Hotub (Krakéw, WN AIK, 2021), 243-258.

11 Tadeusz Styczen, Andrzej Szostek, ,,Liberalizm po marksistowsku. Antropologiczne

implikacje marksistowskiej soteriologii”, w: Tadeusz Styczen SDS, Czlowiek darem,
red. Cezary Ritter (Lublin: TW KUL, Instytut Jana Pawta I KUL, 2014), 329-348.
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Transhumanizm, cho¢ z innych powodéw, wpisuje si¢ rowniez w ten-
dencje stworzenia superrasy istot ponadludzkich i ponadludzkiego raju
na ziemi. W imie tej nowej ery propaguje on famanie uprawnien etycz-
nych istniejacych ludzi i narzuca im nieetyczne i ideologiczne obowiaz-
ki. Tak jest np. w propagowaniu dla rodzicéw obowiazku eugenicznej
i aborcyjnej eliminacji nienarodzonych w celu wyhodowania najlepszego
dziecka®. Podobnie jest w propagowaniu nieterapeutycznych manipulacji
genetycznych na czlowieku.

Dos$¢ krytycznie wzgledem ulepszania czlowieka wypowiada sie
m.in. Vittorio Possenti. W duchu filozofii klasycznej odréznia on to,
co substancjalne w naturze ludzkiej, od tego, co przypadtosciowe. Jego
zdaniem natura ludzka w swej substancjalnej strukturze jest niezmien-
na. Individua substantia rationalis naturae jest niezmiennym zrédlem
dynamizmu czlowieka.

Jesli czlowiek jest bytem obdarzonym logosem (rozumem i jezykiem) —
pisze Possenti - i je$li jest to jego najglebsza natura, to bez trudu dostrze-
gamy, ze te istotne cechy bedzie posiadal zawsze. Nie mozna zatem zmienic

czlowieka, pozbawiajac go rozumu lub jezyka®.

Nie jest mozliwe ulepszanie czlowieka w sensie zmian substancjal-
nych, gdyz takie dzialania prowadza do zniszczenia bytu konkretnej
osoby ludzkiej i najwyzszej do wyprodukowania z jego ciala jakiego$
produktu technicznego. Hybryda maszyny z jakimi$ elementami ciala
ludzkiego nie jest ani czlowiekiem, ani postczlowiekiem, lecz produktem
biologiczno-technicznym. Protezowanie terapeutyczne cztowieka coraz
bardziej zaawasowanymi urzadzeniami nie jest ulepszaniem czlowieka,
lecz zastepowaniem niefunkcjonujacych np. koniczyn czy organéw pro-
tezami technicznymi. To cztowiek zdrowy biologicznie jest tu wzorem
i norma, a nie czlowiek wspomagany technicznie. Zmiany ekologiczne
i terapeutyczne funkcjonowania czlowieka nie sg ulepszaniem samego
czlowieka, lecz najwyzej ulepszaniem srodowiska czlowieka, aby mimo
réznych choréb mogl on funkcjonowac.

Natura czlowieka rozumiana substancjalnie jest zaréwno rzeczy-
wisto$cig ontycznag, jak i normatywna. ,,Jesli odpowiemy pozytywnie
[na pytanie, czy ,niezmienna” natura ludzka jest normatywna] - pisze

12 Tadeusz Biesaga, ,,Eugenika w propozycjach legalizacji prawa do zdrowej reprodukeji’,
Logos i Ethos 50 (2) (2019): 27-46.

13 Vittorio Possenti, Osoba nowg zasadg, thum. Jarostaw Merecki (Lublin: Polskie Towa-
rzystwo Tomasza z Akwinu, 2017), 211.
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Possenti — to nie tylko nie mamy nieograniczonej wladzy transformacji
bytu ludzkiego, ale powinnismy uwaznie zastanowi¢ si¢ nad zapisana
w nim mocg normatywng’'*. Ta moc normatywna to uprawnienia etyczne
rozwijane od wiekéw w teorii i w praktyce cho¢by w postaci przykazan
czy praw cztowieka. Stoja one u podstaw cywilizacji, w ktorej zyjemy.

Owe uprawnienia etyczne nie zabraniaja dokonywa¢ zmian przy-
padtosciowych elementéw w czlowieku, ktore nie stanowig jego istoty.
Zmiany przypadlo$ciowe dotyczace zewnetrznego wygladu, wzrostu,
mocy pamieci, koloru wloséw, oczu, szybkosci ruchéw, muskulatury
itp. moga podlega¢ zmianie, ale nie na zasadzie arbitralnosci, lecz na
zasadzie racjonalnych i etycznych argumentéw. Nadrzedna kategoria
kierujacg tymi zmianami jest rozumiane teleologicznie wlasne zdrowie
i zycie. Je$li owe zmiany, np. silikonowanie swego ciata, wynikajg z uza-
leznienia si¢ od panujacej mody, jesli niszczg dynamizm zdrowia, to s
one nieracjonalne i niemoralne. Szacunek nie tylko dla istotnych, ale
réwniez dla przypadlo$ciowych cech swego ciata wynika z szacunku do
siebie samego, gdyz cielesnos¢ wpisuje si¢ w podmiotowos$¢ osobowa.
Akceptacja siebie umozliwia tez wlasciwg akceptacje drugich w ich réz-
norodnosci. Unifikacja wygladu wedtug panujacych stereotypéw niszczy
pluralizm kulturowy, czyli wlasciwy rozwoj czlowieka.

Mozna przypuszczaé, ze transhumanizm i genderyzm wyrastajg
z podobnych zrédet technokratyzmu, uprzedmiotowienia i manipulacji
ludzkim cialem. Tak np. u podstaw propozycji lansowanej przez Judith
Butler tzw. plynnej piciowosci lezy jej wlasny konflikt ze swoim cialem,
ktdre jest dla niej czyms$ obcym i zniewalajacym®. Stad propozycja nie-
ustannej dekonstrukcji swego ciala. ,,Pte¢ bylaby polem poszukiwan,
nieustannie otwartym, prawdopodobnie bez ograniczen. Mozna ja mon-
towacd, a potem demontowac bez konica, spedzac swoje zycie na konstru-
owaniu, dekonstrukeji, rekonstrukcji, na wiecznym blakaniu si¢ poza
sobg™'¢. Rzeczywiste odrzucenie i niszczenie swego ciata traktuje si¢ jako
wyzwolenie droga dekonstrukcji ptciowosci, technizacji czy cyborgizacji
ciala ludzkiego. Raj genderowy to utopijna dematerializacja, ekskarnacja
i cyborgizacja ludzkiej cielesnosci”.

14 Ibidem, 212.

15 Marguerite Peeters, Gender - swiatowa norma polityczna i kulturowa, tham. Leszek
Woroniecki SAC (Warszawa: Wyd. Siéstr Loretanek, 2013), 67.

16 Ibidem, 75-76.

17 Tadeusz Biesaga, ,Prawo naturalne a genderowa ideologia wyzwolenia’, w: Etyka obo-
wigzku i wartosci, red. Andrzej Kobyliniski, Andrzej Waleszczynski (Warszawa: WN
UKSW, 2023), 405-420.
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Odroéznienie wlasciwych od niewlasciwych celéw medycyny powinno
chroni¢ medycyne przed jej wciagnieciem w biotechnologiczne mani-
pulacje cialem ludzkim, przed subiektywistycznym czy biznesowym
uprzedmiotowieniem ciala ludzkiego®. Celem medycyny jest ochrona
i terapia zdrowia. Wszak zdrowie obok zycia jest podstawowym dobrem
czlowieka. Eksperymentowanie na zdrowiu ludzkim propagowane przez
transhumanizm czy genderyzm jest niszczace dla cztowieka, poniewaz
uderza w nasze istnienie, rozwdj i spetnienie natury osoby ludzkiej. Wcia-
ganie medycyny do realizacji niewlasciwych celow jest niszczace dla
niej samej, prowadzi ono bowiem do skrajnej medykalizacji i technizacji
naszego zycia. Jesli postep biotechnologiczny i farmakologiczny sprawia,
ze wlasciwa medyczna opieka jest coraz trudniej dostepna dla szukaja-
cego terapii zwyklego cztowieka, to wigczenie medycyny do realizacji
transhumanistycznych manipulacji czlowiekiem sprawi, ze nie bedzie
ona stuzy¢ terapii, lecz niszczeniu kondycji ludzkiej. Takie zaangazo-
wane zblizytoby medycyne do bioterrorystycznej aktywnosci przeciw
cztowiekowi.

Normatywnos¢ natury osoby ludzkiej dookresla si¢ przez normatyw-
no$¢ godnosci tej osoby”. Z pozycji obu perspektyw natury i godnosci
osoby ludzkiej zasadnicze propozycje transhumanizmu okazuja sie tama-
niem podstawowych uprawnien etycznych cztowieka. Uprawnienia takie
mozna ustali¢ choc¢by opierajac sie na czterech formach godnosci osoby
ludzkiej, takich jak 1. godno$¢ ontyczna, 2. godnos¢ podmiotu swiadome-
g0, 3. godnosé¢ moralna albo nabyta i 4. godnos¢ jako dar spolecznosci czy
Boga®. Wszystkie te godnosci generujg bogactwo uprawnien etycznych.
Wazne jest, aby osadzi¢ je w bycie ludzkim. Np. godnos¢ ontyczna przy-
nalezna cztowiekowi od poczatku jego zycia, czyli od poczecia do natu-
ralnej $mierci, jest podstawa prawa do zycia i rozwoju. To ona najmocniej
w swym sformulowaniu odwoluje si¢ do konkretnego bytu o okreslonej
naturze ludzkiej, ktérg mozna tez opisa¢ w jezyku biologii czy genety-
ki. Cztowiek przychodzi na $§wiat nie przez wyprodukowanie, ale przez
poczecie i zrodzenie. Rozpoczyna swoje istnienie od podmiotowosci

18 Tadeusz Biesaga, ,Wlasciwe i niewlasciwe cele medycyny”, Medycyna Praktyczna 5
(159) (2004): 20-25.

19 Tadeusz Biesaga, ,Godnos¢ osoby ludzkiej a normy etyczne’, w: Spér o nature ludzkg.
Zagadnienia wspolczesnej metafizyki, t. 16, red. Andrzej Maryniarczyk (Lublin: PTTA,
2014), 567-584.

20 Josef Seifert, “The Right to Life and the Fourfold Root of Human Dignity”, w: The
Nature and Dignity of the Human Person as the Foundation of the Right to Life. The

Challenges of the Contemporary Cultural Context, red. Juan de Dios Vial Correa, Elio
Sgreccia (Citta del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana, 2003), 194-215.
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ontycznej, ktorej nie traci przez cate zycie, a w dalszych etapach rozwija
w sobie podmiotowos¢ epistemiczng, sSwiadomosciows, aksjologicznag czy
decyzyjna. Te dalsze podmiotowosci mozna nazwa¢ godnoscig podmio-
tu $wiadomego, godnoscia nabytg albo moralng oraz godnoscia bedaca
darem spolfecznosci i Boga. Te ostatnie godnosci generuja szereg waznych
uprawnien etycznych, ale ich brak - ze wzgledu na wczesny etap rozwoju
lub na cigzkie schorzenia — nie podwaza prawa do zycia i rozwoju. Trzeba
tez pamietad, ze nieuprawnione ingerencje w nature ludzka, w tozsamo$¢
ontyczng, s3 réwniez ingerencjami w podmiotowos¢ bytu swiadomego,
wolnego, moralnego i religijnego.

Z pozycji godnosci ontycznej to nie tylko rodzice majg prawo do
dziecka, ale takze dziecko ma prawo do swych rodzicéw genetycznych,
biologicznych, psychologicznych czy spolecznych. Jest to podstawowe
uprawnienie etyczne i jego famanie podwaza fundamenty naszej cywi-
lizacji. W propagowaniu utopii tzw. najlepszego dziecka (best child)*
narzuca sie rodzicom jako ich obowiazek moralny selekcje eugeniczna,
aborcyjng ich nieurodzonych dzieci, czyli naktania sie ich do zabijania
juz istniejacych istot ludzkich w imi¢ wydumanej idei czego$ lepszego®.

Jesli wspolczesna refleksja ekologiczna demaskuje skutki btedow
antropologicznych, technokratyzmu i podboju przyrody, to dlaczego
jej wnioskéw nie stosujemy do ochrony natury ludzkiej? Dzi$ niejako
sama przyroda upomina si¢ gwaltownie o swoje prawa i zmusza do
podejmowania drastycznych ograniczen dotychczasowych $rodkéow
przemystowych w celu ochrony przyrody i ekosysteméw. Tymczasem
transhumanizm wbrew temu dalej szerzy technokratyczne przejawy
uprzedmiotowienia czlowieka. Jest to do$¢ schizofreniczne podejscie,
w ktéorym chcemy chroni¢ przyrode, a rownoczesnie niszczy¢ nature
ludzka. Jesli przyroda niejako sama potrafi si¢ obroni¢, to nie wiemy, na
ile zniszczona w swych dynamizmach natura ludzka potrafi upomniec¢
si¢ 0 swoje prawa. Oby nie stalo si¢ to za p6zno.

Zakonczenie

Zdroworozsadkowe kryterium normalnosci naturalnej w odroz-
nieniu od normalnosci socjokulturowej, przyporzadkowane w tekscie
kryterium godnosci osoby wraz z teleologicznie rozumiang jej natura

21 Julian Savulescu, “Procreative Beneficence: Why We Should Select the Best Children’,
Bioethics 15 (5/6) (2001): 414-426.

22 Biesaga, Eugenika w propozycjach legalizacji prawa do zdrowej reprodukcji, 37nn.
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ludzka, okazuje si¢ przydatne w wyznaczaniu granic ingerencji w nature
cztowieka. Takie ujecie nadaje normalnosci charakter obiektywny, prze-
kraczajacy normalnosé¢ kulturowa czy psychologiczna. Tak sformutowane
kryteria dopuszczaja ingerencje w to, co przypadlosciowe w naturze ludz-
kiej, natomiast odrzucaja ingerencje w to, co jest substancjalne, istotowe
dla czlowieka.

Z tej pozycji tekst krytycznie odnidst sie do ingerencji w cielesnos¢
czlowieka, proponowanej przez transhumanizm, w ktérych zamierza si¢
stworzy¢ postczltowieka, czy tez genderyzm, w ktéorym w imie plynnej
plciowosci podwaza si¢ nature bycia mezczyzng i kobietg. Dalsze badania
wymagaja ustosunkowania si¢ do poszczegdlnych wersji transhumani-
zmu czy genderyzmu, co nie przekresla omowionych w artykule kryte-
riow zarysowujacych nieprzekraczalne granice ingerencji.
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Posthumanizm czy plushumanizm

Posthumanism or Plushumanism

Abstrakt

Artykut ma na celu poréwnanie dwéch wspétczesnych nurtéw postrzegania
cztowieka. Posthumanizm, oparty na zasadach naturalnych i biologicz-
nych, rozumie cztowieka jako projekt podlegty nieustannym zmianom.
Usituje nakresli¢ perspektywy jego rozwoju poprzez dziatania techniczne
i biotechnologiczne. Zasadniczymi postulatami tego nurtu sa: wydtuzanie
zycia biologicznego, poprawa zdrowia oraz samopoczucia, fuzja ludzkiego
mobzgu ze sztuczng inteligencjg oraz przeniesienie ludzkiej Swiadomosci na
niebiologiczny nodnik w celu uczynienia jej niesmiertelng. Plushumanizm,
oparty na personalistycznej koncepcji osoby ludzkiej oraz przestankach
nadprzyrodzonych, formutuje odpowiedz na postulaty posthumanistyczne,
ukazujac cztowieka jako byt ontologiczny, jednos¢ psychofizyczng, cechuja-
3 sie niezmienng naturg duchowg oraz dziecko Boze. Cztowiek powotany
jest do petni swego rozwoju nie tylko na ptaszczyZnie naturalnej, lecz takze
nadprzyrodzonej. MoZzliwe jest osiaggniecie przez wszystkich ludzi swej petni
oraz nieSmiertelnosci na podstawie historycznego faktu zmartwychwstania
Chrystusa oraz prawd zawartych w Pi$mie Swietym. Ostatecznym przezna-
czeniem cztowieka jest niesmiertelnos¢ oraz petnia szczescia w krélestwie
niebieskim, do ktérego nie wchodzi on jako anima separata, lecz jednos¢
duszy z ciatem uwielbionym (soma pneumatikon). O wzroscie jego cztowie-
czehstwa nie decyduje genetyczne czy farmakologiczne wzmocnienie, lecz
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duchowe bogactwo, przejawiajgce sie w mitosci i postawie podarowania
siebie drugim.

Stowa klucze: posthumanizm, transhumanizm, plushumanizm, ulepszanie
cztowieka, sztuczna inteligencja, osoba ludzka

Abstract

The paper aims to compare two contemporary conceptions of man.
Posthumanism, based solely on natural and biological principles, sees
man as a project subjected to constant change. It outlines the prospects
for man’s development resulting from technical and biotechnological
manipulations. The main postulations of this trend in thinking are:
prolonging biological life; improving human health and well-being; fusion
of the human brain with artificial intelligence and transferring human
consciousness to a non-biological carrier in order to make it immortal.
Plushumanism, based on the personalistic concept of the human person
and on supernatural premises, formulates a response to posthumanist
postulations, by presenting man as an ontological being; a psycho-physical
unity, characterized by an unchanging spiritual nature, and, as a child of
God. Man is called to personal development, not only on the natural, but
also on the supernatural level. It is possible for all people to achieve their
fullness and immortality based on the historical fact of Christ’s resurrection
and the truths contained in the Holy Scriptures. Man's ultimate destiny
is immortality and complete happiness in the Kingdom of Heaven, which
he enters, not as anima separata, but as the unity of the soul and the
transfigured body (soma pneumatikon). The growth of his humanity is not
determined by genetic or pharmacological enhancement, but by spiritual
wealth, manifested in love and the attitude of giving oneself to others.

Keywords: Posthumanism, Transumanism, Plushumanism, Human
Enhancement, Artificial Intelligence, human person

Wspolczesna nauka i technologia odnotowuja niezwykle tempo roz-

woju. Skala postepu, jaki dokonal sie w ostatnich pigé¢dziesieciu latach,

jest poréwnywalna do osiaggnie¢ wczesniejszych o$miuset lat. Innymi

stowy w ostatnim potwieczu zakres ludzkiej wiedzy podwoil sig. I nie-
ustannie si¢ poszerza. Dokonuje si¢ on zasadniczo w czterech obsza-
rach, okreslanych angielskim skrétem NBIC (Nanotechnology, Biotech-
nology, Information Technology, Cognitive Science). Nanotechnologia
dazy do utworzenia nanostruktur na poziomie pojedynczych atoméw
oraz czasteczek w celu kontrolowania organizméw biologicznych.
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W przyszlosci planuje si¢ wprowadzenie miliardéw nanorobotéw
(ang. assembler) krazacych w ludzkim ciele, ktérych zadaniem ma by¢
wykrywanie i naprawianie lokalnych stanéw patologicznych, defektéw
genetycznych, eliminacja ognisk rakotworczych, neutralizacja toksyn
oraz naprawa miejscowa narzadéow - na przyklad serca, watroby czy
trzustki. Biologiczne nanoroboty, zbudowane z atoméw wegla i opar-
te na pierscieniach weglowych, mialyby posiada¢ zdolnos¢ reproduk-
¢ji i namnazania sie¢, tworzac w ten sposob kolejne pokolenia. Celem
biotechnologii jest badanie, wytwarzanie i wykorzystywanie DNA,
RNA, bialek, enzymoéw, drobnoustrojow i kultur komérkowych w pro-
cesach modyfikacji genetycznej, biosyntezy, biotransformacji i biouty-
lizacji struktur biologicznych. Biotechnologia jest jedna z najszybciej
rozwijajacych sie¢ dziedzin nauki, z ktora wigze si¢ ogromne nadzieje.
Czymjestinformatyka ijaka jest jej rola w zyciu wspolczesnego czlo-
wieka, wyja$nia¢ nikomu nie trzeba. Funkcjonowanie wielu urzadzen,
poczawszy od aparatéw stuchowych poprzez zegarki, telefony, kompu-
tery, samochody, sprzet wojskowy po pojazdy kosmiczne, jest mozliwe
dzieki pracy olbrzymiej liczby informatykéw na calym $wiecie. Internet
stal sie niczym tlen, ktérym oddycha wspoétczesny cztowiek; jego brak
powoduje nieraz catkowite zagubienie, obserwowane szczegélnie wiréd
mlodszego pokolenia. Kognitywistyka dazy do zmapowania struktur
ludzkiego mézgu w celu poznania mechanizméw myslenia, uczenia sie,
$wiadomosci, podejmowania decyzji, odczuwania, powstawania ludz-
kich emocji i kontrolowania ich. W przyszlosci wiele funkcji ludzkie-
go mozgu ma zostacé zastgpionych sztuczng inteligencja (ang. Artificial
Intelligence — Al).

Posthumanizm

Naszkicowany powyzej naukowo-technologiczny rozwoj ma swoje
glebokie reperkusje w kondycji wspoélczesnego cztowieka. Zaklada sig, ze
NBIC postuzy ostatecznie do przyspieszenia jego rozwoju i radykalnego
polepszenia jakosci zycia. Wielu naukowcow, dazacych do zintegrowania
odkry¢ technicznych z ludzka fizjologia, glosi juz nie tylko ulepszanie
czlowieka, lecz wrecz jego transformacje w nowy gatunek — swoisty post-
-homo sapiens (stad nazwa ,,posthumanizm” lub ,transhumanizm”).
Swiatowe Stowarzyszenie Transhumanistyczne (World Transhumanist
Association) w opublikowanej w roku 2002 Deklaracji WTA okreslito
transhumanizm jako
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ruch kulturowy i intelektualny, ktdry twierdzi, ze mozliwa i pozadana jest
fundamentalna poprawa kondycji ludzkiej za pomoca rozumu, w szczeg6l-
nosci poprzez rozwdj i szerokie rozpowszechnianie technik majacych na
celu wyeliminowanie starzenia si¢ i znaczna poprawe zdolnosci intelektu-
alnych, fizycznych i psychologicznych istoty ludzkiej'.

W odniesieniu do czlowieka postshumanizm glosi postulat ulepszenia
ludzkiej kondycji cielesnej, a ostatecznie osiggniecie stanu doskonalego
zdrowia. Celem jest migedzy innymi mozliwo$¢ bezdechu nawet do piet-
nastu minut, zmniejszenie zapotrzebowania na sen (czlowiek moglby
spa¢ raz na kilka dni), eliminacja defektéw genetycznych, osiagniecie
lepszej pamieci, wyzszej inteligencji i wigkszej koncentracji. Niektorzy
podnosza kwesti¢ niesmiertelnosci, cho¢ wigkszos$¢ teoretykdéw posthu-
manizmu zgadza sie, Ze jest to postulat raczej niemozliwy do zrealizo-
wania. Wszyscy jednak widzg mozliwos¢ wydtuzania ludzkiego zycia
o kilkadziesigt, moze nawet kilkaset lat.

Innym postulatem transhumanizmu jest wplywanie na stany psy-
chiczne cztowieka w celu eliminacji uczu¢ przykrych z jednej strony,
rozwijania za$ doznan pozytywnych z drugiej (ang. happy souls). Stuzy¢
temu ma stymulowanie mézgu droga farmakologiczna, genetyczng lub
za pomocg nanorobotéw. Dalekosi¢znym celem jest indukowanie poczu-
cia nieustajgcego (wiecznego) szczesécia oraz programowanie nowego
modelu ludzkiego ducha. Przewiduje si¢ takze tworzenie hybryd czto-
wieka z robotami. Méwi si¢ juz dzi$ o ,wersji 2.0 ludzkiego ciata”. Jean-
-Michel Truong (wspottwoérca Cognitech, wiodacej firmy specjalizujacej
sie w sztucznej inteligencji) opisuje caly proces rozwoju posthumani-
zmu, uzywajac nastepujacej linii rozumowania: komputery byly najpierw
obecne w wielkich halach klimatyzowanych, potem w biurach, nastepnie
w reku, potem w kieszeni, w konicu — w nas samych?. Inny czotowy przed-
stawiciel transhumanizmu, Raymond Kurzweil, zaklada, ze do roku 2029
sztuczna inteligencja osiggnie poziom obecnej ludzkiej inteligencji, zas
w roku 2045 nastapi fuzja Al z ludzkim mézgiem®.

Czy wszystkie te marzenia i perspektywy s nierealne? Czy jest to for-
ma jakiego$ science fiction? Wydaje sie, ze nie. Kto przewidzialby jeszcze
sto lat temu szerokie zastosowanie metod in vitro, mozliwos¢ mroze-
nia gamet czy sekwencjonowania DNA? Dzi$ techniki te sa codzienng

1 Transhumanist Declaration, https://hpluspedia.org/wiki/Transhumanist_Declaration
(dostep: 23.12.2022).

Por. Jean-Michel Truong, Totalement inhumaine (Paris: Ed. du Seuil, 2001).
Por. Raymond Kurzweil, Humanité 2.0 : La Bible du changement (Paris: Ed. M21, 2007).
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praktyka (osobna kwestig jest tu etycznos$¢ takich dziatan). Koncern
Google inwestuje olbrzymie sumy w rozwdj idei transhumanizmu*. Gto-
szona jest misja transhumanistyczna, ktéra ma na celu ,,ewangelizowa¢
rzady” i oglasza¢ ,Dobra Nowing” o przyszlosci ludzkosci mozliwej do
osiggniecia dzigki nowym technologiom”.

W tym miejscu pojawia si¢ pytanie, jak bioetyka personalistyczno-
-chrzescijanska powinna si¢ ustosunkowac do propozycji tak radykalnej
zmiany czlowieka. Analizujac wypowiedzi filozoféw i teologow tej pro-
weniencji, mozna zauwazy¢ dwa podejscia. Pierwsze, zwane techno-
latrig, akceptuje wspodlczesng ewolucje technologiczna, widzac w niej
przejaw urzeczywistniania krolestwa Bozego na ziemi. Postulaty trans-
humanistyczne sg - zdaniem przedstawicieli tego nurtu — zgodne z pole-
ceniem samego Boga czynienia sobie ziemi poddang i wspotpracy z Nim
w przedluzaniu dziela stworzenia $wiata. Eliminacja chordb, cierpienia,
a moze nawet §mierci, czynienie ludzi szczesliwymi, w pelni ukontento-
wanymi, jest wielkim dobrem, z ktérego moga - i powinni - korzystac
wszyscy. To forma budowania ,,nowego nieba i nowej ziemi”, o ktorej
wspomina Ksiega Apokalipsy. Stanowisko drugie, zwane technofo-
big, twierdzi co$ zgota przeciwnego: wspolczesny rozwdj techniki jest
przejawem grzechu, szczegélnie pychy, ktdra usituje postawic cztowieka
w miejscu Boga; ostatecznie jest on wymystem szatana. Stad nieufno$é
wobec wszelkich zmian proponowanych przez nurt transhumanistyczny.
Odwolujac si¢ rowniez do Apokalipsy, przedstawiciele myslenia techno-
fobicznego wyciagaja odmienny wniosek: wspdlczesne proby ulepsza-
nia czlowieka to poczatek konca ludzkosci, wrecz $wiata, oraz przejaw
panowania Bestii.

Przypatrujac si¢ owym dwom nurtom, mozna pokusi¢ si¢ o opinie,
ze zaden z nich nie ma racji, gdyz reprezentuje podejscie skrajne. Jak
mowi acinskie przystowie, in medio stat veritas. Technika ma wymiar
ambiwalentny - przynosi ze sobg zaréwno korzysci, jak i zagrozenia.
Dobrze uzyta, moze przyczynic sie do wielkiego dobra czlowieka, jakim
jest niwelowanie wielu choréb oraz ich skutkéw, poprawianie jakosci
zycia oraz wydluzanie czasu jego trwania. Wystarczy wspomnie¢ mozli-
wosci diagnozowania stanu zdrowia dziecka juz w stadium prenatalnym,
dializowanie nerek, operacyjne usuwanie wielu schorzen, wszczepianie
sztucznych implantéw w celu usprawnienia dziatania réznych organéw

4 Por. Laurent Alexandre, ,Google veut stopper le vieillissement”, Le Figaro Magazine,
13.01.2014.

5  Por. Georges Benoit, ,Singularity University. Les adorateurs du futur’, Les Echos,
22.11.2013. Por. takze: List otwarty do Sekretarza Generalnego ONZ z 11 marca 2013 r.,
http://2045.com/articles/31277.html (dostep: 23.12.2022).
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oraz uzycie respiratoréw do ratowania ludzkiego zycia. Wszystko to
stato si¢ mozliwe dzieki zastosowaniu techniki w medycynie. Z drugiej
strony upatrywanie w nauce i technice panaceum jest nieuzasadnione.
Do calosciowej oceny transhumanizmu konieczne jest uwzglednienie
dwoch kwestii: antropologicznej (kim jest cztowiek? czemu stuzy jego
ulepszanie?) i teologicznej (czy mozliwe jest osiggniecie zbawienia dzigki
technice?).

Jesli chodzi o kwestie pierwsza, pojawia si¢ tu wiele pytan dotycza-
cych samej natury czlowieka oraz jej zmiany. Czy cztowiek z elektrodami
w mozgu lub bedacy hybryda z robotem jest jeszcze czlowiekiem, czy
juz kims innym? Kim? Postczlowiekiem? Czy 6w osobnik bedzie wigcej/
bardziej cztowiekiem, czy tez moze bardziej maszyna lub jakims rodza-
jem humanoidu? Co z czlowieka zostanie w takim bycie? Czy celem
czlowieka jest rozwdj technologiczny? Owszem, mozna si¢ zgodzi¢, ze
postczlowiek bedzie szybciej liczyl i biegal, lepiej zapamietywal, mniej
chorowal (czego jednak do konca nie da si¢ zweryfikowac), sa to jednak
cechy przypadlosciowe, nie za$ nalezace do jego istoty.

Kwestig drugg jest pytanie o specyficzng formga ,,zbawienia” cztowie-
ka, jaka proponuja transhumanisci. Mialoby sie ono dokona¢ na drodze
naturalnej dzigki technologii. Wedlug zwolennikéw posthumanizmu
ludzko$¢ winna sama wzigé w swoje rece swoj los i decydowac o wlas-
nym szczesciu, wrecz zbawieniu, poprzez doskonalenie ciata ludzkie-
go, radykalna poprawe zdrowia oraz przedluzanie zycia, moze nawet
osiagniecie nie§miertelnosci. Niektdrzy transhumanis$ci méwia o DNA
jako substytucie duszy, za$ w miejsce zmartwychwstania cial proponuja
stworzenie ciala calkowicie zmienionego, doskonatego. Taki typ mygle-
nia szczegdlnie przejawit si¢ na kongresie transhumanistycznym w 2013
roku, zatytulowanym Global Future 2045. Inicjatywa 2045, organizujaca
to spotkanie, zostata zalozona przez rosyjskiego przedsigbiorce Dmitrija
Ickowa w lutym 2011 roku przy udziale czotowych rosyjskich specjali-
stow w dziedzinie interfejsow neuronowych, robotyki oraz sztucznych
narzadow i systemow. Jej celami sg realizacja nowej strategii rozwoju
ludzkosci, ktéra wychodzi naprzeciw globalnym wyzwaniom cywiliza-
cyjnym, stworzenie warunkow do duchowej przemiany czlowieka oraz
realizacja nowej przyszlosci opartej na pieciu zasadach: duchowosci,
kulturze, etyce, nauce i technologii. Kluczowy projekt Inicjatywy 2045,
jakim jest ,,Projekt Avatar”, ma na celu stworzenie technologii przenie-
sienia osobowosci na bardziej zaawansowany, niebiologiczny nosnik
i przedluzenie zycia az po niesmiertelno$¢. Organizatorzy poswiecili
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szczego6lng uwage, aby umozliwi¢ oparty na wspoétpracy dialog miedzy
duchowo$cig, naukg i spoteczenstwem?®.

Plushumanizm

W kregach personalistyczno-chrzescijanskich powstata propozycja
odpowiedzi na postulaty transhumanistéw. Zaklada ona jednak przyjecie
nie tylko naturalnej, lecz takze nadprzyrodzonej perspektywy, gdyz czlo-
wiek, w rozumieniu bioetyki chrze$cijaniskiej, nosi w sobie podobienstwo
Boze i element nadprzyrodzonosci. Jest jednoscia duchowo-cielesna,
dlatego nie moze by¢ postrzegany jedynie przez pryzmat czystej empirii
i biologii, lecz takze poprzez odwolanie si¢ do pierwiastkéw duchowych,
nadprzyrodzonych. Bedac przedstawicielem gatunku homo sapiens, jest
jednoczes$nie dzieckiem Bozym. Przyjmujac takie zalozenia, bioetyka
oraz teologia chrzescijanska udziela nastepujacych odpowiedzi na postu-
laty transhumanistyczne:

W kwestii przedtuzania zycia ludzkiego. Cztowiek jest
przeznaczony do czegos o wiele wiekszego niz tylko naturalne wydtuza-
nie swoich lat w przedziale doczesnosci. Otrzymal obietnice niesmier-
telnosci z ust samego Syna Bozego, ktory potwierdzil ja faktem zmar-
twychwstania. ,,Ja jestem zmartwychwstaniem i zyciem. Kto we Mnie
wierzy, cho¢by i umarl, zy¢ bedzie. Kazdy, kto zyje i wierzy we Mnie, nie
umrze na wieki” (J 11, 25-26). Apostot Narodéw stwierdzit w jednym ze
swoich listow: ,,Chrystus zmartwychwstat jako pierwszy sposrdd tych,
co pomarli. Poniewaz bowiem przez czlowieka [przyszia] $mier¢, przez
cztowieka tez [dokona si¢] zmartwychwstanie. I jak w Adamie wszyscy
umierajg, tak tez w Chrystusie wszyscy beda ozywieni” (1 Kor 15,20-22).
Wiecznos$¢ nadprzyrodzona jakosciowo przewyzsza dlugowieczno$é
cztowieka w §wiecie czystej natury.

W kwestii udoskonalania ciata ludzkiego. Transhumanisci
postuluja modyfikacje ciala az do osiagniecia petni zdrowia. Trudno jed-
nak wyobrazi¢ sobie, nawet w odlegtej przysztosci, mozliwos¢ realizacji
tego marzenia. Tymczasem spotkania zmartwychwstatego Pana z ucz-
niami jak i innymi §wiadkami tego wydarzenia przekonuja, ze posiada
On cialo uwielbione, cechujace si¢ m.in. zdolnoscig przenikania przez

6 Por. https://2045.com oraz https://www.youtube.com/playlist?list=PL2xxQKxGPvDY
kegpmsehfWMbDJPVKRvbr (dostep: 23.12.2023).
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drzwi czy tez przebywania w tym samym czasie w réznych miejscach (w
Jeruzalem i w Emaus). Chrze$cijanstwo glosi prawde o zmartwychwsta-
niu cial na koncu czaséw. Bynajmniej nie pojmuje go jako wskrzeszenia
zwlok do naturalnego zycia, jak to miato miejsce w przypadku Lazarza,
lecz jako gleboka przemiane ciata fizycznego (soma psychikon) w cialo
duchowe (soma pneumatikon); to ostatnie bedzie jakosciowo inne, nie-
poréwnywalnie wyzsze niz wszelkie, nawet najdoskonalsze ludzkie cialo
funkcjonujace jedynie w ziemskiej kondycji. Fakt ten tltumaczy $w. Pawel
w Pierwszym Liécie do Koryntian:

Lecz powie ktos: A jak zmartwychwstajg umarli? W jakim ukazuja sie ciele?
O, niemadry! Przeciez to, co siejesz, nie ozyje, jezeli wprzdd nie obumrze.
To, co zasiewasz, nie jest od razu ciatem, ktérym ma sie sta¢ potem, lecz
zwyklym ziarnem, na przyktad pszenicznym lub jakims innym. Bog za$
takie daje mu cialo, jakie zechcial; kazdemu z nasion wlasciwe. Nie wszyst-
kie ciala sg takie same: inne sg ciala ludzi, inne ciala zwierzat, inne wreszcie
ciata ptakow i ryb. Sg ciala niebieskie i ciala ziemskie, lecz inne jest piekno
cial niebieskich, inne ziemskich [...] Podobnie rzecz si¢ ma ze zmartwych-
wstaniem. Zasiewa si¢ zniszczalne — powstaje za$ niezniszczalne; sieje sie
niechwalebne - powstaje chwalebne; sieje si¢ slabe — powstaje mocne;
zasiewa sie ciato zmystowe [soma psychikon] - powstaje cialo duchowe
[soma pneumatikon). Jezeli jest cialo ziemskie [soma psychikon] powstanie
tez ciato niebieskie [soma pneumatikon].

(1 Kor 15,35-40.42-44)

W kwestii osiggnigcia pelni szczes$cia. Transhumanisci
postuluja poprawe nastroju czlowieka poprzez dziatania genetyczne
i farmakologiczne. Analizujac ten postulat, nie sposéb jednak zauwa-
za¢, ze bylaby to raczej forma taniej ucieczki od trudnych doswiadczen
zyciowych. Personalizm chrzescijanski proponuje stawianie czota trud-
nosciom zyciowym przy pomocy oreza wiary i zaufania Bogu oraz skie-
rowanie wzroku na krzyz Chrystusa. Co wiecej, opierajac si¢ na obietnicy
Syna Bozego, ukazuje pelnie szczescia w Zyciu wiecznym poprzez blo-
gostawiony oglad Boga i pelne zjednoczenie z Nim. Ksigga Apokalipsy
ukazuje wizje zycia, w ktérym ludzie ,,nie beda juz takna¢ ani nie beda juz
pragna¢, i nie porazi ich stonce ani zaden upal, bo pas¢ ich bedzie Bara-
nek, ktory jest posrodku tronu, i poprowadzi ich do zZrédel wod zycia:
ikazda tze otrze Bog z ich oczu” (Ap 7,16-17). Czlowiek w zjednoczeniu
z Bogiem osigga swoja prawdziwa tozsamo$¢; innymi stowy - staje sie
w pelni soba, i to w stopniu o wiele wigkszym, niz przewiduja to trans-
humanisci, gdyz owa pelnia zaktada doskonata harmonie elementéw
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zaréwno naturalnych, jak i nadprzyrodzonych. Jak twierdzi §w. Bazyli
Wielki, jeden z ojcow kapadockich, ,,czlowiek jest stworzeniem, ktore
otrzymalo przykazanie stania si¢ Bogiem™. O takim szcze$ciu nie mozna
nawet marzy¢, postrzegajac ludzka osobe tylko przez pryzmat naturalny.

W kwestii obecnosci w cztowieku nanorobotdéw. Podczas
gdy biotechnolodzy snuja przed cztowiekiem mozliwos¢ wprowadzania
do organizmu i namnazania w nim nanorobotéw, ktérych celem byla-
by naprawa réznych patologii, chrzescijanstwo ukazuje czlowieka jako
miejsce zamieszkania Ducha Swigtego. ,,Czyz nie wiecie, zescie $wigtynia
Boga ize Duch Bozy mieszka w was?” (1 Kor 3,16) — pyta $w. Pawel. Duch
Swiety jest prawdziwym architektem naszego wnetrza. To On prowadzi
do poznania pelnej prawdy o sobie i o §wiecie, modeluje pigkno nie
tyle ludzkiego ciala, ile ducha nawet (a moze szczegélnie) u osdb nie-
uleczalnie i ciezko chorych. Pieckno duszy jest o wiele wazniejsze niz
zdrowie i uroda cielesna, cho¢ te drugie winny by¢ takze przedmiotem
troski kazdego, takze chrzescijanina. Owszem, nalezy dba¢ o kondycje
zdrowotng i poddawac si¢ terapiom, gdy zachodzi taka potrzeba, jednak
osoba ludzka to co$ o wiele wigcej niz soma, a o prawdziwym jej pigknie
decyduja wartosci, wedtug ktérych zyje, szczegdlnie zycie w postawie
daru i wspoélpraca z taskg Boza.

W kwestii doskonatej inteligencji. Osiagniecie olbrzymiej
wiedzy przy wspotpracy z nos$nikami elektronicznymi wszczepionymi
w ludzi mozg, symbioza centralnego ukladu nerwowego ze sztuczng
inteligencja bynajmniej nie decyduja o wzroscie cztowieczenstwa danej
osoby. Co6z z wiedzy, ktora nie przeklada sie na wigksza wrazliwo$¢ spo-
teczng, miltos¢, ofiarnos¢ i solidarnosé? Czy utopijne postulaty trans-
humanistéw nie przyczyniaja sie przypadkiem do poglebienia i tak
ogromnej juz przepasci miedzy waska grupa uprzywilejowanych tego
$wiata a duzg czescig mieszkancow ziemi, ktorej brakuje podstawowych
srodkow do zycia? Chrze$cijanstwo jest otwarciem si¢ na dary Ducha
Swietego, takze te, ktore dotycza rozumu - madrosci, rady, umiejetno-
$ci. Czlowiek w $wietle Ducha widzi dalej i lepiej. Widzi potrzeby bra-
ci i sidstr cierpigcych, widzi sens swojego Zycia, zanurza si¢ w Boskiej
Madrosci, ktora stanowi przedmiot jego kontemplacji i jest Zrédlem nie-
konczacej si¢ ekstazy. Jednakze, jak pisze §w. Pawel, ,,czyz nie uczynit

7 Bazyli Wielki cytowany przez Grzegorza z Nazjanzu, Mowy wybrane, XLIII, 48, za:
Jean-Claude Larchet, Terapia choréb duchowych, thum. Nikolaja Aleksiejuk (Hajnow-
ka: Bratczyk, 2013), 13.
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Bog glupstwem madrosci $wiata? [...] To bowiem, co jest glupstwem
u Boga, przewyzsza madroscig ludzi, a co jest stabe u Boga, przewyzsza
mocg ludzi” (1 Kor 1,20.25). Takiej madrosci nie mozna pojaé, pozostajac
tylko na plaszczyznie naturalne;j.

W kwestiiulepszania genetycznego, farmakologicznego
i technicznego cztowieka. Chrzescijanstwo proponuje radykal-
ne ,ulepszenie” ludzkiej kondycji poprzez wspoétprace z taska — boska
energia zaszczepiong na naturalnych wladzach ludzkich. Jak stwierdza
Katechizm Kosciola katolickiego (nr 1997):

Laska jest uczestniczeniem w zyciu Boga; wprowadza nas w wewnetrzne
zycie Trojcy Swietej. Przez chrzest chrzedcijanin uczestniczy w tasce Chry-
stusa, Glowy swego Ciata. Jako ,,przybrany syn” chrzescijanin moze odtad
nazywa¢ Boga ,,Ojcem’, w zjednoczeniu z Jedynym Synem. Otrzymuje on
zycie Ducha ktéry tchnie w niego mitoé¢ i buduje Kosciot.

Wspolpraca z faska Boza dokonuje si¢ szczegdlnie poprzez realizacje
trzech cnét boskich: wiary, nadziei i milosci. Codzienne ich aktywowanie
wynosi cztowieka na poziom dziecka Boga i uczestnictwa w Jego naturze.
To poziom w innym porzadku - nadprzyrodzonym - do ktérego nie ma
dostepu biotechnologia. Innymi stowy, to ,,ulepszanie” przedstawicieli
homo sapiens na miare boska, a nie tylko ludzka.

W kwestii rozumienia czlowieka jako projektu. Trans-
humanisci postrzegaja osobe ludzka na sposob efemeryczny jako ewo-
luujacy czastke wszechswiata, podlegla cigglym zmianom; przemijalne
ogniwo w odysei czasu i przestrzeni. Nie jest ona bytem ontologicz-
nie réznym i wyzszym od innych, lecz elementem zywego organizmu
Wszechswiata, ktory jedynie jest ,,$wiety i najwyzszy”®. Partycypujac
w uniwersalnym kodzie genetycznym, cztowiek jest zjawiskiem biolo-
gicznym, przemijalnym i powinien by¢ poddany podstawowym impe-
ratywom ekologicznym.

W odpowiedzi na taki postulat chrzescijanstwo podkresla onto-
logiczny charakter osoby ludzkiej, bedacej kims istotowo réznym od
rzeczy. Osoba posiada swoja godno$¢ ufundowang na ludzkiej naturze
oraz pokrewienstwie z Bogiem. Rdwnocze$nie jest wezwana do ciaglego

8 Takie okreslenie Ziemi znalazto si¢ w projekcie Karty Ziemi z 2000 r.; por. The Project
of the Earth Charter, https://earthcharter.org/read-the-earth-charter/?doing_wp_cron
=1671466985.1212599277496337890625 (dostep: 19.12.2022).
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rozwoju i rzezbienia swojej duchowej sylwetki. Czlowiek staje sie¢ kims
wiecej poprzez prace nad wlasnym charakterem oraz facznos¢ z Chry-
stusem, a nie nanorobotami. Jak pisze §w. Jan, ,,obecnie jestesmy dzie¢mi
Bozymi, ale jeszcze sie nie ujawnito, czym bedziemy” (1] 3,2). Rozwdj
czlowieka osigga swdj szczyt w zjednoczeniu z Bogiem, a nie wskutek
technokratycznych zabiegow. Chrzescijanstwo kresli wizje pelni szczes-
cia, co wyrazone jest juz na pierwszych kartach Biblii: ,,Uczynmy czlo-
wieka na nasz obraz, podobnego Nam” (Rdz 1,26). Sam za$§ Chrystus
stwierdzit: ,,Czyz nie napisano w waszym Prawie: Ja rzeklem: Bogami
jestescie?” (J10,34). Swiety Pawel stwierdza, ze trzeba ,,porzuci¢ dawnego
czlowieka, ktory ulega zepsuciu na skutek zwodniczych zadz, odnawia¢
sie duchem w [...] mysleniu i przyoblec cztowieka nowego, stworzonego
wedlug Boga, w sprawiedliwosci i prawdziwej swietosci” (Ef 4,22-24).
Celem rozwoju jest cztowiek doskonaty na miare wielko$ci Syna Bozego
(por. Ef 4,13).

Z powyzszego zestawienia widac, ze chrzescijanstwo odpowiada na
marzenia transhumanistow w o wiele doskonalszy sposdb, niz moga sobie
to wyobrazi¢ nawet najwigksi jego entuzjasci. Co wiecej, czyni to juz od
dawna - od dwoch tysiecy lat — ukazujac doskonalo$¢, do ktorej jeste-
$my powolani, jako mozliwg do osiagniecia przy wspotpracy z Duchem
Swietym. Doskonatoé¢ ta zapoczatkowana jest juz w obecnej, ziemskiej
kondycji, za$ swoja pelnie osiagnie w zyciu wiecznym. I bynajmniej nie
jest to fantazja, gdyz historyczna jej rekojmig jest fakt zmartwychwstania
Chrystusa - nowego, prawdziwego czlowieka.

Whnioski

Transhumanizm to utopia materialistyczna, w ktérej wszystko spro-
wadzone jest do materii, za$ dusza — o ile si¢ jeszcze o niej méwi — rozu-
miana jako emanacja mézgu lub DNA. Wedtug logiki transhumani-
stycznej wszystko mozna w nas zmieni¢, za$ ostatnig przeszkoda jest
nasze cialo; nalezy je pokonac¢ lub nagia¢ do indywidualnych pragnien.
Posthumanizm jest wspolczesng herezja rozumu, podobnie jak staro-
zytny gnostycyzm i pelagianizm. Obiecuje zbawienie poprzez wiedze,
wlasnymi sitami, bez odwolania si¢ do pomocy taski Bozej. To swoisty
mit prometejski, szkicujacy wizje samoubdstwienia za pomoca dzia-
tan technokratycznych. Jest forma poddania si¢ pokusie, ktora usidlita
naszych prarodzicéw: ,Bedziecie jak Bog” oraz ,Na pewno nie umrze-
cie”. Ostatecznie to przejaw pychy — pierwszego grzechu, ktory stano-
wi korzen wielu innych. Nietrudno zauwazy¢, ze posthumanizm jest
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swoistym przejawem myslenia postmodernistycznego, w mys$l ktérego
cztowiek dazy do stworzenia wlasnej, swoiscie rozumianej tozsamosci:
bez zakorzenienia, bez historii, bez granic, polegajacej tylko na wlasnych
dazeniach, projektach i mozliwosciach technologicznych. Zasadniczym
postulatem prawnym w takiej logice jest imperatyw: ,,coraz wigcej praw
indywidualnych; coraz mniej hamulcéw instytucjonalnych™.

Posthumanizm opiera si¢ jedynie na naturalnym postrzeganiu czlo-
wieka jako biologicznej czastki $wiata. Wykracza ,poza czlowieka”
(posthumanizm, z naciskiem na post), a zatem dazy do stworzenia cze-
gos$ nowego, sztucznie wyprodukowanego ,,gatunku”, spreparowanego
wedtug wlasnych fantazji.

Tymczasem spojrzenie plushumanistyczne ocala czlowieka jako czto-
wieka. Pozwala by¢ ,wiecej cztowiekiem” (plushumanizm, z naciskiem
na plus), udoskonalonym nadprzyrodzonoscig i podobnym do Boga. Jest
nurtem postulujagcym prawdziwy rozwdj osoby ludzkiej, ktéra cechuja
takie postawy jak: solidarno$¢, zycie duchowe wyniesione na poziom
taski, akceptacja ludzkich ograniczen, postrzeganie ciala jako istotnego
elementu wlasnej tozsamosci oraz $rodka spotkania z drugim', jednos¢
ciala i duszy, wolnos¢ jako zdolnos¢ do samoograniczenia i stawiania
wiasciwych granic, mifos¢ i postawa podarowania siebie". Wszystko to
jest bardziej humanizujace niz farmaceutyczne substytuty. To czyni kogo$
~wiecej-cztowiekiem” (plushumanizm) - na poziomie kultury, spote-
czenstwa, moralno$ci i duchowos$ci. Jak stwierdza Jean-Guilhem Xerri:

Wyzwaniem nie jest stanie si¢ post-cztowiekiem ani super-czlowiekiem,
ale stanie si¢ bardziej ludzkim. Nie dlatego bede bardziej cztowiekiem, ze
bede mogt biegac szybciej lub wydajniej pracowac. [...] Dwie rzeczy wyda-
ja mi sie decydujace: nasza zdolno$¢ do daru z siebie oraz miejsce, jakie
dajemy najstabszym'.

9 Michea Jean-Claude, La double pensée: Retour sur la question liberale (Paris: Champs
Pensée, 2008), 255-256.

10 ,Zgadza sig, ze w chrzeécijanstwo ciagle na nowo wdzieraja si¢ rygoryzm i tendencja
do negatywnej oceny ciala, ktéra wyksztalcila si¢ w gnozie i zostala przejeta przez
Kosciol. Pomy$lmy tylko o jansenizmie, wraz z ktérym doszto do wypaczenia, do
zastraszenia cztowieka. Dzisiaj wida¢, ze musimy odnalez¢ wlasciwa chrzescijanska
postawe, jaka istniala w pierwotnym chrzescijanstwie i w wielkich chrze$cijanskich
epokach: postawe radosci i afirmacji ciala, a takze afirmacji seksualnosci postrzeganej
jako dar, co z kolei wigze si¢ zawsze z dyscypling i odpowiedzialnoscia’; Seewald Peter,
Swiattos¢ swiata. Papiez, Kosciot i znaki czaséw, tlum. Piotr Napiwodzki (Krakéw:
Znak, 2011), 114.

11 Por. Xerri Jean-Guilhem, A quoi sert un chrétien (Paris: Ed. du Cerf, 2014), 161.
12 Ibidem.
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Biotechnologia i mitologia.
Czy istnieje dylemat (bio-)etyczny?

Biotechnology and Mythology:
Is There a (Bio-)Ethical Dilemma?

Abstrakt

Biotechnologia stata sie dzi$ w pewnym sensie sztukg demiurgiczng. Jawi
sie jako Swiadectwo waznej transformacji, ktora przejawia sie w tym, ze
praktyki dawniej uznawane jedynie za magiczne przeksztatcity sie w wyspe-
cjalizowane rzemiosto. Postugujac sie wspotczesnym przyktadem tworzenia
genetycznych chimer, mozna powiedzie¢, ze biotechnologia zaczeta spro-
wadza¢ do poziomu rzeczywistosci wyimaginowane konstrukty dawniej
opisujgce rzeczywistos¢ nalezgcg nawet do sfery sacrum. Czy zatem nauki
przyrodnicze nie odgrywaja dzi$ rowniez pewnej stuzebnej roli w procesie
nowej sakralizacji rzeczywistosci? Czy ludzie, ktdrzy je tworza, nie aspirujg
do bycia mieszkaficami Olimpu? Jaka zatem bedzie natura etyki ,ludzi-
-bogow"? Czy etyka rzeczywiscie nie nadaza za rozwijajacg sie technologig,
czy raczej nigdy nie powinna osiggngac — jesli zachowa kryterium zdrowego
rozsgdku — putapu irracjonalnosci reprezentowanego przez wspotczesne
ideologie przesigkniete neognostyckim mysleniem, takie jak transhuma-
nizm? By¢ moze problem nie lezy w nieadekwatnosci etyki, ale raczej
w nadmierne]j ideologizacji wspoétczesnej nauki.

Stowa klucze: transhumanizm, biotechnologia, mitologia, ideologizacja,
bionihilizm, neognostycyzm, prometeizm
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Abstract

Biotechnology and mythology. Is there a (bio-)ethical dilemma?
Biotechnology has, in a sense, become a demiurgic art today. It appears
as a testimony to an important transformation, which manifests itself in
the fact that practices formerly considered merely magical have turned
into specialised crafts. Using the contemporary example of the creation
of genetic chimeras, we can say that biotechnology has begun to reduce
formerly imaginative constructs describing a reality belonging even to the
realm of the sacred to the level of reality. Therefore, do not the natural
sciences today also play a certain servile role in the process of the new
sacralisation of reality? Do not the people who create them aspire to be
inhabitants of Olympus? What, then, will be the nature of the ethics of
the “people-gods”? Is ethics really out of step with evolving technology, or
should it rather never reach — if it retains the criterion of common sense —
the ceiling of irrationality represented by contemporary ideologies imbued
with neo-Gnostic thinking, such as transhumanism. Perhaps the problem
lies not in the inadequacy of ethics, but rather in the over-ideologisation
of modern science.

Keywords: transhumanism, biotechnology, mythology, ideologisation,
bionihilism, neognosticism, prometheism

Wprowadzenie

Na stronie obwieszczajacej niegdy$ rozpoczecie sponsorowanego
przez UE projektu CHIMBRIDS odnajdujemy nastepujaca note wpro-
wadzajaca: ,Wraz z obecnym postepem w dziedzinie nauk biologicznych
i medycznych pojawily sie obawy o charakterze etycznym w zwiazku
z doswiadczeniami, ktére polegaja na Iaczeniu komorek, tkanek lub
narzadoéw, pochodzacych z réznych organizméw”. Po czym zostaje poda-
ne zasadnicze rozréznienie pomiedzy dwoma rodzajami tzw. organi-
zméw mieszanych. Hybryda pochodzi z krzyzowania naturalnego albo
w wyniku zaplodnienia in vitro dwoch réznych gatunkéow. Otrzymujemy
zatem mieszanke genéw, pochodzacych z obydwu organizméw rodziciel-
skich. Natomiast chimera laczy w jednym organizmie przynajmniej
dwa rodzaje genetycznie odmiennych tkanek, miedzy ktérymi nie ma
zadnego powigzania genetycznego. Po prostu komorki pochodzace z réz-
nych organizméw s3g umieszczone razem w tym samym organizmie'.

1 https://cordis.europa.eu/article/id/24921-eu-funds-project-on-chimera-and-hybrid-
-research/pl (dostep: 30.11.2022).
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W niniejszym artykule nie dokonamy ponownej analizy projektu
CHIMBRIDS, ktérego rezultaty zostaly umieszczone w obszernej pub-
likacji pt. CHIMBRIDS - Chimeras and Hybrids in Comparative European
and International Research. Jednakze chimera zajmie tu miejsce wyjatko-
we. Bedzie bowiem nie tylko symbolem istotnych zagadnien dotyczacych
transhumanistycznego podejscia do biologicznego wymiaru cztowieka,
ale takze metaforg pewnej konceptualnej struktury, ktéra chcielibysmy
ukaza¢ wlasnie jako jeden transhumanistyczny organizm, w ktérym —
aby go wlasciwie zbada¢ - nalezy wyodrebni¢ wspoltworzace go rézno-
gatunkowe elementy.

Biotechnologia i ozywienie mitycznej rzeczywistosci

Chimera to mityczny potwdr o glowie lwa, tutowiu kozy i ogonie
weza. Tak jak inne postacie mitologiczne — chociazby Herkules, heros
o nadzwyczajnej sile, czy Mnemosyne, bogini pamieci — przez wiele
wiekow z pewnoscia rozbudzata wyobraznig i fascynowata pokolenia.
Bedac egzemplifikacjg jednoczesnie anaturalnosci i nadprzyrodzonosci,
stala si¢ symbolem zaréwno ludzkich lgkdw, jak i pragnien zwigzanych
z tajemnica boskosci®. Zawarto$¢ mitycznych podan powstata kiedys
w umysfach ludzkich twércow, ktérzy pod wzgledem biologicznym
niczym przeciez nie roznili sie od czltowieka wspodtczesnego. Co$ jed-
nak si¢ zmienito. Dla zaspokojenia wyobrazni czy nawet przekroczenia
jej granic nie potrzeba dzi§ opowiadan pisanych kwiecistym jezykiem.
Wystarczy znajomos¢ czteroliterowego alfabetu, ktérym zapisany jest
kod DNA, aby za pomocg inZynierii genetycznej tworzy¢ chociazby
chimery. Dzigki metodzie CRISPR Cas9 - jak stwierdza jej pionierka
Jennifer Doudna - biotechnolodzy s3 juz w stanie dokona¢ istotnych
korekt w genomie wszystkich Zzywych organizmoéw. Jako przyktad mozna
wymieni¢ mozliwo$¢ wykonania zabiegéw inzynieryjnych na genach
EPOR, LRP5i MSTN, kolejno odpowiadajacych za: pomnazanie wytrzy-
malosci organizmu, intensyfikacje odpornosci koséca i zwiekszanie masy
mies$niowej’. Za pomoca biotechnologii mozna zatem stworzy¢ cztowieka
o sile i wytrzymalosci Herkulesa. Odkryto réwniez, ze np. zablokowa-
nie represoréw genu CREB, czyli genu odgrywajacego szczegdlna role

2 Por. Lidia Winniczuk, Maty sfownik kultury antycznej (Warszawa: Wiedza Powszech-
na, 1968).

3 Por. Jennifer A. Doudna, Samuel H. Sternberg, Edycja genéw. Wiladza nad ewolucjg,
tlum. Adam Tuz (Warszawa: Proszynski i S-ka, 2018), 289.

RFI
91



RFI
92

‘ MICHAL ZIOtKOWSKI

w tzw. plastyczno$ci neuronalnej oraz tworzeniu pamieci dlugotrwalej
w mozgu, a takze pamieci przestrzennej, powoduje tak nadzwyczajng
multiplikacje ludzkich zdolnosci pamigciowych, ze prawdopodobnie
pozazdroscilaby ich sama mityczna bogini Mnemosyne®.

Powstaje zatem pytanie: czy wielogatunkowa chimera, nadzwyczajnie
silny Herkules i bogini pamigci Mnemosyne opuscili dzi§ mitologiczne
imaginarium i stali si¢ symboliczng reprezentacja nowego naukowego
paradygmatu? Czy tez — by¢ moze - te ozywione mityczne postacie sg
dobitnym $wiadectwem, ze nauka jest dzisiaj wspoltworczyniag nowego
imaginarium? Na podstawie wymienionych przykladéw mozna stwier-
dzi¢, ze biotechnologia w pewnym sensie stala si¢ dzi$§ sztuka demiur-
giczng. Na tle perspektywy historyczno-kulturowej jawi sie¢ ona jako
$wiadectwo istotnej transformacji, ktora przejawia si¢ w tym, ze praktyki
dawniej uwazane jedynie za magiczne zamienily si¢ w wyspecjalizowane
rzemiosto. Biotechnologia zaczeta bowiem sprowadzaé do poziomu rea-
lity dawne wyobrazeniowe konstrukty, opisujace rzeczywisto$¢ nalezaca
nawet do sfery sacrum. Czy zatem nauki przyrodnicze nie odgrywa-
ja dzisiaj takze pewnej stuzebnej roli wobec procesu nowej sakraliza-
cji rzeczywistoéci? Czy ludzie, ktorzy je tworza, nie aspiruja do bycia
mieszkancami Olimpu? Jaki charakter bedzie miala etyka ,,ludzi-bogéw”?
Nalezy podkresli¢, Zze moralny poziom zycia wielu mitycznych boskich
bohateréw byt niestety zatrwazajaco niski.

Powyzsze $wiadectwa owej specyficznej ponownej sakralizacji rze-
czywistosci potwierdzajg niejako teze Ericka Voegelina, ze wspolczesne
doktryny progresywizmu i scjentyzmu czgsto s3 niczym innym jak pew-
nym nowym sposobem religijnej interpretacji rzeczywistosci, a doktad-
niej: s3 odrodzeniem gnostycyzmu, ktéry mozna scharakteryzowac jako
»eschatologiczng spekulacje aktywistycznego mistycyzmu™. Voegelin,
podajac rozréznienie pomiedzy gnostycyzmem starozytnym a neogno-
stycyzmem, zauwaza, ze ten pierwszy zamierzal zanegowac rzeczywi-
sto$¢, szukajac ucieczki do boskiej Pleromy, natomiast ten drugi zamierza
uobecni¢ boska Plerome tu i teraz. To wlasnie jest charakterystyczne
chociazby dla ideologii transhumanizmu, ktéry pragnie uobecni¢ boska
Plerome za pomoca najnowszych technologii, angazujac w to rowniez
szeroko pojete biotechnologie.

4 Por. Adam Piore, Magia bioinzynierii, thum. Grzegorz Ciecielag (Krakéw: Wydawnic-
two UJ, 2019), 263nn.

5 Por. Michat J. Czarnecki, ,Cztowiek wobec $wiata. Gnoza nowozytna Erica Voegeli-
na a gnostycyzm antyczny — préba poréwnania’, Dialogi polityczne. Polityka i Religia
8 (2007): 155-167.
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Biotechnologia w stuzbie ideologii

Nalezy zatem postawic¢ zasadnicze pytanie: Czy etyka rzeczywiscie nie
nadaza za rozwijajaca sie technologig, czy moze raczej nigdy nie powin-
na osiagna¢ — jezeli zachowa kryterium zdrowego rozsadku - takiego
pulapu irracjonalnosci, ktory reprezentuja przesigkniete neognostyckim
mysleniem wspoélczesne ideologie? Wydaje sie wiec, ze problem nie lezy
w pewnej niewystarczalnosci etyki, ale raczej w zbytniej ideologizacji
nauki. Przekonali$my sie o tym chociazby podczas ostatniej ,,pandemii”

Dla ,,bogoéw” charakter priorytetowy ma oczywiscie kwestia niesSmier-
telnosci. Dlatego sztandarowym przykladem tworzenia boskiej Pleromy
na ziemi jest proimmortalistyczne ukierunkowanie wielu gatezi nauki.
Wspolczesni poszukiwacze mitycznej ambrozji, gwarantujacej nieSmier-
telno$¢ bogom, dostrzegli, ze sktadniki tego boskiego nektaru wyste-
puja w genomie niektérych organizmoéw: np. pewien gatunek rekina
grenlandzkiego zyje okofo 400 lat i musi posiada¢ odpowiedzialne za to
geny. Prowadzi sie réwniez zaawansowane badania nad tzw. komoérkami
senescentnymi, ktérych modyfikacja wydtuzyla zycie myszy o jedna trze-
cia. Takze u bardzo prymitywnych organizméw (np. nicieni) znaleziono
mutacje, ktora az dziesieciokrotnie przedtuzata ich zycie®. Zdaniem wielu
naukowcoéw warto zatem zabiega¢, aby za pomoca inzynierii genetycznej
taki sktadnik zostat wlaczony do ludzkiego genotypu i mégt z powodze-
niem uaktywni¢ swoje wlasciwosci.

Rzeczywiscie bylby to prawdziwy policzek dla ,ludzkiego boga™ —
czu¢ nad sobg wyzszo$¢ np. jakiegos gryzonia. Oczywiscie mozna jakos
wybrna¢ z tej aporii i nada¢ boski status myszy. Tym samym wkraczamy
w popularng dzi$ narracj¢ posthumanizmu, ktéry pragnie udowodni¢,
uzywajac filozoficznego narzedzia zwanego ,,przesunieciem ontologicz-
nym’, rownos¢ wszystkich bytéw, a tak naprawde nizszos¢ cztowieka
wobec wszystkiego, co istnieje. Rosi Braidotti, znana filozof reprezentu-
jaca ten nurt, piszac o eksperymentowaniu na laboratoryjnych myszach

6 Por. Grzegorz Lindenberg, Ludzkos¢ poprawiona (Krakéw: Wydawnictwo Otwarte,
2018), 52.

7  Cytat z dziet Kuzanczyka: ,,Albowiem czlowiek jest bogiem, lecz nie bezwarunkowo,
poniewaz jest czlowiekiem; dlatego jest ludzkim bogiem” (De coniecturis 11, 14, 143)
Jest to mys$l nawigzujaca do tekstu Asklepiosa (zwanego takze Doskonalym kazaniem),
przypisywanego legendarnemu Hermesowi Trismegistosowi. Nalezy do tzw. Corpus
hermeticum — traktatu sporzadzonego prawdopodobnie w Egipcie przed koncem
III w. n.e. Teksty te stanowily podstawe wierzen dla nurtu zwanego hermetyzmem. Byl
to hellenistyczno-gnostycki nurt filozoficzno-religijny.
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i sprawdzaniu na nich nowych lekéw stosowanych w terapii onkologicz-
nej, poréwnuje ,ofiar¢” tych zwierzat do ofiary Chrystusa®.

Trzeba si¢ zatem zastanowid, czy tak charakterystyczne — wlasnie
dla transhumanizmu i jego transtopijnych projektow - stwierdzenie:
»WKkrotce albo bedziemy bogami, albo wyginiemy™, jest tylko zuchwata
metafora, czy moze odzwierciedla realne pragnienia pewnej grupy ludzi,
w rece ktorej dostaty si¢ dzi§ doskonale biotechnologiczne narzedzia?
Nalezy tez zauwazy¢, ze zmartwieniem bogdw nie jest bynajmniej to, co
pomysla o ich sposobie bycia i dziatania zwykli $miertelnicy. Wydaje sie,
ze zasadniczg bolaczka ,, ludzkich bogéw” bylo i jest poczucie nieustanne-
go deficytu wladzy i chyba w duzej mierze wlasnie to napedza ich krea-
tywnos¢. Ukryta pod plaszczykiem nauki wladza nad czlowiekiem, ktéra
dazy do absolutnej kontroli nad biologicznym i psychicznym wymiarem
jego zycia, pretenduje dzi§ do wytworzenia pewnej przestrzeni, ktérg nie-
ktdrzy chcieliby rozumie¢ niemalze jako dystans wystepujacy pomiedzy
tworca i artefaktem. Wynikajaca z tego kreatywnos¢, ktorej owoce widaé
w realizacji réznych biotechnologicznych projektow, czesto demaskuje
ich prawdziwy charakter. Posiadaja one bowiem cechy o wiele bardziej
przypominajace samodoskonalenie si¢ naukowca w jakims$ transgre-
sywnym procesie pokonywania dotychczas ustanowionych granic niz
poszukiwanie autentycznego dobra. Jezeli naukowiec jako cel swej pracy
uwaza wydobycie z siebie cech ,,boga’, to wszystko inne, co jest poza nim,
zostaje potraktowane jako $rodek do osiagniecia tego celu.

Stwierdzenie méwigce, ze technologia daje wiadze nad swiatem, chyba
nie jest dzi§ bezpodstawne. Polityka stala si¢ narzedziem technokratycz-
nych ideologii. Ta wladcza pozycja technologii — w tym biotechnologii —
jest takze jednym z wielu wielkich problemoéw wspolczesnej etyki, a wigc
i bioetyki. Jest to problem szczegélnie wazny, gdyz méwimy o technolo-
giach, ktore juz dzisiaj bezposrednio ingeruja w biologiczny czy psychiczny
status istoty ludzkiej i chcg zdesakralizowac to ,,sanktuarium natury”, kto-
rym jest cztowiek. Mozna tu wspomnie¢ chociazby o dokonywanych juz
biotechnologicznych zabiegach tworzenia matpio-ludzkich chimerycz-
nych embriondéw, ktdre mialtyby miec zastosowanie w hodowli narzadow™

8 Por. Rosi Braidotti, Po czfowieku, ttum. Joanna Bednarek, Agnieszka Kowalczyk (War-
szawa: PWN, 2014), 161.

9  https://www.euvolution.com/prometheism-transhumanism-posthumanism/transto-
pa-transhumanism-evolved/intro.html (dostep: 30.11.2022).

10 W kwietniu 2021 roku $wiatowe media poinformowaly, ze ,,po raz pierwszy w historii
wyhodowano i utrzymano przy zyciu malpi embrion zawierajacy ludzkie komorki.
Z najnowszego numeru «Cell» dowiadujemy sie, ze chifisko-amerykansko-hiszpanski
zespol naukowy wprowadzit ludzkie komorki macierzyste do matpich embrionéw
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badz o tworzeniu interfejséw, pozwalajacych na stale polaczenie ludz-
kiego mdzgu z programem sztucznej inteligencji'.

Juz od dawna czlowiek, w perspektywie biotechnologicznych ekspe-
rymentow, nie jest uznawany za indywiduum obdarzone szczegolng
godnoscia, ktore reprezentuje tajemnice obiektywnego bycia. Raczej
zamyka si¢ go w kategorii bezosobowej biomasy lub wigzki wyzszych
wlasciwosci psychicznych, ktére poddaje si¢ swoistej obrobce w procesie
technologicznym. Ludzkie cialo, a takze to, co na etapie biogenezy je
tworzy, traktowane jest jedynie jako biologiczny substrat, ktory powi-
nien by¢ doskonalony przez proces, w ktérym juz dawno zatracila si¢
réznica pomiedzy podmiotowym a przedmiotowym ujeciem ludzkiego
bytu. Czy rzeczywiscie im bardziej uprzedmiotowimy cialo, im bardziej
poddamy je biotechnologicznej obrébce, tym doskonalszymi podmiota-
mi si¢ staniemy? Pytania te powstaja w obliczu konkretnych propozycji
sktadanych przez ,wyznawcéw” nowej antropologii, reprezentujacych
technokratyczne ideologie.

Stabos¢ etyki czy pozorna sita ideologicznego absurdu?

Nie mozemy jednak poprzesta¢ na zadawaniu pytan. W przeciwnym
razie pozostanie wcigz nierozwigzany zasadniczy problem, ktory od lat
przedstawia sie w tej zafalszowanej pesymistycznej formule ,,nieudanej
pogoni etyki za rozwijajaca si¢ technologia”. Czy pogon ta rzeczywi-
$cie jest niczym beznadziejna praca Syzyfa, gdzie proby wprowadze-
nia nowych normatywnych rozwigzan sg wciaz stracane - jak syzyfowy
glaz — do punktu wyjscia, tylko dlatego, Ze wykres postepu technicznego
ma coraz bardziej wertykalny charakter? Coraz trudniej zatem wtoczy¢
na ,technologiczne szczyty” ten symboliczny kamien etycznych regu-
lacji. Czy rzeczywiscie zblizamy si¢ — jak twierdza niektorzy koryfeusze
transhumanizmu - do nadejscia technologicznej osobliwosci? Wowczas

i obserwowal, jak si¢ one rozwijaja. Uczeni informuja, ze ludzkie i malpie komorki
podlegaly podzialowi i wzrostowi. Co najmniej 3 takie embriony przetrwaly w warun-
kach laboratoryjnych przez 19 dni”. Por. Pierwszy matpio-ludzki embrion wywolat spér
o zwierzgce chimery, https://kopalniawiedzy.pl/chimera-embrion-czlowiek-malpa-
-zaplodnienie-komorki-macierzyste,33619 (dostep: 30.11.2022).

11 Por. Elizabeth Elizade, Elon Musk says Neuralink could start implanting chips in human
brains ‘later this year’, https://nypost.com/2021/02/03/elon-musk-neuralink (dostep:
30.11.2022).

RFI
95



RFI
96

MICHAL ZIOtKOWSKI

ludzkie rozwigzania rzeczywiscie nie beda odgrywatly juz zadnego zna-
czenia. Liczy¢ sie bedzie jedynie etyka sztucznej superinteligencji'.

Jednakze wilasnie to wnuk Syzyfa, ujarzmiajac Pegaza, pokonat tego
mitycznego potwora, ktérym byta Chimera. Moze zatem warto — jak
Syzyf - podejmowac ten wysitek wciaz od nowa, gdyz moze wlasnie
dzigki temu kolejne pokolenia wreszcie co$ zrozumieja i zaczng uzywaé
biotechnologii jedynie do godnych celéw? Niestety, patrzac na postepu-
jacy proces ideologizacji nauki, nalezy uzna¢, ze takie stwierdzenie byto-
by préba stworzenia falszywego etosu, chociazby dla pracy bioetykow.
Regulacje etyczne nie moga polega¢ na ,wtaczaniu kamienia norm” na
ideologiczne szczyty absurdu. W takiej falszywej optyce wszelkie dzia-
tania beda zawsze ,,z gory” skazane na niepowodzenie. Aby ideologia
nie dopuszczata si¢ dekonstrukeji czltowieka, nalezy zdekonstruowa¢
ideologie¢ i odstoni¢ jej irracjonalny i antyludzki charakter, ktéry zostat
jedynie owiniety pewnym sztucznym ,,ptaszczem naukowosci”

Z historycznego punktu widzenia bioetyka jako dyscyplina naukowa
powstata w kontekscie radykalnego oddzielenia nauk $cistych od etyki.
Pozytywizm, ktéry od konca XIX wieku i przez pierwsza polowe wieku
XX zdominowat rozumienie nauk $cistych, nadat im charakter najwyzszej
obiektywnosci i niepodwazalnego autorytetu. Natomiast kwestie moralne
zepchnat do sfery prywatnych subiektywnych upodoban. Druga potowa
XX wieku to dominacja myslenia utylitarystycznego, zgodnie z ktérym
takze kwestie bioetyczne traktowano jako rozstrzygniecia wynikajace
z prostego rachunku zyskow i strat”. Natomiast forsowana od kilku dekad
tendencja do negowania pojecia ,,ludzkiej natury” jako rzeczywisto$ci
obiektywnej i niezmiennej, przygotowata grunt dla wspoéiczesnego bio-
etycznego nihilizmu. Wynika on bezposrednio z filozoficznego stanowi-
ska, ktore glosi m.in. procesualny charakter ontologii, a technike uznaje
za absolutnie dominujacy metafizyczny opis rzeczywistosci. Przedstawi-
ciele takiego stanowiska — jak chociazby Emanuele Severino - twierdza,
ze technika stala si¢ celem samym w sobie, najbardziej narzucajacg sig
forma zbawienia cztowieka, a jej przeznaczeniem jest przejecie wladzy
nad $wiatem™.

Ujmowanie ciata ludzkiego w procesualnej perspektywie i tym samym
zmienno$¢ jego statusu, spowodowana $cista zaleznoscig od wcigz

12 Por. Ray Kurzweil, Nadchodzi osobliwos¢. Kiedy czlowiek przekroczy gramice biologii,
thum. Eliza Chodkowska, Anna Nowosielska (Warszawa: Kurhaus, 2016).

13 Por. Encyklopedia bioetyki, red. Adam Muszala (Radom: Polwen, 2009), 106n.

14 Por. Andrzej Kobylinski, O mozliwosci zbudowania etyki nihilistycznej. Propozycja
Gianniego Vattima (Warszawa: Wydawnictwo UKSW, 2014), 82-85.
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rozwijajacych sig¢ technologii, generuje rzeczywista trudnos¢ we wpro-
wadzaniu stalych normatywnych rozwigzan na gruncie etyki. Nie chodzi
tu jedynie o fakt traktowania ludzkiego bytu jako ekspresji zmieniajacych
sie stanow biologicznego substratu, ktéry wcigz moze by¢ poddawany
nowym transformacja. Chodzi takze o to, ze dla technokratycznych ideo-
logii, takich jak transhumanizm, istota tego procesu jest negacja koniecz-
nosciowego charakteru biologicznego wymiaru czlowieka i to wlasnie
uznawane jest za signum doskonatosci dla przysztego postludzkiego bytu.
W ten sposob radykalny technocentryzm doprowadza do bionihilizmu
i poniekad pozbawia bioetyke swojego zasadniczego przedmiotu. Trans-
humanizm, absolutyzujac wymiar cyberprzestrzeni, zmierza w kierun-
ku modelu monizmu informatycznego. W ten sposoéb nie tylko pragnie
wyzwoli¢ sie od wymiaru ,,bios”, ale zaktadajac przyszte podporzadko-
wanie wszystkich bytow aktom decyzyjnym superinteligencji, wyklucza
w ogole jakiekolwiek rozwigzania etyczne na poziomie indywiduum?®.

Zrbdta transhumanistycznego bionihilizmu

W jakim sensie zatem transhumanizm jawi sie jako wyzwanie dla
wspolczesnej bioetyki? Przedstawione powyzej wnioski podpowiadaja,
ze (bio-)etyka nie moze sprosta¢ temu wyzwaniu. Co istotne, przyczyna
nie jest stabos¢ etyki, ale irracjonalnos¢ tej ideologii. Transhumanizm
konceptualnie, w swej calosciowej perspektywie, traktuje ludzka cie-
lesnos$¢ na sposéb przejsciowy, a ostatecznie catkowicie odrywa si¢ od
sfery ,,bios”, rozumianej jako Zycie istoty ludzkiej. By¢ moze gdyby byl
ujmowany w pewnej do$¢ wybrakowanej wersji, ktora niegdy$ ukazal
chociazby Francis Fukuyama w ksigzce Koniec cztowieka, to wspolczes-
na bioetyka miataby cokolwiek do powiedzenia w konfrontacji z nim.
Transhumanizm, o ktérym pisal Fukuyama, to jednak transhumanizm
braci Huxleyow, do ktérych 6w mysliciel niejednokrotnie w swej ksigzce
sie odnosil. Julian Huxley, znany biolog i twdrca pojecia ,,transhuma-
nizm’, w przeciwienstwie do wspoétczesnych transhumanistow, nie myslat
o przekroczeniu granic biologii, lecz zamierzal ujarzmic jej fundamen-
talne prawo, ktorym jest dziedziczenie. Z wiedzy swego brata obficie
korzystat drugi z Huxleyow, Aldous, w powiesci Nowy wspanialy swiat,
gdzie przedstawiony utopijny model rzeczywisto$ci opieral si¢ wlasnie

15 Por. Michal Ostrowicki (Sidey Myoo), Ontoelektronika (Krakéw: Wydawnictwo U],
2013), 87.
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na umiejetnosci petnej kontroli nad biologicznym wymiarem zycia
czlowieka'.

Nie mozemy jednak popas¢ w blad ujmowania transhumanizmu
jedynie z perspektywy biowzmocnien, biorozszerzen, biokonserwacji,
biotransformacji, czy biomanipulacji. Owszem, transhumanistyczne pro-
jekty zawieraja wszystkie te zagadnienia, a poniewaz wiele z nich jest
juz realnie wprowadzanych, to generuja one takze ogrom probleméw
natury bioetycznej. Jednakze wcigz nalezy przypominac, ze sg one tylko
pochodng pewnych wyzej zorganizowanych ideologicznych konstruktow.
Sa budowane na kltamstwie o cztowieku, na antropologicznym bledzie,
widzacym mozliwo$¢ doskonalenia istot ludzkich dzieki ,odrywaniu”
ich od kondycji biologicznej. Nalezy tu réwniez przywota¢ pewne istotne
i zapewne oczywiste dla wszystkich rozroznienie. Bardzo wiele wspot-
czesnych naukowych projektéw dotyczy kontrowersyjnych ingerencji
w biologiczne ukonstytuowanie cztowieka. Owszem, moga one posiada¢
takze charakter transhumanistyczny, ale zeby o tym orzec, nalezy doko-
nac ich oceny na tle calosciowej perspektywy tej ideologii.

Transhumanizm jest chimerg. Jest zlepkiem réznogatunkowych
koncepcji, gdzie jednak cala sfera science wydaje si¢ podporzadkowana
jakiejs neognostyckiej technospirytualistycznej wizji. Jej punktem kul-
minacyjnym jest uwolnienie umystu/$éwiadomosci od ciala i rozpoczecie
bytnosci w cyberprzestrzeni”. Ta chimera posiada zatem swoja jedna
nature. Do natury transhumanizmu nalezy przekroczenie biologicznego
wymiaru czlowieka, jednakze rozumiane jako wyzwolenie od tego, co jest
niegodne dla istot powotanych do boskosci. Dlatego trzeba stwierdzi¢,
ze stowo ,transhumanizm”, odmieniane dzi§ w wielu publikacjach przez
wszystkie mozliwe przypadki, zagospodarowalo sobie zbyt szerokie pole
semantyczne.

Prawdziwy transhumanizm pielegnuje w sobie — co zauwazyta rowniez
Chantal Delsol - gleboka nienawis¢ wtasnie do tego, co biologiczne®. Jest
to zatem co$ wigcej niz tylko demiurgia natury rozumianej jako $wiat
przyrody. To co$ wigcej niz przeksztalcanie §wiata i czlowieka. Trans-
humanizm jest realizacja neognostyckiej wizji, ktdra z punktu widzenia
mysli chrzescijanskiej nalezy ocenic¢ jako nienawis¢ do dziela stworzenia.
To ideologia posiadajaca postludzkie ukierunkowanie, a zatem odrzu-

16 Por. Michal Ziotkowski, Pokonacé Smier¢ czy zmieni¢ cztowieka (Warszawa: Von Boro-
wiecky, 2021), 90n.

17 Por. Nick Bostrom, Superinteligencja. Scenariusze, strategie, zagrozenia, ttum. Dorota
Konowrocka-Sawa (Gliwice: Helion, 2016), 350-355.

18 Por. Chantal Delsol, Nienawis¢ do $wiata. Totalitaryzmy i ponowoczesnos¢, ttum. Marek
Chojnacki (Warszawa: PAX, 2017), 159n.
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cajaca czlowieczenstwo. Pod plaszczykiem doskonalenia istot ludzkich
kryje sie intencja zniszczenia w czlowieku jego prawdziwej tozsamosci,
wynikajacej ze stwdrczego aktu Boga. Wydaje sig, Ze ta nienawis¢ do
dziefa stworzenia bierze si¢ nie skadinad, jak z nienawisci do jego Autora.

Dlatego osobiscie nie moge si¢ zgodzi¢ na pewien sposob myslenia
i mowienia o transhumanizmie. Oczywiscie mozna ukaza¢ pewna gra-
dacje interwencji w biologiczny wymiar czltowieka i wskaza¢ na takie,
ktére z punktu widzenia etyki chrze$cijanskiej nie naruszajg ludzkiej
godnosci, ale przywracaja czlowieka do godnego Zycia, jak chociazby
terapeutyczne endo- czy egzoprotezowanie. Jednakze wowczas takich
procedur nie mozemy nazywac interwencjami transhumanistycznymi.

Prawda o transhumanizmie

Chcac potwierdzi¢ powyzsza ocene transhumanizmu, przytoczymy
krotka wypowiedz pani Ady Florentyny Pawlak, antropolozki technolo-
gii, prawniczki i — co najwazniejsze z punktu widzenia tej refleksji — jednej
ze wspolzalozycielek Polskiego Stowarzyszenia Transhumanistycznego:

Transhumanizm, wielki metafizyczny projekt XXI wieku, jest uwspot-
cze$niong wersja gnostyckich przekonan. Z gnoza taczy go nieche¢ do
ucielesnienia, pragnienie ucieczki z materialnego «mokrego ciala» i wizja
niesmiertelnego zycia w cyberswiecie (...). W ideach ruchu odnalez¢ moz-
na inspiracje starymi gnostyckimi mitami. Np. Manifest ,,In Praise of the
Devil” opublikowany przez Maxa More’a (...) jest apologia biblijnej postaci
szatana - kusiciela, ktéry przedstawiony jest jako prometejski wyzwoliciel,
zachecajacy do krytycznego myslenia i samorozwoju, a zarazem przeciw-
stawiony opresyjnemu, ztowrogiemu Jahwe (...)”".

Oto co sami transhumanisci moéwig o sobie. Wkraczajac zatem w rze-
czywistg przestrzen transhumanizmu, nie powinnis$my - przynajmniej
z dwdch powodoéw - popadaé w etyczne czy bioetyczne dylematy. Po
pierwsze, ze wzgledu na utopijny charakter projektéw postulowanych
w tym nurcie, ktérych nature — chociazby ze wzgledu na ich dekar-
nacyjng specyfike — mozna by zdefiniowa¢ jako kolejna prébe dekon-
strukeji ludzkiego bytu. Jest to préba o wiele bardziej niebezpieczna
od tych, ktére mialy juz miejsce w historii. Nie posiada ona bowiem

19 AdaE Pawlak, Transhumanizm jako projekt metafizyczny XXI wieku. Techgnoza i Homo
Deus w erze duchowych maszyn, w: Pluralizm religijny i odmiany ezoteryzmu, red.
Andrzej Wéjtowicz, Wojciech Klimski (Warszawa: Wydawnictwo UKSW, 2019), 161.
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jedynie charakteru teoretycznego, ale jej rdzeniem jest realna, techniczna
ingerencja w nature czlowieka. Niebezpieczenstwo wynika z doskona-
tosci wspotczesnych technologicznych narzedzi oraz z coraz glebszego
uzaleznienia sfer wladzy i finanséw, a tym samym zycia zwyklego czto-
wieka, od wspdlczesnych techno-centrycznych molochéw. Po drugie,
odnoszac si¢ do wspominanego wyzej gnostyckiego tekstu jednego z czo-
fowych transhumanistéw, Maxa More’a, gdzie szczegélnej gloryfikacji
zostaje poddana prometejska postawa diabla, transhumanizm mozna
by okresli¢ — oczywiscie z punktu widzenia mysli chrzescijanskiej — za
pomoca pewnej teologicznej metafory, jako swego rodzaju ,,satanistyczne
praxis”. Skoro Syn Bozy przyjat ludzka nature i w ten sposob wynidst ja
nad nature anielska, to rzecza oczywista jest, ze 6w zbuntowany pyszny
duch zrobi wszystko, aby czlowiek wyrzekt sie swej chwalebnej natury.
Pod wcigz rezonujacym hastem ,,bedziecie jak Bog” kryje si¢ rzeczywista
intencja demona, ktory chce cztowieka uczyni¢ swoim niewolnikiem.

Aby zobaczy¢, czym jest dusza transhumanizmu, warto zaintere-
sowac sie rowniez ,prometeizmem”™, uznawanym za oficjalng religie
transhumanistow?. Warto podkresli¢, ze wyznawcy prometeizmu maja
takze swoich ,,patrondw”. Na swojej internetowej stronie wymieniaja:
Lucyfera, ktdry jako prometejski wyzwoliciel przynosi boskie $wiatto
ludzkiemu umyslowi, chimere, oznaczajaca panowanie czlowieka nad
naturg, oraz ouroborosa, czyli gnostycki i alchemiczny symbol nie-
$miertelnosci, ukazujacy weza pozerajacego swoj ogon®.

Transhumanizm, wraz ze swoim postczlowieczym ukierunkowaniem,
jest zatem nurtem radykalnie antyludzkim i antychrzescijanskim, ktérego
jedynie zewnetrzng fasada sa pseudohumanistyczne projekty dotyczace
»zbawiennego” wplywu technologii na kondycje czlowieka. Stad tez
wyplywa wazny postulat, aby pojecie ,transhumanizm”
wigzac¢ jednoznacznie z ideologia wroga czlowiekowi.
Dlatego wszelkie projekty dokonywane czy to pod szyl-
dem ,transhumanizmu”, czy przez naukowcéw utozsamia-
jacych si¢ z tym nurtem, powinny by¢ oceniane - przy-
najmniej ze strony oséb i instytucji reprezentujgcych
chrzes$cijanski §wiatopoglad - w sposdb jednoznacznie
negatywny.

20 https://www.euvolution.com/prometheism-transhumanism-posthumanism/transto-
pa-transhumanism-evolved/intro.html (dostep: 30.11.2022).

21 Por. Prometheism. The 2Ist Century Religion of Transhumanism (http://www.pro-
metheism.net/) (dostep: 30.11.2022).

22 https://www.euvolution.com/prometheism-transhumanism-posthumanism/transto-
pa-transhumanism-evolved/symbolism.html#saints (dostep: 30.11.2022).
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Zakonczenie

Na koniec warto jeszcze doda¢, ze gdy chodzi o perspektywe bio-
technologii, to istotng miarg, wyznaczajaca nadejscie technologicznej
osobliwos$ci — przedstawianej jako kulminacyjny moment w procesie
transhumanistycznej przemiany rzeczywistosci - moze by¢ takze mia-
ra wykorzenienia czlowieka z jego gatunkowego ukonstytuowania. Dla
transhumanistow sfera ,,bios” posiada znaczenie ,wehikutu’, prowadza-
cego do acielesnej doskonatlo$ci. Dlatego z pewnoscig istotne jest dla
nich, aby takie procedury jak tworzenie chimer i hybryd byly potwierdzo-
ne spotecznym konsensusem. Powinni$émy zatem najpierw spodziewac
sie nadejscia biotechnologicznej osobliwosci. Cho¢ technologia sztucznej
inteligencji wraz z tworzeniem interfejséw moézg-komputer i projektami
cyfrowej symulacji mézgu jest rzeczywiscie coraz bardziej zaawanso-
wana®, to jednak cyberimmortalizm dla posttransferowych umystéw —
o ktérym prorokuja m.in. Nick Bostrom i Raymond Kurzweil - wydaja si¢
na razie do$¢ odlegla utopia®. Natomiast chimera — co potwierdzajg coraz
czestsze doniesienia medialne - jest juz wérdd nas i by¢ moze to wlasnie
ona juz otworzyla prawdziwe drzwi do post-ludzkiego $wiata. Chime-
ra jest jednak tylko poczwarka dla cyberniesmiertelnego motyla. Jezeli
zatem transhumanizm proponuje pewien model (bio-)etyki, to taki, ktéry
z pewnoscig nie bedzie chronil naturalnej kondycji cztowieka. Natomiast
pod wzniostymi hastami np. ,,etycznej proaktywnos$ci” bedzie dazyt ku
temu, by ludzkie istnienia przepoczwarzaly si¢ ku technonicosci.

23 Por. Grzegorz Osinski, Transhumanizm. Retiarius contra secutor (Torun: Wydawnic-
two WSKSIM, 2018), 26n.

24 AdaE Pawlak, Cyberimmortalizm. Cyfrowy postcztowiek jako transhumanistyczny pro-
jekt XXI wieku, w: Czlowiek a technologia cyfrowa - przeglad aktualnych doniesien, red.
Paulina Szymczyk, Kamil Macigg (Lublin: Tygiel, 2018), 7-26.

25 Zasada proaktywnosci, ktorej autorem jest Max More, wylonila sie latem 2004 podczas
krytycznej dyskusji nad zasadg prewencji na miedzynarodowej transhumanistycznej
konferencji Instytutu Ekstropii na temat postgpu. Nadrzednym celem sformutowania
tej zasady byfa ochrona wolnosci eksperymentowania, innowacji i postepu. Zasada
ta kaze pamietac o zasadniczej roli odgrywanej przez innowacje techniczne, a takze
o nadzwyczajnych zdolnosciach cztowieka do adaptowania si¢ i zaradzania niepozada-
nym skutkom ubocznym. Opowiada sie za tym, by aktywne dazenie do postepu, ktore
jest zgodne z ludzka racjonalnoécig, stalo si¢ wewnetrznym i powszechnym imperaty-
wem calej ludzkosci. Bycie proaktywnym polega na zdobywaniu wiedzy i doswiadcze-
nia poprzez dzialanie. Zwolennicy tej zasady twierdza, ze: 1. Wprowadzajac innowacje
nie nalezy obawia¢ si¢ nadmiaru ubocznych skutkéw, gdyz nawet minimalny postep
zrekompensuje wszystkie poniesione straty. 2. Hamowanie postgpu technicznego jest
ograniczaniem ludzkiej wolnosci oraz nadrzgdnego prawa cztowieka do zdobywania
wiedzy, ktdra wcigz mozna poszerza¢ dzigki rozmaitym eksperymentom. 3. Ludz-
ko$¢ juz teraz cierpi zbyt wiele z powodu stabo rozwinigtej zdolnosci podejmowania
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Moéwienie o Bogu w erze cyfrowej
Talking About God in the Digital Age

Abstrakt

Cyfryzacja i zwigzane z nig nowe technologie dynamicznie wkroczyty do
wielu dziedzin naszego zycia — zaréwno publicznego (administracji, gospo-
darki, wojskowosci, tacznosci, szkolnictwa itd.), jak i prywatnego. Sympto-
matycznym wyznacznikiem tej ekspansji sg coraz szersze wykorzystywanie
stabej (waskiej) sztucznej inteligencji (Artificial Narrow Intelligence — ANI)
oraz intensywne prace nad silng (ogélng) sztuczng inteligencja (Artificial
General Intelligence — AGlI), ktéra pozostaje w sferze szczegélnych zain-
teresowan transhumanizmu. AGl — wedtug transhumanistéw — bytaby
pierwszym krokiem do stworzenia sztucznej superinteligencji (Artificial
Superintelligence — ASI), ktéra przekroczytaby intelektualne mozliwosci
cztowieka, prowadzac do powstania ,informatycznej osobliwosci” (singu-
larity), ktérej mozna bytoby przypisac cechy boskie. W niniejszym artykule
podnosze kwestie, czy transhumanizm jest w stanie wyeliminowa¢ Boga
i zastagpi¢ Go jakas sztuczng inteligencja (z jej cyfrowa superéwiadomoscia)
oraz czy w erze cyfrowej chrzescijafiskim prawdom wiary grozi dezaktua-
lizacja. Opowiadam sie za uprawnionym méwieniem o Bogu i prawdach
wiary o stworzeniu, odkupieniu oraz zbawieniu w spoteczenstwie cyfro-
wym. Uwazam, Ze kultura ery cyfrowej nie tylko nie przynosi szkody zyciu
wiary, ale moze pobudzaé cztowieka do gtebszego rozumienia jej prawd.

Stowa klucze: Bog, era cyfrowa, sztuczna inteligencja, transhumanizm,
prawdy wiary
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Abstract

Digitization and its associated new technologies have dynamically
entered many areas of our lives—both public (administration, economy,
military, communications, education, etc.) and private. A symptomatic
indicator of this expansion is the increasingly widespread use of weak
(narrow) artificial intelligence (Artificial Narrow Intelligence — ANI) and
intense work on strong (general) artificial intelligence (Artificial General
Intelligence — AGI), which remains a particular interest of transhumanism.
According to transhumanists, AGI would be the first step toward creating
an artificial superintelligence (Artificial Superintelligence — ASI) that would
surpass human intellectual capabilities leading to the emergence of an
“information singularity” (singularity) that could be attributed divine
attributes. In this article, | discuss whether transhumanism is capable
of eliminating God and replacing Him with some form of artificial
intelligence (with its digital superconsciousness) and whether, in the
digital age, Christian truths of faith risk becoming outdated. | advocate
for the legitimate discussion of God and the truths of faith about creation,
redemption, and salvation in a digital society. | believe that the culture of
the digital era not only does not harm the life of faith but can stimulate
a deeper understanding of its truths.

Keywords: God, digital era, artificial intelligence, transhumanism, truths
of faith

Wstep

Pod koniec XX wieku myslelismy, ze wiek XXI bedzie wiekiem
biologii. Dzisiaj (pod koniec 2023 roku) wiemy, ze to my$lenie si¢ nie
sprawdzito'. Zyjemy w erze cyfrowej, erze informatyki, Internetu, w erze
sztucznej inteligencji (Artificial Intelligence). Technologiczne osiaggnie-
cia ery cyfrowej dotarly do prawie wszystkich geograficznych zakatkoéw
$wiata i jego mieszkancow, niezaleznie od statusu spotecznego, wieku
oraz wyksztalcenia. Wszechobecnos¢ technologii cyfrowej wptywa na
cale nasze zycie, umozliwiajac nie tylko szybki dostep do informacji
i dzielenie si¢ nia, lecz takze jej aktywne tworzenie — chociazby w posta-
ci zamieszczania wpiséw na Facebooku czy ogoélnodostepnych tresci
na YouTubie, co stalo si¢ mozliwe dzieki Internetowi, ktérego poczatki
siegaja konca lat 60. XX wieku. W naszym kraju Internet pojawil si¢

1 Panidr Jolancie Koszteyn dzigkuje za przeczytanie ponizszego tekstu i za cenne uwagi.
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w roku 19917 a rok po6zniej zaczeta funkcjonowac pierwsza sie¢ telefonii
komorkowej Centertel’.

Celem niniejszego artykulu jest odpowiedz na pytanie o miejsce
chrzescijanskich prawd wiary o stworzeniu, odkupieniu, zbawieniu
w spoleczenstwie cyfrowym. Co z naszym pojeciem racjonalnej ludzkiej
osoby wchodzacej w dialog z homoidalnym robotem? Na ile w cyfro-
wym kontekscie adekwatne jest uzywanie jezyka biblijnego czy jezyka
tradycyjnej teologii? Czy nie bedzie on stopniowo redukowany do bar-
dziej technicznego jezyka albo zastepowany innym, albo eliminowany
z zycia spotecznego? Jak na wspomniane prawdy nalezy spojrze¢ w obli-
czu transhumanizmu, obiecujacego nam wirtualng nie§miertelnos¢? Czy
coraz bardziej rozbudowana cyfryzacja zagraza obecnosci przekonan
religijnych, tak jak je dzisiaj rozumiemy? Socjolog i filozof Zygmunt
Bauman stwierdza, Ze przekonania te stang sie czysto ,estetycznymi
dodatkami” bez realnego wptywu na funkcjonowanie spoleczenstw i na
indywidualne zachowania os6b*.

Tak zakreslong tematyke zanalizuje w kontekscie funkcjonowania
wspolczesnego cztowieka w intensywnie rozwijajacym si¢ spoleczenstwie
cyfrowym, ktore jest przedmiotem zainteresowania neuronaukowcow
prowadzacych m.in. badania nad naturalng ludzka inteligencja. Wyni-
ki tych badan s nastepnie symulowane w kolejnych etapach rozwoju
sztucznej inteligencji, w tworzeniu maszyn zaprogramowanych do ucze-
nia si¢ i nasladowania dziatan ludzkich. Rozwoj ten z kolei lezy u podstaw
transhumanizmu, ktérego tezy beda stanowily dla mnie tto dla méwienia
aktualnosci wspomnianych trzech chrzescijanskich prawd wiary.

Era cyfrowa
Mowigc o ,erze cyfrowej’, mam na mysli zaréwno czasy nam wspol-

czesne, w ktorych bardzo trudno si¢ obejs¢ bez telefonu komdrkowego
czy komputera, a takze nadchodzaca przyszlos¢. Wyznacznikiem ery

2 Por. Maciej Koztowski, ,Historia Internetu w Polsce”, w: Spoleczeristwo informacyjne.
Doswiadczenie i przysztos¢, red. Grzegorz Blizniuk, Jerzy S. Nowak (Katowice: Pol-
skie Towarzystwo Informatyczne. Oddzial Gornoslaski, 2006), 89-98, https://delibra.
bg.polsl.pl/dlibra/publication/27164/edition/24504/content (dostep: 4.11.2023).

3 Por. Pawel Bienkowski, ,,30 lat telefonii komérkowej w Polsce”, Przeglgd Elektro-
techniczny 98 (12) (2022): 225-228, http://pe.org.pl/articles/2022/12/51.pdf (dostep:
4.11.2023).

4 Por. Zygmunt Bauman, Postmodernity and its Discontents (Cambridge: Polity, 1997),
173, 180, 184.
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cyfrowej jest obecnos¢ jakiego$ rodzaju sztucznej inteligencji - od gier
komputerowych po wyspecjalizowane roboty homoidalne i przemystowe.
Juz w roku 2017 Arabia Saudyjska nadala pelne obywatelstwo sztucznej
inteligencji ,Sophia” — humanoidalnemu, wysoce interaktywnemu robo-
towi zaprojektowanemu przez firm¢ Hanson Robotics z Hongkongu®.
Wedlug Louisy von der Assen:

Poczatki ery cyfrowej mozna przesledzi¢ juz u zarania XXI wieku, a kon-
kretnie od 2002 roku, kiedy to dokonalo sie przejécie z informacji analo-
gowej na cyfrowa. Cho¢ termin cyfryzacja jest wszechobecny, pozostaje
kwestig kontrowersyjng w teorii i praktyce. W literaturze (...) nie udato sie
dotychczas ustali¢ spdjnego rozumienia tego terminu. Nazwy ,cyfrowy”
czy »cyfrowo$¢” sg nadal niezdefiniowane, poniewaz ich znaczenie zalezy
od obszaru kompetencji, branzy, kontekstu i wykonywanego zawodu®.

Ekspansja ery cyfrowej jest widoczna w prowadzeniu zaawansowa-
nych badan nad sztuczng inteligencja, a wymierne efekty tych badan
wykorzystuje si¢ krok po kroku do wspierania naturalnych ludzkich
zdolnosci poznawczych z mysla o ich przyszlym udoskonalaniu, a wrecz
przekraczaniu.

Blaskow i cieni zycia w erze cyfrowej nie mozna pomijaé, kiedy
moéwimy o Bogu, o religii czy o przekazywaniu wiary. Dzieki kontaktom
z robotami typu ,,Sophia” czy z dzisiejszymi, o wiele bardziej wyrafino-
wanymi syntetycznymi androidami stawia si¢ pod znakiem zapytania
nasze nastawienie do tego, kim jest osoba ludzka, jak traktowac jej cha-
rakterystyczne cechy, takie jak indywidualno$¢ i odmienno$¢ od innych
stworzent’. Co z jej nieSmiertelnoscia, o ktorej moéwi chrzescijanstwo?

Dostrzegamy tez inne, spoleczne skutki ery cyfrowej. Na ulicach
naszych miast jest tloczno, ale wielu przechodniéw nosi stuchawki
i komunikuje si¢ telefonicznie albo z innymi osobami, albo ze sztuczng
inteligencja w postaci asystentow glosowych. Przy calym dobrodziej-
stwie pochodzacym z mozliwosci pracy i nauki zdalnej, przeprowadzone

5 Por. Zara Stone, ,Everything You Need To Know About Sophia, The World’s First
Robot Citizen” (Forbes, 7.11.2017), https://www.forbes.com/sites/zarastone/2017/11/07/
everything-you-need-to-know-about-sophia-the-worlds-first-robot-citizen/ (dostep:
4.11.2023)

6 Louisa von der Assen, ,,Digitalization as a Provider of Sustainability? - The Role and
Acceptance of Digital Technologies in Fashion Stores”, Sustainability 15 (5), art. 4621
(2023): 2 [tlum. ].B.].

7 Por. Tonu Viik ,Falling in Love with Robots: a Phenomenological Study of Experi-
encing Technological Alterities”, Paladyn, Journal of Behavioral Robotics 11 (1) (2020):
52-65.
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ostatnio badania wykazuja wiele bardzo niepokojacych, negatywnych
zjawisk. Ekstremalnym przypadkiem byla izolacja w czasie trwania
COVID-19.

Z polskich danych wynika, ze negatywnym skutkiem pandemii jest pogar-
szajaca sie kondycja psychiczna dzieci, mtodziezy i dorostych (Buchner
i in., 2020). Zamkniecie szkot i izolacja spoleczna odcisnely negatywne
pietno na mtodych ludziach, ktérzy musieli i musza radzi¢ sobie z proble-
mami okresu dorastania naktadajacymi sie na te, ktore przyniosta pande-
mia COVID-19. Z badan przeprowadzonych w maju i czerwcu 2020 roku
(...) wsrdd nauczycieli, rodzicéw i uczniow szkot podstawowych (klasy
6-8) i ponadpodstawowych wynika, ze obnizyl si¢ poziom subiektywnie
odczuwanego przez nich dobrostanu psychicznego i fizycznego. Sympto-
my stanu depresyjnego wykazywato okoto 10% uczniéw. W poréwnaniu
z okresem przed pandemia na gorsze samopoczucie psychiczne, tj.: smu-
tek, samotnos¢, przygnebienie, ciagla che¢ do placzu czeéciej wskazywaty
dziewczeta; nastroju depresyjnego czesciej doswiadczala mlodziez z liceow
(24%) niz ze szkot podstawowych (13%)°.

Wspieranie tego typu komunikacji bez wyraznej potrzeby niesie ze
sobg niebezpieczenstwo wyobcowania z realnego $wiata, ograniczania
spotkania face-to-face i zastgpowania go komunikacja zdalng. Naturalnie
nie oznacza to, ze powinni§my trzymac si¢ z daleka od osiagnie¢ tech-
nologicznych, chociaz uzasadnione sa obawy zwigzane z ochrong naszej
prywatnosci i naszych danych osobowych.

Sztuczna inteligencja i neuronauki

Jak nalezy rozumie¢ niejednoznaczny termin ,sztuczna inteligen-
cja” (AI)? Zamiast przedstawiania abstrakcyjnej definicji tego terminu
pomocniejsze bedzie skupienie si¢ na jej konkretnych, aktualnych mode-
lach i ich zastosowaniach, a takze na ich przysztym rozwoju. Al dzieli si¢

8 Dorota Pauluk, ,Pandemia COVID-19 i (nie)wykorzystany potencjal edukacyjny’,
Horyzonty Wychowania 20 (53) (2023): 44. ,The results showed that positive emo-
tional experiences were positively associated with academic self-concept, and nega-
tively associated with loneliness; academic self-concept was also negatively associated
with lonelines. These findings supported the notion that social emotional factors were
associated with students’ academic functioning” - Frank Tian-Fang Ye, Xiaozi Gao,
Kuen-Fung Sin, Lan Yang, ,Remote learning and mental health during the societal
lockdown: a study of primary school students and parents in times of COVID-19”,
BMC Public Health 23 (1), art. 1106 (2023).
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zazwyczaj na dwie kategorie powstale na bazie jej zdolnosci do naslado-
wania cech ludzkich’:

1.

Wasko rozumiana sztuczna inteligencja (Artificial Narrow Intelli-
gence — ANI) cechuje si¢ skapym zakresem mozliwosci rozumo-
wo-poznawczych (narrow range of abilities). Czasem zwana jest
stabg sztuczna inteligencja i obejmuje systemy zdolne wykonywa¢
konkretne zadania, takie jak przetwarzanie jezyka naturalnego
czy rozpoznawanie obrazéw. Bedac wspdlna dziedzing informa-
tyki i robotyki, zajmuje si¢ konstrukcja systemdéw wykonujacych
dzialania, ktére w przypadku czlowieka wymagaja inteligencji.
Systemy te moga wykonywa¢ zadania z wigksza skutecznoscia
niz ludzie, chociaz tylko w przypadku okreslonej/pojedynczej
przypisanej im funkgcji. Ich zdolno$¢ do wykonania dowolnego
zadania, ktdre nie jest im przypisane, jest czesto zerowa. Czto-
wiek natomiast wykonuje zadania z mniejszg biegtoscia, ale moze
wykonywac je w znacznie szerszym zakresie niz ktorekolwiek
z istniejacych obecnie ANI. Z tego typu sztuczng inteligencja
mamy do czynienia praktycznie codziennie. Wykorzystuje sie ja
réwniez w neuronaukach, w tym w badaniach z zakresu neu-
roteologii. Stosowane w niej glebokie uczenie si¢ stanowi klase
uczenia maszynowego wykorzystujaca architektury sztucznych
sieci neuronowych. Ich struktura przypomina strukture ludzkich
funkcji poznawczych.

Z kolei silng albo ogdlna sztuczng inteligencja (Artificial General
Intelligence — AGI) o szerokim spektrum ludzkich mozliwosci
(on par with human capabilities) nazywamy takie systemy, ktore
potrafia wykonywaé czynno$ci rozumowo-poznawcze, z jakimi
mamy do czynienia w wypadku naturalnej (ludzkiej) inteligen-
cji. AGI doréwnuje mozliwosciom intelektualnym czlowieka. Jej
systemy sa w stanie wykona¢ kazde zadanie intelektualne, jakie
potrafi cztowiek (tworzy¢ pojecia, sady i wnioskowania). Bada-
nia prowadzone nad AGI zakladajg stworzenie maszyny, ktéra
bedzie posiada¢ §wiadomos¢ i pelne zrozumienie wykonywanych
czynnosci. Dzisiaj jest to jednak kwestia bardziej teoretyczna niz
praktyczna'®. Badanie tak rozumianej Al nie jest przedmiotem
informatyki czy robotyki, lecz kognitywistyki.

9 Por. Mariusz Flasinski, Wstgp do sztucznej inteligencji (Warszawa: Wydawnictwo
Naukowe PWN, 2011), 241-242.

10 Por. ibidem, 242.
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Niektorzy kognitywisci teoretyzuja, ze AGI z kolei sama stworzy jesz-
cze bardziej zaawansowang sztuczng inteligencje, tzw. sztuczng super-
inteligencje (Artificial Superintelligence — ASI), ktora przewyzszataby
mozliwosci czlowieka (more capable than a human). Przewyzszalaby
ona ludzky inteligencje, a by¢ moze nawet doprowadzitaby do nieogra-
niczonego w zasadzie rozwoju naszej $wiadomosci, prowadzac do tzw.
informatycznej osobliwosci (singularity), gdzie nie obowigzuja znane
nam prawa myslenia. Termin ten opisuje moment, w ktérym sztuczna
inteligencja bedzie mogta samodzielnie czyni¢ postepy w niekontrolo-
wanym przez nas tempie i wyprzedzi¢ jako$ciowo oraz ilo§ciowo nasze
myslenie, wnioskowanie. Co wiecej, prawdopodobnie nie bedziemy
mogli juz jej rozumie¢. Tego rodzaju myslenie znajduje swoje ujscie
w transhumanizmie. Gdy méwimy o ,,0sobliwosci”, nasuwaja si¢ pyta-
nia o to, co wowczas bedziemy rozumie¢ przez inteligencje, kreatywno$é
czy racjonalnosc¢™.

Oba rodzaje sztucznej inteligencji (AGI i ASI) sg jednak konstruktami
teoretycznymi, poniewaz ani AGI, ani tym bardziej ASI nie sg aktual-
nie funkcjonujacymi rozwigzaniami. Terminy te wykorzystuje sie, jak
wspomnialem, do prognozowania dalszych kierunkéw rozwoju Al Tym
samym nauka zajmujaca si¢ staba sztuczng inteligencja (ANI) moéwi
nam o tym, co mozemy aktualnie zaobserwowac¢, a zajmujaca si¢ AGI
i ASI - o tym, co mozemy przewidzie¢, czego mozemy si¢ spodziewac
w przyszlosci. Nie chodzi przy tym o przewidywania z obszaru literatury
popularnonaukowej®. Pytania dotyczace AGI i ASI brzmia: jak beda one
dziala¢ w rzeczywistosci? Jakie miejsce w opanowanym przez nie spofe-
czenstwie znajdzie w nich na przyktad religijna wiara w Boga.

Jedng z nauk szukajacych odpowiedzi na pytanie o miejsce religii
w erze cyfrowej jest neuroteologia, pojmowana jako interdyscyplinarna
dziedzina nauki starajaca si¢ zrozumie¢ zwigzek miedzy ludzkim moz-
giem a przekonaniami religijnymi". Zdolno$¢ umystu i skorelowanego

11 Por. Cadell Last, Global Brain Singularity: Universal History, Future Evolution and
Humanity’s Dialectical Horizon (Cham: Springer 2020), 57, 62, 187.

12 Por. Margaret A. Boden, AL Its Nature and Future (Oxford: Oxford University Press,
2016), 147-169.

13 Badaniami nad przyszloscia, w tym takze Al, zajmuja si¢ instytuty naukowe, takie jak:
The Institute of Future and Innovation Studies (https://www.johncabot.edu/institute-
-future-innovation/default.aspx); Institute of Future Human Habitats (https://www.
sigs.tsinghua.edu.cn/en/future_human_habitats/); Institute for Future Networks
https://www.bifn.org/.

14 Por. Jozef Bremer, ,Neuroteologia: religijno§¢ w neuronach’, w: idem, Interdyscypli-

narne znaczenie neuronauk (Krakéw: Wydawnictwo Naukowe Akademii Ignatianum
w Krakowie, 2016), 13-40.
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z nim moézgu do konceptualizacji tresci religijnych jest w niej czesto
rozpatrywana/dyskutowana w powigzaniu z ewolucja tego organu. Zmia-
ny anatomiczno-fizjologiczne i behawioralne, jakie zaszty w procesie
ewolucji, wplynely na strukture spoteczenstwa (jak rowniez na naturalne
srodowisko zycia czlowieka) oraz jego otwartos$¢ na istnienie Boga, na
doswiadczenia religijne i mistyczne. Neuroteologia — podobnie, jak inne
dziedziny neuronauk - powstala dzigki ogromnym innowacjom doko-
nanym w urzadzeniach stuzacych do obrazowania/mapowania funkcji
mozgu (np. fMRI, czyli funkcjonalnego obrazowania za pomoca rezo-
nansu magnetycznego).

Uzywana w tych technologiach ANI nalezy do zakresu informaty-
ki obejmujacej uczenie maszynowe, uczenie si¢ poprzez reprezentacje
i uczenie glebokie. W radiologii proponuje sie coraz wieksza liczbe zasto-
sowan klinicznych opartych na wspomnianych rodzajach uczenia sie,
a odnoszacych si¢ do klasyfikacji chordb, oceny ryzyka, diagnozowania,
prognozowania, a nawet do przewidywania reakcji pacjenta na okreslong
terapie. Uczenie maszynowe i uczenie glebokie sa réwniez szeroko stoso-
wane w analizie obrazu mézgu w celu opracowania systemoéw diagnostyki
i klasyfikacji udaréw, niektoérych zaburzen psychicznych, epilepsji, zabu-
rzen neurodegeneracyjnych i choréb demielinizacyjnych. Tym samym
ANI spowodowata eksplozje wiedzy o funkcjonowaniu zywego mozgu®.
Neuroteologia korzysta z mapowania zmian w okreslonych obszarach
mozgu (platach skroniowych, korze przedczolowej) podczas glebokiej
medytacji, recytowania tekstow, rozwazan dylematéw etycznych. Tym
samym neuronauki staly si¢ z jednej strony fatwo dostepnym narzedziem
do redukcjonistycznych analiz tych aspektow zjawisk psychicznych, ktore
do tej pory byly widziane jako transcendentne i stanowily tresci wiary reli-
gijnej. Z drugiej strony pomagaja one w symulacji proceséw mentalnych
zaréwno w ANI, jak i w poszukiwaniach prowadzacych do AGI czy ASL

Transhumanizm - nowa religia?

Transhumanizm jest szerokim ruchem intelektualnym, kulturowym,
$wiatopogladowym i politycznym, opowiadajacym si¢ za mozliwosciag
i potrzebg (chociaz nie konieczno$cia) wykorzystania nauki i technologii
w celu przezwyciezenia ludzkich ograniczen fizycznych i psychicznych

15 Por. Guangming Zhu, Bin Jiang, Liz Tong, Yuan Xie, Greg Zaharchuk, Max Winter-
mark, ,Applications of Deep Learning to Neuro-Imaging Techniques’, Frontiers in
Neurology 10, art. 869 (2019).
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oraz poprawy naszej sprawnosci, gléwnie intelektualnej. W szczegdlnosci
mowa jest o takich naukach jak biotechnologia, nanotechnologia, robo-
tyka kognitywna i sztuczna inteligencja. Stworzenie ASI jest traktowane
przez niektérych badaczy jako ostateczny cel rozwoju czlowieka. Jedna
z kluczowych mysli transhumanizmu - wzmocnienie, poszerzenie moz-
liwosci poznawczych czlowieka (ang. cognitive enhancement) — pozostaje
w bliskim zwigzku z badaniami prowadzonymi nad ewolucja ludzkich
systemow poznawczych'®. Nawiazujac do tezy o silnej sztucznej inteli-
gencji (AGI), religioznawca Robert Geraci moéwi o:

apokaliptycznej sztucznej inteligencji jako o poszukiwaniu w ksigzkach
popularnonaukowych religijnych kategorii Zydéw i chrzeécijan, ktére
integrowalyby tradycje apokaliptyczne z przewidywaniami naukowymi
opartymi na biezacym rozwoju technologicznym".

Geraci definiuje przy tym transhumanizm jako kompleksowy system
religijny, obecny zaréwno jawnie, jak i posrednio w wielu wspétczesnych
sferach kulturowych. Widzi go jako cze$¢ szerszego zjawiska kulturo-
wego, ktore nazywa ,,apokaliptyczng sztuczng inteligencjg”. Nadzieja, ze
pewnego dnia dzieki AGI/ASI bedziemy mogli przesta¢ tresci naszych
umystéow do robotdw, a ostatecznie do cyberprzestrzeni, staje si¢ coraz
bardziej powszechna. Transhumanista Hans Moravec, informatyk
i transhumanista Raymond (,,Ray”) Kurzweil i inni starajg si¢ w swoich
opracowaniach pokaza¢ éw przewidywany postep. W konieczny sposéb
bedzie on polaczony z postegpem w robotyce, w sztucznej inteligencji,
w neuronaukach i innych dziedzinach wiedzy. Dzigki tak rozumianemu
postepowi mozliwe ma si¢ okaza¢ skopiowanie zawarto$ci naszej $wia-
domosci na cyfrowe nosniki pamieci jakiej$§ maszyny. Tym samym nasza
$wiadomo$¢ bedzie zy¢ wiecznie w doskonaltym, bezcielesnym $wiecie
superinteligentnego Umystu.

16 Filozoficzno-antropologiczne aspekty transhumanizmu przedstawione zostaly m.in.
przez Roberta Poczobuta, ,,Ulepszanie procesow poznawczych za pomoca artefaktow”,
w: Ulepszanie poznawcze czlowieka. Perspektywa filozoficzna, red. Piotr Duchlinski,
Grzegorz Holub (Krakéw: Wydawnictwo Naukowe Akademii Ignatianum w Krako-
wie, 2021), 145-165.

17 Robert M. Geraci, Apocalyptic AI: Visions of Heaven in Robotics, Artificial Intelligence,
and Virtual Reality (New York: Oxford University Press, 2010), 9.

18 Moravec skonstruowatl pierwszego autonomicznego robota (tzw. Stanford Cart), zdal-
nie sterowanego przez komputer z uzyciem zaawansowanego systemu nawigacji obra-
zowej. Por. Hans Moravec, Mind Children. The Future of Robot and Human Intelligence
(Cambridge, MA: Harvard University Press, 1988).
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W 2009 roku Elon Musk wraz z NASA i Google stworzyl wydziat
futurologii na Singularity University w Dolinie Krzemowej w Kalifor-
nii. Prowadzone w nim badania s3 natury interdyscyplinarnej i maja
przygotowac ludzkos¢ na przyspieszona zmiane technologiczng, czyli na
pojawienie si¢ wspomnianej AI-osobliwo$ci®. Réwnoczesnie juz w 2017
roku Musk ostrzegal przed niekontrolowanym rozwojem sztucznej inteli-
gengji: ,,Sztuczna inteligencja stanowi podstawowe ryzyko egzystencjalne
dla cywilizacji ludzkiej i nie sadzg, ze ludzie w pelni to doceniajg™.

Warto w tym miejscu zauwazy¢, ze jednym z naszych probleméw
jako ludzi jest to, ze chcemy, aby sztuczna inteligencja byta zaréwno na
naszych ustugach, jak i stafa si¢ naszym intelektualno-funkcjonalnym
partnerem. Chcemy, aby wartosci i cele sztucznej inteligencji byly zgodne
z naszymi warto$ciami i celami. Jedng z najwiekszych obaw, o ktérych
mowia teraz ludzie tacy jak Musk, jest to, ze funkcjonowanie i wykorzy-
stanie Al nie bedzie zgodne z ludzkimi warto$ciami. By¢ moze w pew-
nym momencie sztuczna inteligencja sama zdecyduje, ze juz nas nie
potrzebuje lub w jaki$ sposdb wymknie si¢ spod naszej kontroli. Jednak,
gdy zaczynamy moéwic¢ o kontroli, to przechodzimy od partnerstwa do
stuzebnosci.

Partnerstwo najwyrazniej przejawialoby sie w zdolnosci sztucznej
inteligencji do kochania ludzi, ktére byloby przez nas odwzajemnione.
Aktualny postep technologiczny wywotal transhumanistyczne wizje real-
nej mozliwosci skonstruowania w najblizszej przyszloéci robota-partnera,
androida wyposazonego w uczucia i zdolnego do kochania. Dla filozofa
Tonu Viika wydaje si¢ oczywiste, ze gdyby w przysztosci romantyczne
partnerstwo nie ograniczalo si¢ jedynie do biologicznych przedstawicieli
naszego gatunku, wowczas oznaczaloby to znaczaca przemiane obecnej
kondycji czltowieka i jego pragnienia milosci. Moze to réwniez ozna-
czaé, ze dotychczasowe doswiadczenie miltosci ulegnie zmianie lub ze
u ludzi rozwinie si¢ nowy — podobny do mifosci - typ uczu¢ do najbliz-
szych partneréw niebedacych ludzmi (moze bedzie to rodzaj przywia-
zania, jakiej$ wiezi emocjonalnej, jaka juz dzi$ taczy niektérych ludzi

19 Por. Cairn’s Dossiers, Transhumanism: Prospects and Risks” (Cairn.info, 2022), https://
www.cairn-int.info/dossiers-2022-5-page-1.htm (dostep: 4.11.2023).

20 Noreen Herzfeld, The Artifice of Intelligence: Divine and Human Relationship in
a Robotic Age (Minneapolis: Fortress Press, 2023), 140. Por. Daniel Chaitin, ,,Elon
Musk: Artificial intelligence a ‘fundamental risk to the existence of human civilization™
(Washington Examiner, 2017), https://www.washingtonexaminer.com/elon-musk-
artificial-intelligence-a-fundamental-risk-to-the-existence-of-human-civilization
(dostep: 4.11.2023).
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np. z psami-robotami*). Viik konkluduje, ze z historii religii i polityki
wiemy, ze ludzie s3 w stanie wierzy¢ w najbardziej fizycznie nierealne
rzeczy i z pasja angazowac sie¢ w nierealne sytuacje i przedsiewzigcia.
Potrzeba do tego silnej motywacji i duchowego wsparcia spotecznego.
W obecnych warunkach spotecznych i kulturowych, nawet jesli synte-
tyczne androidy posiadaja wszystkie umiejetnosci niezbedne do nada-
wania im wygladu ludzkiego i cech ludzkich, nadal trudno si¢ w nich
zakocha¢ (darzy¢ taka miloscia, z jaka mamy do czynienia w relacjach
rodzicow i dzieci, malzonkow, rodzenstwa itp.). Jesli jednak te warunki
sie zmienig, zakochanie si¢ w syntetycznych androidach moze sta¢ si¢ tak
samo normalne, jak teraz w przypadku ludzi. Nie chodzi przy tym jedy-
nie o to, ze androidy beda musialy rozwina¢ podmiotowos¢ afektywna,
lecz takze o to, zZe spoleczenstwa muszg zmieni¢ swoje poglady na temat
syntetycznych androidéw. Wsparcie spoleczne, kulturalne i instytucjo-
nalne wydaje si¢ mie¢ kluczowe znaczenie dla mozliwosci zakochania
sie cztowieka w syntetycznych androidach, a androidéw w cztowieku?.

Bioragc pod uwage wizje ,apokaliptycznej sztucznej inteligencji’,
nadzieje Moraveca i Kurzweilera oraz apele Muska i rozwazania Viika,
pojawia si¢ pytanie: na ile ideologia lezaca u podstaw transhumanizmu
nosi znamiona myslenia religijnego?”. W réznych odmianach trans-
humanizmu obecne s3 elementy naukowe, filozoficzne, futurologiczne,
a nawet watki quasi-religijne. Zastanawiajac sie krytycznie nad odnie-
sieniem transhumanizmu do religii, nalezy zauwazy¢, ze moze on pelnic¢
wiele funkcji, ktére w przeszloéci pelnila i nadal pelni religia — daje
poczucie sensu oraz celu, nadzieje na osiggniecie czego$ wiecej niz to,
co jest wlasciwe obecnej ludzkiej kondycji, wiar¢ w uwolnienie od cho-
réb, niedoskonatosci, a nawet obietnice fizycznej (chociaz ,,sztucznej”)
nie$miertelnosci. Wedlug Jeana-Michela Besniera mamy zatem przed
sobg gnostycka teze ,,pomijania ciala” i z tego powodu transhumanistéw
czesto uwaza sie za ,cybergnostykow”?. Zwlaszcza gdy oddaja sie speku-
lacjom na temat nie§miertelnosci cztowieka, rozumianej jako ,,przesyta-
nie” za pomocg ASI zawarto$ci ludzkiego umystu na inng, nieorganiczng

21 Por. Magdalena Kozhevnikova, Svetlana Karpova, , Ambiwalentny obraz psa w robo-
tyce”, Zoophilologica. Polish Journal of Animal Studies 1 (7) (2021): 1-12.

22 Por. Viik, ,Falling in Love with Robots: a Phenomenological Study of Experiencing
Technological Alterities”

23 Por. Herzfeld, The Artifice of Intelligence.

24 Por. Franck Damour, ,,Le transhumanisme est-il soluble dans la religion?”/,,Can Tran-
shumanism be Explained by or Reduced to Religion?”, Revue Dethique et de Theologie
Morale 302 (2) (2019): 11-27, tlum. ang. https://www.cairn-int.info/journal-revue-d-
ethique-et-de-theologie-morale-2019-2-page-11.htm (dostep: 4.11.2023).
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(przykladowo ,,krzemowg”) platforme. Dla Williama Simsa Bainbridgea
transhumanizm jest religia ,,galaktyki’, tzn. cywilizacji, ktéra dopiero
musimy zbudowac®. Viik zaznacza, ze za pomocg logicznego rozumowa-
nia trudno jest sformutowac zdania o naszym zyciu uczuciowym, ktére
pozwolilyby na zasymulowanie uczuciowego zycia przysztych andro-
idow. Ludzkie romantyczne ,wybory” partneréw sa niezwykle trudne
do racjonalnego wyjasnienia, a w przypadku syntetycznych androidéw,
ktérym ,,przypisano” okreslong pte¢, wkraczamy w obszar nietkniety
jeszcze zadnymi badaniami empirycznymi.

Prawdy wiary

Korzystajaca z ANI i zmierzajaca do AGI era cyfrowa staje si¢ nowa
przestrzenia antropologiczng, w ktdrej ludzie religijni potrzebuja sie
racjonalnie i emocjonalnie odnalez¢. Nalezy pamietad, ze u zarania religii,
takze religii monoteistycznych, nie lezy zbidr racjonalnych, teoretycznych
zdan, ktore datoby sie sformalizowa¢ i poddac¢ algorytmizacji. Michael
Langford zaznacza, ze chrzescijanstwo zaczeto si¢ od grupy ludzi, ktérzy
nasladowali Jezusa i uwierzyli w Niego jako w Chrystusa oraz w Jego
nauki o krélestwie Bozym?*. Uczniowie Jezusa w wiekszo$ci nie pojmo-
wali, kim byl Jezus w czasie ziemskiego zycia, kiedy z Nim chodzili i Go
stuchali. Dopiero w nowych okolicznosciach, po Jego zmartwychwstaniu,
zrozumieli, kim On byl, co miat do powiedzenia na temat Boga, swiata
i cztowieka (por. J 16,7-9). Ponadto chrzescijanie potrzebowali wielu
lat, a nawet wiekow, aby wlasciwie zrozumie¢, kim jest Bog w $wietle
nauczania Jezusa Chrystusa. To wlasnie w obliczu nowych kontekstow
pojawiajg si¢ nowe pytania wymagajace na nowo poglebianej refleksji
teologicznej. Ludzie religijni, zgodnie z sredniowieczng tezg Anzelma
z Canterbury fides quaerens intellectum (wiara poszukujaca zrozumienia),
w sposob rozumowy przyswajaja sobie tresci wiary w Boga i wcielaja je
w zycie indywidualne i spoteczne. Sposréd wielu innych, do tresci naleza
kwestie dotyczace stworzenia, zbawienia i wcielenia.

25 Ibidem, 14.

26 Por. Michael D. Langford, ,,A Theological Framework for Reflection on Artificial Intel-
ligence”, SPU Works 171 (2022): 71, https://digitalcommons.spu.edu/works/171 (dostep:
4.11.2023).
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Nauka o stworzeniu

Nauka, na ktdrej bazuje transhumanizm, stara si¢ uzywac $cistych
nazw i jest tworzona w celu wyjasniania tego, co obserwujemy wokot nas.
Dlatego buduje racjonalne, oparte na symulacjach naturalnej inteligen-
¢ji, modele przydatne w interakcji ze $wiatem i w tworzeniu AI. Nauka
o Bogu (teologia) powstata w celu rozumowego ujecia tresci wiary, zeby
chociaz w przyblizeniu, analogicznie (per analogiam) opisac i zrozu-
mie¢, kim jest Bog, rzeczywisto$¢ $wiata i rzeczywisto$¢ nas samych
w tym $wiecie. Wspdlnota naukowcow kladzie nacisk na racjonalnos¢,
obiektywno$¢, sprawdzalnosc i precyzacje opisdw empirycznie dostep-
nej rzeczywistosci. Przekonania i uczucia religijne naukowcéw nie s3
brane pod uwage, tym bardziej ze nie maja one wptywu na wyniki ich
prac badawczych. Wspolnota ludzi wierzacych w objawiajacego sie Boga
réwniez odwoluje si¢ do racjonalnosci, opierajac zarazem swoje zycie na
miloéci do Boga i drugiego czlowieka. Wiara jest wpleciona w ich forme/
styl Zycia (postepowanie, zasady moralne, hierarchi¢ wartosci itp.). Upra-
wianie teologii wymaga od czlowieka przyjecia takiej postawy zyciowej,
co odréznia teologa od uczonych na polu nauk pozytywnych. Ponadto
w naukach pozytywnych przedmiot badan zawsze jest juz uprzednio
dany. Natomiast w teologii przedmiot — ktérym jest Bég — dany jest
dopiero w ramach wiary zwigzanej ze sposobem Zycia w §wiecie.

W jaki sposdb powyzsze zaleznosci: nauka — wiara - teologia, uja¢
w jezyku zdatnym do wykorzystania w tworzeniu sztucznej inteligen-
¢ji? Na potrzebe odréznienia nauki o §wiecie od nauki o Bogu wskazat
$w. Tomasz z Akwinu. W swojej Sumie teologicznej nie moéwit o wyraze-
niach/nazwach uzywanych w jezyku teologicznym na okreslenie Boga
i stworzen jako o wyrazeniach/nazwach jednoznacznych (wlasciwych),
ani o catkiem réznoznacznych (prowadzacych do btednych rozumowan).
Zaznacza, ze: ,,Prawidlowa odpowiedz brzmi: Nazwy te orzekaja o Bogu
i o stworzeniach analogicznie, czyli z zachowaniem proporcji”?.

W analogii atrybucji (przyporzadkowania) mamy analogat gtéwny
(np. czlowiek), do ktdrego odnosi si¢ jakas nazwa (np. zdrowie) oraz
analogaty mniejsze (np. jedzenie, sport), ktére sa w relacji do analo-
gatu gléwnego. W analogii proporcjonalnosci jedna nazwa odnosi si¢
do dwoch rzeczy, z ktorych jedna odnosi si¢ do drugiej. Gdy mowimy
o Bogu i stworzeniach, takim odniesieniem jest relacja stworzenia. Nie
mamy wiec jednoznacznosci miedzy pojeciami a rzeczami stworzonymi,

27 Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 2, O Bogu, ttum. Pius Belch OP (Londyn:
Nakladem Katolickiego Osrodka Wydawniczego ,Veritas’, 1977), cz. 11, 1, 13-26.
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chociaz mamy taczno$¢ poprzez przyczynowy fakt pochodzenia ich od
Boga. Innymi stowy przedmioty i ich nazwy moga by¢ odniesione do
Boga, od ktérego pochodzi ich istota i w Nim jest ich pelnia (zgodnie
z hierarchig uczestnictwa), jednak Bog nieskonczenie je przekracza®.

Nazwy analogiczne, orzekajac o wielu rzeczach, wyrazaja rézne pro-
porcje, czyli odnoszenia jednej rzeczy do jakiej$ innej. Analogiczne rozu-
mowanie nie jest fatwe do zoperacjonalizowania w przypadku syste-
moéw Al poniewaz wymaga to duzej wiedzy ogdlnej, zdrowego rozsadku
i kreatywnosci. Aby mowi¢ o stworzeniu, Objawieniu, systemy sztucznej
inteligencji musialyby by¢ w stanie reprezentowac, wyszukiwac, poréw-
nywac i ocenia¢ roézne zrédla informacji, a takze radzi¢ sobie z niejed-
noznacznoscig, niepewnoscig i niespojnoscig nazw analogicznych. Co
wiecej, systemy sztucznej inteligencji musialyby potrafi¢ dostosowywaé
wykorzystywane analogie do réznych kontekstéw, odbiorcow i celéw oraz
unika¢ wprowadzajacych w blad lub niewtasciwych poréwnan. Z drugiej
strony mozliwo$¢ uzywania rozumowan przez analogie moze przynies¢
wiele korzysci systemom Al, takich jak zwiekszenie ich generalizacji,
kreatywnosci, solidnosci i zdolnosci do wyjasniania.

Wracajac do analogii proporcjonalnosci i do relacji stworzenia zacho-
dzacej miedzy Bogiem a czlowiekiem, widzimy, ze Bog jest ,,Stworcg,
czyli poczatkiem wszelkiego istnienia. Nie tylko skal, drzew i zwierzat, ale
takze atomow i gwiazd oraz czasu i przestrzeni. Nieprzymuszony niczym
Bog stworzyt §wiat ex nihilo, tzn. z niczego. Zanim cokolwiek zaistniato,
byl Bog, ktory uporzadkowat chaos i powotat do istnienia kosmos. Ani
AGI, ani ASI nie stworza czego$ ex nihilo.

Z tekstu Ksiegi Rodzaju wynika, ze sposrod calego stworzenia Bog
wchodzi w zazyla relacje z czlowiekiem: ,,Stworzyt wiec Bog czlowieka
na swoj obraz, na obraz Bozy go stworzyt; stworzyl ich jako mezczyzne
i kobiet¢” (Rdz 1,27). Bycie ,,obrazem Boga” (imago Dei) nalezy do cen-
tralnych mysli biblijnej ,,antropologii teologicznej”. Termin imago Dei
ukazuje jako$ciowq zalezno$¢ pomiedzy czlowiekiem a Bogiem, chociaz
sama Ksiega Rodzaju milczy co do istoty tej zaleznosci. Jej Autorom
wystarczalo, ze stworzonego czlowieka nazwali imago Dei, identyfikujac
go jako istote odrebng od reszty stworzen i wyjatkowa. Teologicznie
identyfikacja ta jest o tyle wazna, ze gdyby imago Dei mozna bylo zre-
dukowa¢ do jakichs ludzkich zdolnosci, zachowan, postepowan, to tym
samym mozna byloby oceni¢ stopnie lub stopien, w jakim obraz Boga
jest obecny w danym czlowieku, i podda¢ go algorytmizacji.

28 Por. Bohdan Bejze, ,,Analogia proporcjonalnosci i jej odmiany. Z zagadnien metafi-
zycznej teorii analogii’, Roczniki Filozoficzne 10 (1) (1962): 109-110.
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Idea imago Dei pokazuje, ze w stosunku do pozostalego stworzenia
czlowiek jest ,,osobliwoscig’, istnieje w nim cos$ odrebnego. Teologicznie
moéwiac, bez wzgledu na to, jak ,inteligentna” moze si¢ nam wydawacé
sztuczna inteligencja (ASI, AGI), nic nie wskazuje, ze bedzie mogta zalgo-
rytmizowac te osobliwos¢. O odrebnosci i wyjatkowej pozycji czlowieka
w $wiecie stworzonym zaswiadcza kolejny werset Ksiegi Rodzaju:

Wtedy rzekl Bég: ,,Uczynmy czlowieka na nasz obraz, na nasze podobien-
stwo; i niech panujg nad rybami morskimi, i nad ptactwem powietrznym,
nad bydlem i nad wszystkimi dzikimi zwierzetami ziemi i nad wszelkim
plazem pelzajacym po ziemi” (Rdz 1,26).

Stowo ,,panowanie” uzyte w polskim przektadzie Biblii mozna prze-
tlumaczy¢ réwniez jako ,zarzadzanie” Bdg ustanawia ludzi swoimi
zarzadcami, realizujacymi Jego wole posrdd stworzenia i wobec stwo-
rzenia. Mysl ta zostala poglebiona w dalszej czesci Ksiggi Rodzaju (2,15),
gdzie Bog nakazuje ludziom ,,uprawianie i dogladanie” ogrodu Eden.
Ludzie maja si¢ troszczy¢ o powierzone im stworzenia, a takze o siebie
wzajemnie. Majg by¢ rozumnymi zarzadcami, a nie bezwzglednymi eks-
ploratorami powierzonej im natury. Ich zadanie wzgledem stworzonego
$wiata polega na tym, by wypetnily si¢ wobec niego boskie zamiary.

Dzisiaj jednym ze sposobow realizacji tego zadania jest rozumne
i odpowiedzialne wykorzystanie wszelkich mozliwosci, jakie daja nam
zdobycze ery cyfrowej. Technologia ANI korzysta z wynikéw skumulo-
wanej wiedzy pochodzacej z réznych obszaréw. Dzigki wykorzystywaniu
nowatorskich zastosowan techniki i technologii moze by¢ przydatna do
rozwigzywania przynajmniej niektérych problemoéw ludzkiej egzystencji
w niezréwnowazonym $wiecie. Tym samym refleksja teologiczna nie
powinna unika¢ najnowszych zdobyczy, jakie niesie ze sobg era cyfrowa.

Nauka o zbawieniu

Tworcy technologii Al korzystajg z ,,rozumu naturalnego” - z ogrom-
nego intelektualnego potencjatu czlowieka, ktéry dla oséb wierzacych
jest darem Bozym. Osoby, ktore Zyja wiara i w wierze, zdajg sobie sprawe,
ze muszg wykorzystywac ten dar dla dobra ludzi.

Wiara podpowiada im, ze to Bog wybawia czlowieka od grzechu,
czyli od tego wszystkiego, co jest sprzeczne z Jego wola, a wdzigczny
za to czlowiek odpowiada dobrymi dzialaniami. Dla oséb wierzacych
historia ludzkosci jest historig sukceséw, ale i porazek. Wytwarzane
dzieki ludzkiej wiedzy technologie nie zawsze byly — réwniez dzisiaj
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nie s3 — rozwijane i wykorzystywane zgodnie z wola Bozga. Odnosi sie
to takze do AI uzywanej, przykladowo, w technologiach stuzacych do
zabijania.

Reflektujac nad osiagnieciami ery cyfrowej, widzimy, ze w $wietle
chrzescijanskiej koncepcji zbawienia Al nie moze by¢ zZrédlem zbawie-
nia czlowieka®. Nie jest ona bowiem Bogiem, niezaleznie od tego, jak
wielkich mozliwoéci mozemy w niej upatrywac. Przekonanie, ze ASI
moze uczynic¢ nas niesmiertelnymi, a tym samym w pewnym sensie nas
zbawi¢, implikuje co najmniej dwa problemy.

Po pierwsze, ASI musialaby nas zna¢ - nie wspominajac o reszcie
stworzenia — na tyle dobrze, aby wiedzie¢, co w nas wymaga uzdro-
wienia, czyli zbawienia. W $wietle Pisma Swietego i wiary nie jest
to jednak mozliwe, gdyz tylko Bég zna nas w pelni (por. Ps 139,1-6)
i dlatego jako chrzescijanie wierzymy, ze tylko On moze nas zbawi¢
(por. Ps 62,2-3.6-8). ZauwazyliSmy wczes$niej, ze rozumowa, analogiczna
wiedza o Bogu jest mozliwa tylko w kontekscie wiary. Staba sztuczna inte-
ligencja (np. ChatGPT) moze zna¢ ludzkie problemy tylko do pewnego
stopnia. Stopien ten zalezy od regul i algorytmoéw, w jakie wyposazyli go
programisci, od pochodzacych z réznych dziedzin wiedzy danych, ktore
zostaly mu udostepnione. W przeciwienstwie do Alana Turinga i jego
propozycji AGI (silnej sztucznej inteligencji) chemik i filozof Michael
Polanyi nie jest przekonany, ze ludzki rozum bedzie mozna kiedykolwiek
zredukowa¢ do zbioru danych czy algorytmoéw informatycznych. Uwaza
on, ze wiedza zaczyna si¢ jako wiedza ,ukryta’ - ,Mozemy wiedzie¢
wiecej, niz jesteSmy w stanie powiedzie¢”*’. Do wiedzy tej naleza trady-
cja, odziedziczone praktyki, ukryte wartosci i uprzedzenia, stanowiac
zarazem kluczowa cze$¢ wiedzy naukowej. Polanyi zaprzecza naukowej
obiektywnosci, o ktérej méwig programy pozytywistyczne. Twierdzi
zarazem, ze podstawa wszelkiej wiedzy sg zobowigzania (commitments),
ktére wyltaniajg si¢ w osobistych relacjach ze wszechs§wiatem, ideami,
ideologiami, z innymi ludzmi®.

Po drugie, wiara w to, Ze obecna czy przyszta forma sztucznej inte-
ligencji moze nas zbawi¢, oznacza, ze dostarczy nam ona tego wszyst-
kiego, czego dzi§ nam brakuje. Sugeruje to forme zbawienia, majacego
charakter ilo§ciowy, czyli taki, ktory oznaczalby zlagodzenie jakiegos$

29 ,Zbawienie w Bogu naszym, zasiadajacym na tronie” (Ap 7,10).

30 ,We can know more than we can tell” - Michael Polanyi, The Tacit Dimension (Garden
City, NY: Doubleday and Co., 1966), 4.

31 Por. Michael Polanyi, Personal Knowledge: Towards a Post-Critical Philosophy (Chica-
go: University of Chicago Press, 1958).
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niedoboru, braku badz deprywacji dajacych sie ilosciowo zidentyfikowac.
Z teologicznego punktu widzenia zbawienie nie ma (tylko) ilosciowego
charakteru, ale jest raczej przemiang jakosciows, trans-formacja. Biblijng
idee zbawienia najlepiej wyraza jeden z centralnych terminéw Nowego
Testamentu, jakim jest pojednanie z Bogiem i z drugim czlowiekiem
(por. 2 Kor 5,20). Méwiac wprost, zbawienie rozumiane jako pojednanie
nie jest jedynie uleczeniem z wrogosci lub usunieciem dzielacych réznic,
jak moze sugerowac angielskie stowo reconciliation. Zaklada ono istotna
trans-formacje polegajaca na calosciowej zmianie wlasnego nastawienia
do $wiata, drugiego czlowieka i siebie samego - zgodnie z wolg Boga. Czy
tego rodzaju zbawienie jest mozliwe dzieki sztucznej inteligencji? ANI
nalezy do uniwersum tego $wiata. I chociaz jej nieustanny rozwdj oraz
ewentualne przyszle wykorzystanie w transhumanistycznych projektach
moze si¢ przyczyni¢ do przedluzenia ludzkiego zycia czy wynalezienia
lekarstwa na rézne choroby, to czy jednak bedzie ona w stanie zaspokoié¢
odwieczna, zabarwiong jakosciowo tesknote cztowieka do wiecznego
trwania we wspolnocie z Bogiem?

Nauka o wcieleniu

Warto$¢ stworczego dziela Boga zostala potwierdzona nie tylko
w Ksiedze Rodzaju (,,A Bog widzial, ze wszystko, co uczynil, byto bardzo
dobre” - Rdz 1,31), lecz przede wszystkim w wydarzeniu wcielenia Jezusa
Chrystusa. Bog w Jezusie Chrystusie przyjmuje ludzkie cialo, a nie tylko
wysyla kolejne zbawcze przestanie przez jakiegos$ proroka lub mistyka.
W tym wydarzeniu przejawia si¢ calkowita nowos¢ chrzescijanskiego
oredzia zbawienia. Platoniska forma ,,uduchowienia” naszej cielesno$ci
prowadzi do zdegradowanej formy wiary. Dotyczy ona nie tylko braku
akceptacji dla wiecznej wartoséci ludzkiego ciata, lecz takze przekona-
nia, ze cale stworzenie, jako nalezace do §wiata materii, jest pozbawione
odniesienia do transcendencji.

Biblia nie méwi o platonskim uduchowieniu materii. Dzigki stwor-
czemu aktowi Boga $wiat materialny stal si¢ odblaskiem Jego mocy
i chwaly. Bég uhonorowat i zaszczycil materie, uczynit to przede wszyst-
kim poprzez wydarzenie wcielenia sie w Jezusie Chrystusie w material-
ne stworzenie®*. Co wiecej, jesli zmartwychwstanie Jezusa Chrystusa
wyznacza nam perspektywe ostatecznego celu cztowieka, to widzimy,
ze zmartwychwstaly Chrystus posiada cialo, nawet jedli to cialo nie jest
doktfadnie takie samo, jak nasze obecne ciata.

32 Langford, ,,A Theological Framework for Reflection on Artificial Intelligence”, 89.
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Wskazujac na tajemnice Wcielenia, teologia — a z nig filozofia chrzes-
cijafiska — nakazuje rozumowi przyswoi¢ sobie logike zdolng obali¢ mury
duchowe versus cielesne, w ktorych on sam maglby sie uwiezi¢. W Jezusie
Chrystusie dotykamy tajemnicy Boga wrazliwego na los cztowieka. Boga,
ktéry z miltosci do stworzenia staje si¢ bezbronny, cierpi az do $mierci
na krzyzu.

Wracajac do tematu sztucznej inteligencji, kolejnym powodem, dla
ktérego ASI na poziomie ludzkim nie bedzie mogta uczestniczy¢ w oso-
bistych, ludzkich relacjach, jest jej hiperracjonalnos¢ i bezcielesnos¢.
Ponadto jest malo prawdopodobne, aby sztuczna inteligencja podejmu-
jaca wszystkie decyzje jedynie na podstawie tzw. kalkulacji optymalnych
wynikéw, zachowywala si¢ w sposéb irracjonalny i ryzykowny. Tymcza-
sem my, ludzie, jako istoty z natury relacyjne, potrzebujemy bliskosci
z innymi ludZmi. Mimo ryzyka nawigzujemy z nimi réznorodne wiezi,
poniewaz mamy gteboko zakorzenione poczucie niekompletnosci wtas-
nego istnienia i odczuwamy pragnienie spelnienia, ktérego nie mozna
osiagna¢ wylacznie dzigki sobie samym. W uniwersum ludzkich rela-
cji jest zawsze wpisana pewna miara ryzyka, bledu, pomytki. Sami nie
do konca rozumiemy swoje wewnetrzne stany mentalno-cielesne oraz
swoje motywacje. Dlatego staramy sie lepiej poznac¢ siebie poprzez rela-
cje z innymi. Ta niekompletno$¢ wiedzy o sobie samych sklania nas do
kontaktéw z innymi ludZzmi i jest prawdopodobnie jednym z gléwnych
czynnikéw rozbudzajacych nasza religijnos¢ i wyjasniajacych, dlaczego
szukamy Boga. Ten niepokdj naszych serc, jak to nazwal §w. Augustyn,
pochodzi z glebi nas samych, z tego, co lezy u podstaw naszych racjonal-
nych umysléw. Czysto racjonalna Al nie zachowywalaby si¢ w ten sposéb.
Zakochanie sie czy milos¢ gotowa odda¢ zycie za drugiego czlowieka
z pewnoscig nie jest rzecza racjonalng w komputerystyczno-algorytmicz-
nym rozumieniu tego stowa. Jednak to wlasnie takie swoiscie irracjonal-
ne zachowania - od milosci, przez sztuke, po duchowos¢ - sprawiaja,
ze zycie ludzkie jest pelne radosci i wartosci, nadziei i poczucia sensu.
By¢ moze wlasnie dlatego, ze nie jeste$my tak ,inteligentni” jak AGI,
mozemy wierzy¢ w Boga i tworzy¢ z innymi ludzmi relacje oparte na
mitosci i zaufaniu.

Whnioski

Prawidlowe relacje pomiedzy kultura ery cyfrowej a teologia nie tylko,
ze nie przynosza szkody zyciu wiary, ale moga pobudza¢ umyst do pel-
niejszego i glebszego rozumienia prawd wiary. Stad zacheta skierowana
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do teologdw, zeby przekazujac nienaruszalny depozyt wiary i przestrze-
gajac metodologii wlasciwej dla uprawianej przez siebie dziedziny wiedzy,
wcigz szukali bardziej odpowiedniego sposobu podawania tresci wiary
wspolczesnym ludziom. Czym innym jest bowiem sam depozyt wiary,
czyli jej prawdy, a czym innym sposob jej wyrazania przy zachowaniu
jednak tego samego sensu i znaczenia.

Wiara i rozum w erze cyfrowej s3 konfrontowane z szerokim spek-
trum badan zaréwno z zakresu neuronauk;, jak i badan prowadzacych do
powstania AGI, a w dalszej perspektywie do zbudowania ASI, co mia-
toby otworzy¢ droge do realizacji idei i projektéw postulowanych przez
transhumanizm. Uogoélniajgc, mozna powiedzie¢, Ze w przeciwienstwie
do znanych nam tradycyjnych religii, transhumanizm jest $wiatopogla-
dem zdecydowanie racjonalistyczno-naturalistycznym. Po cze¢sci jest to
zwigzane z rosnaca sekularyzacja kultury i spoleczenstw.

Chrzescijanie wierzg, ze Bog nas stworzyl, ze si¢ nam objawit i przyjat
ludzkie cialo, i ze to On dokona naszej eschatologicznej transformacji
w sobie wlasciwy sposob i w chwili, ktérg suwerennie uzna za stosow-
ng. Ani ludzie, ani stworzone przez nas Al lub AGI tego nie dokonaja.
Technologie, takie jak ANI, majg juz dzisiaj wyjatkowa moc, zdolno$¢
do sprowadzania blogostawienstw; ale i nieszcze$¢. Tym samym ich poja-
wienie sie i rozwo6j wywoluje uzasadnione pytania.

Pragne zaznaczy¢, ze tak dlugo, jak systemy informatyczne stuza
i beda stuzy¢ czlowiekowi, aby wspomagaé go w wykonywaniu pew-
nych czynnosci, nie ma powoddéw do niepokoju. Problem pojawi sig, jak
juz wspominalem, kiedy artefakty informatyczne zaczniemy traktowa¢
jako réwnorzednych partneréw lub gdy zaczniemy sie im bezrefleksyj-
nie podporzadkowywac, co bedzie skutkowalo pozbawieniem czltowieka
wolnosci i autonomii*. Zdaniem informatyka i kognitywisty Mariusza
Flasinskiego, niepotrzebnie obawiamy sie ANI lub AGI, gdyz systemy
te sa konstruowane jako systemy symulujace funkcjonowanie naszych
wladz umystowo-poznawczych. Naukowcy zajmujacy sie interdyscypli-
narng neuronauka, a szerzej kognitywistyka, definiujg najpierw model
funkcjonowania jakiego$ aspektu tych wtadz i dopiero potem konstru-
uja algorytm symulacji tego modelu. Tutaj pojawiaja si¢ dwie bariery
w rozwoju AGI. W celu wyjasnienia pierwszej z nich Flasinski odwotuje
sie do modelu funkcjonowania rozumu wedlug Arystotelesa i $w. Toma-
sza z Akwinu. W modelu tym wyrdznia sie trzy generyczne operacje
rozZumowo-poznawcze: tworzenie poje¢, wydawanie sagdow, przeprowa-
dzanie rozumowan. Te ostatnig operacje symulujemy w systemach Al,

33 Por. Mariusz Flasinski, ,,Ktérych technologii nalezy si¢ ba¢?”, Teofil 1 (40) (2023): 132.
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zakladajac, Ze rozumuje ona w zgodnie z ludzka logika. Neuronaukowcy
i psychologowie poznawczy nie potrafig natomiast powiedzie¢, jak prze-
biega tworzenie poje¢ w umysle czlowieka. Dopoki tego nie dokonaja,
a nic nie wskazuje na to, ze zrobig to szybko, to z tworzeniem AGI infor-
matycy stoja w miejscu. Podobnie, zdaniem Flasinskiego, jest z operacja
wydawania sagdow™.

W ten sposdb blizej nieokreslona staje si¢ proponowana przez trans-
humanistéw droga do celu, po osiagnigciu ktérego AGI mogtaby zajaé
miejsce Boga w historii zbawienia. Tym samym z jednej strony aktualne
pozostaja rozwazania tradycyjnej teologii na temat stworzenia, zbawie-
nia czy wcielenia. Z drugiej strony nie oznacza to negowania korzysci
plynacych z dzisiejszego uzywania ANI w zyciu codziennym, w pracy
naukowej, w rozumieniu osoby ludzkiej i jej aktéw przezywania wiary
w Boga. Dzieki wspdlnocie zaden z wierzacych nie jest ,samotnym czto-
wiekiem wiary” oderwanym od $wiata.

Z religijnego punktu widzenia ,wiedza” nie jest jedynie zbiorem infor-
macji, ale raczej procesem, w ktérym zaangazowany jest caly cztowiek,
z jego rozumem, wolg, sercem i cialem. Jest ona raczej madrosciag dobre-
go zycia i ma zawsze wymiar egzystencjalny. Zdobywanie i korzystanie
z tego rodzaju szeroko rozumianej wiedzy prowadzi do integralnego roz-
woju czltowieka we wszystkich jego wymiarach (cielesnym, umystowym,
psychicznym, duchowym itp.). Stad tez z pomoca Boga mozemy pozna-
wac tak, jak sami jesteSmy poznani, a nasza wiedza jest ugruntowana
w wiedzy boskiej, ktdra teraz postrzegamy jedynie ,,jakby w zwierciadle,
niejasno” (1 Kor 13,12). Na zakonczenie drobna refleksja odwolujaca sig
do Ksiegi Koheleta. Czytamy w niej:

To, co bylo, jest tym, co bedzie, a to, co sie stalo, jest tym, co znowu si¢
stanie: wiec nic zgofa nowego nie ma pod storicem. Jedli jest co, o czym
by sie rzeklo: ,,Patrz, to co$§ nowego” - to juz to byto w czasach, ktére byly
przed nami (Koh 1,9-10)*.

Cho¢ z pewnosciag we wspolczesnym $wiecie pojawito sie wiele
~nowych” rzeczy, wlaczajac w to ANI, Kohelet takze dzisiaj méwi do nas
jezykiem egzystencjalnym, ze probujac znalez¢ sens Zycia, rowniez ten
religijny, w roznych rzeczach stworzonych, znajdziemy w koncu jedynie

34 Por. ibidem, 134.

35 Por. Langford, ,,A Theological Framework for Reflection on Artificial Intelligence”, 91;
Jozef Bremer, Zycie jest warte przezycia. Z Koheletem w drodze (Krakéw: Wydawnictwo
M, 2023), 27-41.
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»marno$¢”, ,daremnos$¢” (Koh 1,2). Z jednej strony nadal szukamy sen-
su, takze przy pomocy ANI, chociaz jedynie Bdg jest tym, ktory osta-
tecznie zaspokaja pragnienia naszego serca i nasze potrzeby;, i to tylko
w Jemu znany sposéb: ,,Koniec mowy. Wszystkiego tego wystuchawszy:
Boga si¢ bdj i przykazan Jego przestrzegaj, bo caly w tym czlowiek!”
(Koh 12,13). Z drugiej strony site do dalszego dazenia ku prawdzie czerpie
Kohelet z przeswiadczenia, ze Bog stworzyl go jako ,,nauczyciela i bada-
cza’: ,,I skierowatem umyst swoj ku temu, by zastanawiac sie i badag, ile
madrosci jest we wszystkim, co dzieje si¢ pod niebem. To przykre zajecie
dat Bég synom ludzkim, by sie nim trudzili (Koh 1,13).

Zar6owno misja Koheleta, jak zadanie ludzi nauki i ludzi wierzacych
polega na tym, ze mimo pokusy zwatpienia nie porzucaja niezbada-
nych $ciezek poszukiwan, w czym wszystkie rodzaje sztucznej inteli-
gencji moga wydatnie pomdc. Wierzacy znajduja oparcie w Bogu. Jesli
wiec ,,boimy si¢ Boga” i ,,przestrzegamy Jego przykazan” (Kohelet) oraz
przyjmujemy cale Jego stworcze dzielo jako dar i zobowigzanie, dziatajac
niejako w imieniu Boga jako odpowiedzialni zarzadcy, to nie ma powo-
déw do obaw przed tym, aby dalej pracowa¢ nad rozwojem i wlasciwym
wykorzystywaniem naszej naturalnej inteligencji i wszystkich form tej
sztucznej.
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O (ukrytych) atrybutach Boga
On the (Hidden) Attributes of God

Abstrakt

Jeff Speaks twierdzi, ze teisci bytu doskonatego powinno powstrzymac sie
od przypisywania Bogu atrybutéw i przyja¢ agnostycyzm w kwestii natury
Boga. Powodem, dla ktérego mieliby dokona¢ takiego ograniczenia, jest
problem ukrytych atrybutéw. Nawet jesli teista bytu doskonatego zdota
przypisa¢ Bogu taki zestaw atrybutow, ktéry nie bedzie przejawiat zadnych
niespéjnosci, to i tak — zdaniem Speaksa — najrozsgdniejszym wyborem
w sprawie natury Boga bedzie agnostycyzm. Speaks przekonuje, ze choé
mozliwa jest sytuacja, w ktérej teista proponuje spojny zestaw atrybutow
Boga, to nie moze zagwarantowac, ze miedzy owym zestawem a ukrytymi
atrybutami Boga (tymi, ktére sa dla cztowieka poznawczo niedostepne)
nie dojdzie do konfliktu. Wobec pogladu Speaksa formutuje trzy zarzuty:
zarzut z niemozliwosci wykazania niesp6jnosci, zarzut z czesciowej ukrytosci
atrybutéw oraz zarzut z alternatywnego ujecia transcendencji. Pierwszy
zarzut polega na wskazaniu, ze niemozliwe jest stwierdzenie zachodzenia
faktycznej niesp6jnosci miedzy atrybutami jawnymi a ukrytymi. Teista bytu
doskonatego moze podkresla¢, ze sama mozliwos¢ niespéjnosci miedzy
atrybutami to nie to samo, co jej faktyczne zachodzenie. Jesli tak, to nie
wida¢ mocnego powodu, aby teista bytu doskonatego byt zmuszony do
opowiedzenia sie za agnostycyzmem w sprawie natury Boga. Drugi zarzut
zawiera sie w uwadze, ze stanowisko Speaksa odwotuje sie do pojecia
atrybutéw ukrytych absolutnie. Mozna jednak zachowac¢ pojecie atrybutéw
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ukrytych, jednoczednie nieco je ostabiajac przez méwienie o czesciowej
ukrytosci atrybutéw. Owo stabsze pojecie atrybutéw ukrytych nie wymusza
na teiscie przyjecia agnostycyzmu, gdyz jezeli przypisuje on Bogu atrybuty
ukryte czesciowo, to jednak posiada pewng wiedze na temat Boga. Trzeci
zarzut podkresla, ze zmieniajgc koncepcje transcendencji, mozna zrezygno-
wac z pojecia ukrytych atrybutéw, jakie proponuje Speaks. Teista ma wiec
przynajmniej trzy sposoby unikniecia agnostycyzmu w kwestii natury Boga.

Stowa klucze: teizm bytu doskonatego, atrybuty ukryte, prostota,
transcendencja

Abstract

Jeff Speaks argues that perfect being theists should refrain from attributing
attributes to God and adopt agnosticism about the nature of God. The
reason why they would make such a restriction is because of the problem
of hidden attributes. Even if a perfect being theist manages to attribute
to God a set of attributes that manifests no inconsistencies, the most
sensible choice on the nature of God, according to Speaks, would still be
agnosticism. Speaks argues that while it is possible for a theist to propose
a coherent set of God's attributes, he cannot guarantee that no conflict
will arise between this set and God’s hidden attributes (those that are
cognitively inaccessible to humans). | formulate three objections to Speaks’
view: an objection from the impossibility of showing inconsistency, an
objection from the partial hiddenness of the attributes, and an objection
from the simplicity of God. The first objection consists in pointing out
that it is impossible to establish the occurrence of an actual inconsistency
between visible and hidden attributes. The theist of perfect being may
insist that the mere possibility of inconsistency between attributes is not
the same as its actual occurrence. If so, then no strong reason can be seen
for the perfect being theist to be compelled to advocate agnosticism about
the nature of God. The second objection is contained in the remark that
Speaks’ position appeals to the notion of attributes implicit absolutely.
However, it is possible to retain the notion of hidden attributes while at
the same time weakening it somewhat by speaking of the partially hidden
attributes. This weaker notion of latent attributes does not force the
theist to adopt agnosticism, for if he ascribes partially hidden attributes
to God, he nevertheless has some knowledge of God. The third objection
emphasises that by changing the conception of transcendence, Speaks’
notion of hidden attributes can be abandoned. The theist thus has at least
three ways to avoid being agnostic about the nature of God.

Keywords: perfect being theism, hidden attributes, simplicity,
transcendence



O (ukrytych) atrybutach Boga

Problem ukrytych atrybutow

Wiasciwa interpretacja teologii negatywnej jest wcigz przedmiotem
sporéw, ale wydaje sig, Ze jedng z mozliwych jej wersji jest teza, ze sfor-
mulowanie adekwatnej charakterystyki Boga wykracza poza mozliwos$ci
ludzkiego umystu. Echo takiego pogladu mozna odnalez¢ w analizach
Jeffa Speaksa, ktéry w ksiazce The Greatest Possible Being opowiada si¢ za
wprowadzeniem do dyskursu o naturze Boga pojecia ukrytych atrybutow
(hidden atributes). Speaks okresla ukryte atrybuty Boga jako wlasnosci,
ktdre sg catkowicie poza zasiggiem naszego poznania. Atrybutami jaw-
nymi (visible attributes) nazywa te, ktore Bogu przypisuje si¢ w Objawie-
niu albo za pomoca rozumowan charakterystycznych dla teizmu bytu
doskonatego'. Swoja koncepcje Speaks omawia w kontekscie racji, jakie
moga prowadzi¢ do wniosku, ze zwolennik teizmu bytu doskonalego nie
jest w stanie wyprowadzi¢ z pojecia bytu najdoskonalszego z mozliwych
(z tzw. modalnej koncepcji Boga) spojnego zestawu atrybutéw Boga.
Jednak celem Speaksa nie jest odrzucenie jednej z wielu mozliwych wersji
teizmu bytu doskonalego. Przekonuje bowiem, ze chodzi mu o ,,0gélny
problem dotyczacy konstruktywnego podejscia w ramach teizmu bytu
doskonatego, ktéry pojawia sie zawsze, gdy podejmuje si¢ probe wypro-
wadzenia atrybutéw z modalnej koncepcji Boga™.

Speaks argumentuje, Ze teista, przypisujac Bogu dowolne dwa atrybu-
ty, musi bra¢ pod uwage mozliwos¢, ze moga by¢ one ze sobg niezgodne,
a jesli tak, to nie moga przystugiwac¢ bytowi najdoskonalszemu z moz-
liwych. Wydaje sie, ze stanowisko Speaksa nalezy interpretowaé w ten
sposob, ze teista bytu doskonalego nie dysponuje metoda, Zeby uznag, iz
miedzy atrybutami Boga nie dochodzi do takich konfliktow. Jesli Speaks
ma w tym wzgledzie racje, to przypisywanie Bogu jakichkolwiek atry-
butéw jest poznawczo ryzykowne. Jak stwierdza:

[...] dla kazdego atrybutu, ktéry wydaje si¢ wlasciwym kandydatem do
bycia wlasnoscia bytu najdoskonalszego z mozliwych, istnieja szczegdlne
powody do myslenia, ze powinnismy mie¢ relatywnie niski stopien prze-
konania co do tego, ze ten atrybut jest uzgadnialny z naturg Boga®.

Owe ,,szczegdlne powody”, o ktérych méwi Speaks, to przyklady
niektérych domniemanych niespéjnosci w ramach zestawu atrybutéw,

1 Jeft Speaks, The Greatest Possible Being (Oxford: Oxford University Press, 2018), 100.
2 Ibidem, 95.
3 Ibidem, 97.
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ktdre teisci przypisuja Bogu. Speaks przywoluje trzy z nich, zaznaczajac,
ze moéwi jedynie o domniemanych niespdjnosciach. Speaks nie twierdzi
wiec, Ze s3 to niespdjnosci faktyczne.

Pierwszy omawiany przez niego przypadek domniemanej niespoj-
nosci dotyczy sytuacji, w ktérej Bég stwarza inne byty. Mozna przyjac,
ze stwarzanie jest wolnym dzialaniem Boga. Przy pewnym rozumieniu
wolnosci dziatanie jest wolne wtedy, gdy kto$, kto je podejmuje, moglby
postapic inaczej. Jesli tak, to jest mozliwe, ze Bég nie stworzylby zadnych
innych bytéw. Jednak wydaje sie, Ze istnienie bytoéw innych niz Bog jest
lepszym scenariuszem niz ich niebyt. Gdyby Bog nie zdecydowat si¢ na
stworzenie owych bytéw, to nie wybralby najlepszego mozliwego dzia-
tania, a do tego obliguje go doskonata dobro¢. Na tej podstawie mozna
watpi¢ w to, czy Bog jest doskonale dobry, i zidentyfikowa¢ potencjalng
niesp6jnos$¢ miedzy dwoma atrybutami Boga: wolnoscia i dobrocia.

Drugi przypadek domniemanej niespéjnosci w ramach zestawu atry-
butéw dotyczy sytuacji, w ktérej Bog stwarza byty obdarzone wolnoscia.
Przyjmijmy zalozenie, Ze istniejg prawdy na temat tego, co obdarzone
wolnoscig byty zrobig w przyszlosci. Przyktadem takiej prawdy moze
by¢ to, ze Len Deighton w 2026 roku w wolny sposéb zdecyduje, ze
napisze kolejng powies¢ szpiegowska. Jesli Bog dysponuje wszechwiedza,
to moze w 2024 roku mie¢ przekonanie, ze Len Deighton w 2026 roku
w wolny sposéb zdecyduje, ze napisze kolejng powies¢ szpiegowska. Jak
podkresla w tym przykladzie Speaks, Len Deighton nie ma wplywu na
przekonanie Boga wytworzone w 2024 roku. Co wiecej, jesli Bog posia-
da faktycznie takie przekonanie, to staje si¢ ono automatycznie prawda
konieczng. Wydaje si¢ wiec, ze Len Deighton nie ma zadnego realnego
wyboru w kwestii tego, czy w 2026 roku w wolny sposob zdecyduje, ze
napisze powies¢ szpiegowska, co przeczy wyjsciowemu zalozeniu, ze Len
Deighton podejmuje wolna decyzje. Mozna wiec watpi¢ w to, czy Bog
naprawde wie, ze Len Deighton w 2026 roku w wolny sposéb zdecyduje,
ze napisze kolejng powies¢ szpiegowska. A jesli mozna watpi¢ w to, ze
Bog wie, ze Len Deighton zdecyduje w wolny sposoéb, ze w 2026 roku
napisze kolejna powies¢ szpiegowska, to mozna stwierdzi¢, ze Bog nie
jest wszechwiedzacy.

Trzeci przyklad domniemanej niespdjnosci dotyczy przypadku,
w ktérym teista przypisuje Bogu moralna doskonatos¢. Oznacza to, ze
Bo6g nie moze dokona¢ zlego wyboru moralnego. Jednak kazdy inny
podmiot moralny ewidentnie moze dokonac¢ ztego wyboru moralnego.
Mozna z tego wyciagnac wniosek, ze ja jako typowy podmiot moralny



O (ukrytych) atrybutach Boga

mam zdolnos¢, ktorej nie posiada Bog — zdolno$¢ do czynienia zta. A jesli
tak, to moge twierdzi¢, ze Bog nie jest wszechmocny™.

Na podstawie przywotanych przyktadéw Speaks stwierdza, ze w ich
$wietle prawdopodobna wydaje sie teza, ze dwie dane wlasnosci, kto-
re moga wydawac si¢ dobrymi kandydaturami na atrybuty Boga, tak
naprawde sg ze sobg nieuzgadnialne. Ta zaleznos¢ ma dotyczy¢ zwlaszcza
dowolnego atrybutu jawnego rozpatrywanego wraz z atrybutem ukry-
tym. Speaks wydaje si¢ sadzi¢, ze jesli latwo wskaza¢ potencjalne nie-
spdjnosci miedzy dwoma atrybutami jawnymi lub ich wieksza liczbg, to
mozna si¢ spodziewacd, ze o takie niespdjnosci o wiele tatwiej, gdy wziaé
pod uwage zestawienie atrybutow jawnych i ukrytych.

Dodatkowgq racja na rzecz tezy, ze B6g moze posiada¢ ukryte atrybuty,
jest dla Speaksa tradycyjna koncepcja transcendencji Boga, w mys$l ktorej
nasze poznanie Boga cechuje sie radykalng niekompletnoscia i wadli-
woscig. Jesli ta koncepcja jest stuszna, to racjonalnie byloby przyjac,
ze Bog posiada o wiele wigcej atrybutéw ukrytych niz jawnych. Fakt,
ze atrybutow ukrytych jest o wiele wiecej niz jawnych, kaze natomiast
podejrzewad, ze kazdy przypisany Bogu przez teiste atrybut jest niespdjny
z jakim$ atrybutem ukrytym. Speaks konkluduje, ze wobec tego faktu
nalezy przyja¢ agnostycyzm w kwestii natury Boga. Nie trzeba dodawac,
ze ten wniosek jest nie do przyjecia dla zwolennikéw teizmu bytu dosko-
nalego. Wydaje si¢, ze caly sukces teizmu bytu doskonatego, a zwlaszcza
argumentow ontologicznych, zalezy od tego, czy teista bytu doskonalego
moze bez wyrzutéw sumienia stwierdzi¢, ze w komplecie atrybutéw,
ktére przypisuje Bogu, nie ma Zadnej niespéjnosci. Propozycje Speaksa
nalezy wigc traktowac jako przypomnienie, ze wykazanie, iz w przyjetym
komplecie atrybutéw Boga nie ma niespojnosci, nie jest rOwnoznaczne
z sukcesem teizmu bytu doskonalego. Speaks wymaga od proponentéw
tej odmiany teizmu czegos wiecej, a mianowicie wziecia pod uwage faktu,
ze niespdjnos¢ moze wystepowac miedzy juz zidentyfikowanymi atrybu-
tami Boga a tymi, ktore pozostaja poza naszym poznawczym zasiegiem.

Wobec tezy Speaksa o istnieniu lub mozliwosci istnienia ukrytych
atrybutéw mozna jednak wysunac pewne zarzuty. Proponuje rozwazy¢
trzy z nich: (i) zarzut z niemozliwo$ci stwierdzenia faktycznej niesp6jno-
$ci atrybutow, (ii) zarzut z atrybutdéw czesciowo ukrytych oraz (iii) zarzut
z alternatywnego ujecia transcendencji. Jezeli te zarzuty sa trafne, to trud-
no znalez¢ racje dla tezy o istnieniu ukrytych atrybutéow Boga, a teista
bytu doskonalego nie jest skazany na agnostycyzym w sprawie natury
Boga.

4 Ibidem, 95-96.
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Zarzut z niemozliwosci stwierdzenia faktycznej
niespdjnosci atrybutow

Pierwszy zarzut polega na stwierdzeniu, ze wykrycie domniemanej
niesp6jnosci atrybutéw, o ktérej méwi Speaks, jest niemozliwe. Zeby
to sobie uswiadomic¢, wystarczy pomysle¢ o sytuacji, w ktérej mamy do
dyspozycji jeden atrybut widoczny (jest przy tym bez znaczenia, jaki
konkretnie jest to atrybut) i zastanawiamy sie, czy mozemy przypisac go
Bogu jako bytowi najdoskonalszemu z mozliwych, przy zatozeniu, ze Bég
posiada réwniez nieznane nam atrybuty ukryte. Jak jednak mieliby$my
sprawdzi¢, czy miedzy atrybutem jawnym a ukrytym zachodzi niespdj-
nos$¢, skoro ten drugi atrybut jest z definicji poza zasiegiem naszego
poznania? Stwierdzenie, Ze wybrane przez teiste bytu doskonatego atry-
buty sa ze sobg niespojne, zaklada, ze wszystkie te atrybuty sg atrybutami
jawnymi. Warto przeciez podkresli¢, ze wszystkie przyklady domniema-
nych dotychczasowych niespojnosci w obrebie atrybutéw Boga przywo-
tywane przez Speaksa dotyczg atrybutéw jawnych i - rzecz jasna - nie
moze by¢ inaczej. Jesli miedzy atrybutami jawnymi a ukrytymi faktycznie
zachodzi niespdjnos¢, to nigdy nie bedziemy tego wiedziec.

Ujety poznawczo atrybut ukryty stawaltby si¢ atrybutem jawnym,
gdyz poznanie atrybutu ukrytego jest po prostu odkryciem kolejnego
atrybutu jawnego. Jesli tak jest, to nigdy nie wchodzimy w poznawczy
kontakt z atrybutami ukrytymi, poznajemy tylko atrybuty jawne. By¢
moze nalezaloby wrecz stwierdzi¢, ze pojecie atrybutéw ukrytych jest
puste, gdyz nie da si¢ wskaza¢ zadnych konkretnych tak rozumianych
atrybutéw. Jednak w mojej krytyce nie posuwam sie do tak radykal-
nej tezy. Sadze, ze zwolennik teizmu bytu doskonatego moze po prostu
stwierdzi¢, Ze to na jego oponencie lezy onus probandi wykazania, ze
moze zachodzi¢ niespdjnos¢ pomiedzy atrybutami jawnymi i ukrytymi.
A jesli tak, to do czasu spelnienia tego wymogu przez strong¢ przeciwng
teista ma prawo odrzuci¢ teze o istnieniu ukrytych atrybutéw i przypo-
mina¢, ze mozliwos$¢ zachodzenia niespdjnosci nie jest tym samym, co
jej faktyczne zachodzenie. Warto doda¢, ze w $wietle rozpatrywanego
zarzutu spelnienie dyskutowanego wymogu wydaje si¢ niemozliwe.

Warto réwniez p6js¢ dalej i podkresli¢, ze wykazywanie niesp6jnosci
w obrebie natury Boga nie moze polegac jedynie na prostym zestawieniu
ze soba dwdch (lub wigkszej liczby) atrybutow. Gdyby tak byto, to wydaje
sie, ze wiele niespdjnosci pozornych (niespdjnosci prima facie) mogli-
by$my uznac za niespdjnosci faktyczne. Jak jednak pokazuje wzgledny
konsensus w sprawie oceny logicznego problemu zta (postawionego
przez J.L. Mackiego), mozliwa jest sytuacja, w ktorej dzieki dokladniejszej
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analizie stwierdzamy ostatecznie, ze niespdjnos¢, o ktorej mowa, ma cha-
rakter pozorny. Taka konkluzja jest mozliwa tylko dlatego, ze rozwazeniu
podlegaly scenariusze okreslonych sytuacji, w ramach ktdrych istotng
role odgrywaly atrybuty podejrzewane o niespdjnos¢ (np. scenariusz
zakladajacy, Ze wszechmocny i doskonale dobry byt bedzie usuwat zlo).
Wspomniane scenariusze przyblizaja, czym jest dany atrybut i w jaki
sposob funkcjonuje. Tylko dzieki takim informacjom jestesmy w stanie
stwierdzi¢ zachodzenie lub niezachodzenie niespdjnosci migdzy atry-
butami. Do$¢ powiedzie¢, ze nie dysponujemy taka mozliwoscia, gdy
jeden z poréwnywanych przez nas atrybutéw jest ukryty. A jesli tak, to
nie ma sposobu, zeby w takiej sytuacji stwierdzi¢ niesp6jno$¢ dwoch (lub
wiekszej liczby) atrybutéw. Wydaje si¢ wigc, ze stwierdzenie niespdjno-
$ci miedzy wybranym atrybutem jawnym a atrybutem ukrytym byloby
jedynie czysto deklaratywne.

Obalenie tego zarzutu przez Speaksa badz innego zwolennika pojecia
ukrytych atrybutéw mogloby polega¢ na wskazaniu, ze cho¢ nie jeste-
$my w stanie wskaza¢ na ukryte atrybuty Boga w sposob bezposredni
(bo wtedy musieliby$my by¢ zdolni do wskazania okreslonego atrybu-
tu ukrytego, co oznaczaloby, ze stawalby sie automatycznie atrybutem
jawnym), to mozemy zrobi¢ to posrednio, odwolujac si¢ na przyklad do
pojecia transcendencji Boga. Powolujac si¢ na transcendencje, Speaks
wydaje si¢ ja rozumie¢ w ten sposdb, ze jest ona zagwarantowana przez
fakt, Ze Bog nie jest dla nas w pelni poznawczo transparentny, czego
wyrazem jest posiadanie przezen wlasnie atrybutéw ukrytych. Nalezy
jednak dodag¢, ze takie odwolanie sie do pojecia transcendencji nadal
nie wyjasnia, w jaki sposéb moglibysmy ustali¢ niespdjnos¢ pomiedzy
atrybutem jawnym a ukrytym. A tylko to mogloby skutecznie powstrzy-
mac teiste bytu doskonalego przed kontynuowaniem projektu przypisy-
wania Bogu kolejnych atrybutéw i zmusi¢ do przyjecia agnostycyzmu
w sprawie natury Boga. Zwolennik teizmu bytu doskonatego moze row-
niez przekonywad, iz transcendencja Boga wobec innych podmiotow
poznajacych nie polega na tym, ze Bog posiada ukryte atrybuty, ktore sa
poznawczo niedostepne dla owych podmiotéw. Mozna zaproponowaé
jakie$ alternatywne ujecie transcendencji.

Odnoszac si¢ cho¢by do propozycji J.L. Kvanviga, mozna argumento-
wad, ze transcendencja Boga ugruntowana jest w fakcie, ze jest on Stwor-
ca $wiata’. Jesli ta propozycja jest stuszna, to podstawg transcendencji
Boga nie jest to, ze Bég posiada jakiekolwiek ukryte atrybuty. Oczywi-
$cie tego typu poglad na transcendencje nie bedzie pierwszym wyborem

5 Jonathan L. Kvanvig, ,,Divine Transcendence’, Religious Studies 20 (3) (1984): 384.
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teisty bytu doskonatego, ktéry analizujac nature Boga, wychodzi raczej od
pojecia doskonatosci niz od faktu stworzenia przezen $wiata (co zreszta
sugeruje, ze by¢ moze rézne wersje teizmu beda preferowaly odmienne
koncepcje transcendencji). Chodzi jednak wylacznie o to, ze koncepcja,
w mysl ktorej Bog jest transcendentny, gdyz posiada ukryte atrybuty, nie
jest jedyna mozliwg. By¢ moze wiec da sie sformutowac taka koncepcje
transcendencji, ktdra: (i) nie zaktada pojecia atrybutéw ukrytych, (ii) jest
do przyjecia dla teisty bytu doskonatego i (iii) nie zaklada, ze posiadamy
pelna wiedze o Bogu. Gdyby tak bylo, to zniknalby powazny powod do
postulowania ukrytych atrybutéw Boga.

Wydaje si¢ wigc, ze sukces przytoczonego tutaj zarzutu zalezy od tego,
czy jest mozliwe sformulowanie takiej koncepcji transcendencji Boga,
ktéra nie bedzie opierala si¢ na pojeciu atrybutéw ukrytych i bedzie
akceptowalna z punktu widzenia charakteru teizmu bytu doskonatego.
Do pytania, czy taka koncepcje da sie sformulowaé, wroce w dalszej
czgsci tekstu.

Nalezy podkresli¢, ze Speaks ma racje w tym, iz mozliwos¢ konfliktu
miedzy atrybutami jest czynnikiem hamujacym rozwazania na temat
natury Boga. To stwierdzenie nalezy jednak obudowa¢ komentarzem.
Po pierwsze, nie kazdy konflikt miedzy atrybutami hamuje teori¢ natury
Boga w tym samym stopniu. Najmocniejszym hamulcem wobec teorii
Boga jest konflikt faktyczny, a wiec taki, ktdrzy przynajmniej prima facie
da si¢ wskaza¢. Zwracam uwage na fakt, Ze nie jest wazne nawet wykaza-
nie, ze konflikt realnie ma miejsce, czyli wykazanie, Ze dana teoria natury
Boga jest nie do utrzymania, ale wymagane jest wskazanie przynajmniej
tego, miedzy jakimi atrybutami zachodzi niezgodnos¢ i z czego owa
niezgodnos¢ sie bierze. Taki ruch juz zmusza zwolennika teizmu bytu
doskonatego do pochylenia si¢ nad tym problemem i podjeciem proby
wykazania, ze konflikt jest pozorny. W takiej sytuacji bowiem dalsze
»~dodawanie” Bogu kolejnych atrybutéw, jak gdyby nigdy nic, byloby
rzeczywidcie nieracjonalne. Z tego wyciagam wniosek, ze zwolennik
teizmu bytu doskonatego powinien martwi¢ si¢ gtéwnie konfliktami
faktycznymi. Nawet jesli mozliwe niespdjnosci stanowia ograniczenie
dla zwolennikéw teizmu bytu doskonalego, to z pewnoscig o wiele stabsze
od niespdjnosci faktycznych. Stwierdzenie, ze miedzy jakimi$ atrybu-
tami moze dochodzi¢ do konfliktu, ale nie wiadomo, czego ten konflikt
moglby dotyczy¢, oczywiscie powinno sklania¢ zwolennika teizmu bytu
doskonatego do poznawczej ostroznosci, ale to zbyt malo, zeby zalecaé
mu agnostycyzm.
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Zarzut z atrybutoéw czesSciowo ukrytych

Drugi zarzut odnosi si¢ do pytania, jakie nalezatoby postawi¢ zwolen-
nikom tezy o ukrytych atrybutach: na czym wlasciwie polega ukryto$¢
atrybutow i jaki jest jej zakres? Czy jest to ukryto$¢ jedynie cze$ciowa,
ktdra zaklada, Ze dang wlasno$¢ mozemy pozna¢, cho¢ nie w calosci,
czy tez ukryto$¢ absolutna, a wigc taka, ze o danym atrybucie nie wiemy
zupetnie nic?

W pierwszym przypadku samo przyjecie pojecia ukrytych atrybutow
nie prowadziloby do agnostycyzmu w sprawie natury Boga, a wigc za
wlasnie taka interpretacja tego pojecia powinien opowiedzie¢ si¢ zwo-
lennik teizmu bytu doskonatego, wykazujac, ze jest ona do utrzymania.
Oczywiscie zakladam tutaj, Ze Zaden zwolennik teizmu bytu doskona-
tego nie bedzie twierdzil, Ze jest mozliwa pelna wiedza o Bogu i jego
atrybutach.

W drugim przypadku agnostycyzm wydaje si¢ niemal konieczng
konsekwencja, ale jej zwolennik jest zmuszony do przedstawienia moc-
niejszego uzasadnienia w odrdéznieniu od tezy o atrybutach czg¢$ciowo
ukrytych. Teza o mozliwosci petnej wiedzy o Bogu z gory przekresla
pojecie czgsciowej ukrytosdci atrybutéw. Jesli jednak uznamy, ze domaga-
nie sie pelnej wiedzy o Bogu jest pewna przesada, to musimy przyblizy¢
pojecie ukrytosci atrybutéw. Przyjmuje, ze tak rozumiane atrybuty nie
sg cze$ciowo ukryte jedynie jako zrelatywizowane do czasu (a wigc, ze
dzisiaj nie mamy o nich pelnej wiedzy, ale zyskamy ja w przyszlosci) ani
jako zrelatywizowane do naszej wiedzy (dzisiaj nie mamy o nich petnej
wiedzy, ale wraz z postgpem wiedzy uzyskamy pelng charakterystyke
danego atrybutu). Z wypowiedzi Speaksa wydaje sie wynikac¢, ze chodzi
mu o atrybuty ukryte absolutnie, czyli takie, ktore sg ,,zaimpregnowa-
ne” wobec wszelkich ludzkich aktywnosci poznawczych. Rzecz w tym,
ze nie jest to jedyna mozliwa interpretacja tego pojecia. Wydaje sie, ze
pojecie ukrytosci atrybutu da si¢ uratowa¢ (wobec postawionych wyzej
zarzutow) tylko wtedy, jesli zinterpretujemy je w mniej radykalny sposdb.
Rozréznienie na atrybuty ukryte czgsciowo i atrybuty ukryte absolutnie
wydaje sie kluczowe dla oceny, czy teze o ukrytych atrybutach da sie¢
utrzymac. Nalezy jednak przede wszystkim wyjasni¢, na czym mialaby
polega¢ odmienna interpretacja ukrytosci atrybutéw. Sadze, Ze mozna
poda¢ przynajmniej dwie interpretacje tego pojecia. Oba rozumienia
ukrytosci atrybutéw mozna wyjasni¢ nastepujaco.

Zacznijmy od atrybutéw czesciowo ukrytych*. Przyjmijmy, ze anali-
zujemy atrybut wszechmocy. Na czym moglaby polegac jego czesciowa
ukryto$¢*? Wydaje sie, ze o wszechmocy mozemy wiedzie¢ wiecej lub

RFI
137



RFI
138

BLAZE) GEBURA

mniej, gdy na przykfad nie wiemy, czy dany stan rzeczy moze by¢ zre-
alizowany wlasnie dzieki wszechmocy. Im wigcej standéw rzeczy, o kto-
rych nie wiemy, czy wszechmoc moze je zrealizowa¢, tym w wiekszym
stopniu jest dla nas ukryty atrybut wszechmocy. Jesli jednak jeste$my
jednocze$nie przekonani o tym, Ze wiemy przynajmniej o niektérych
stanach rzeczy, ktére wszechmoc moglaby zrealizowa¢, to wtedy moze-
my stwierdzi¢, ze mamy jaka$ wiedzg na temat tego atrybutu, cho¢ jest
ona niepelna i tylko w tym sensie 6w atrybut jest ukryty. Jesli jednak
nie jesteSmy w stanie poda¢ kandydatury zadnego stanu rzeczy, ktory
moglaby zrealizowa¢ wszechmoc, to oznaczaloby to, ze 6w atrybut jest
ukryty w sposob absolutny, a wiec tak naprawde nie wiemy, czym on jest.
Taka sytuacja chyba jednak nie zachodzi. Wydaje sie, Ze jesteSmy w stanie
poda¢ przyklad stanow rzeczy, ktére wszechmoc mogtaby zrealizowac,
nawet biorgc pod uwage fakt, ze jest ona atrybutem cze$ciowo ukrytym.
Przykltady takich standw rzeczy moglyby dotyczy¢ najbardziej banalnych
sytuacji, jak to, Ze woda gotuje si¢ w 100 stopniach Celsjusza, czy ze pies
Ares jest w stanie nauczy¢ sie komendy ,,siad!”. Réwniez takie stany
rzeczy muszg podpada¢ pod zdolno$¢ wszechmocy, gdyz gdyby wszech-
moc nie byla w stanie zrealizowa¢ zadnego z nich, to nie moglaby by¢
wszechmoca. A przeciez oba wskazane stany rzeczy sa logicznie mozliwe.

Inna interpretacja pojecia atrybutéow cze$ciowo ukrytych — ukry-
to$¢** — polega na stwierdzeniu, Ze atrybuty Boga sa w tym sensie
czgsciowo ukryte, Ze jesteSmy w stanie je zrozumiec o tyle, o ile dys-
ponujemy atrybutami w jakims$ sensie analogicznymi. Jesli dysponuje
wiedzg i mniej wigcej rozumiem, czym ona jest (odkladajac chwilowo
na bok epistemologiczne watpliwo$ci wyrazone chocby przez Gettiera),
to moge racjonalnie stwierdzi¢, ze wszechwiedza jest dla mnie atry-
butem ukrytym jedynie cze$ciowo; cho¢ musi znaczaco rézni¢ sie od
wiedzy, ktérag dysponuja ludzie, to jednak nie moze rozni¢ si¢ od niej
zupelnie. Podobnie bytoby z atrybutami wszechmocy i moralnej dosko-
nalosci. Jest wiele dzialan, ktére potrafie wykona¢ samodzielnie, cho¢
oczywiscie istniejg rowniez takie, ktérych nigdy nie bylbym w stanie
wykona¢ (a prawdopodobnie istnieja rowniez takie, z ktorych nie zdaje
sobie nawet sprawy). Bioragc jednak pod uwage tylko te dzialania, ktére
nie s3 dla mnie niewykonalne, moge czesciowo zrozumie¢, jakim atry-
butem bylaby wszechmoc, a wigc zdolnos¢ do zrobienia wszystkiego,
co jest logicznie mozliwe. Cho¢ wiec nie moge uczyni¢ wszystkiego, co
jest logicznie mozliwe, to wszechmoc nie moze by¢ atrybutem ukrytym
absolutnie. Podobnie bytoby z moralng doskonatoscia. Jesli cho¢ raz
w zyciu dokonalem wiasciwego wyboru moralnego, wybierajac dobro
zamiast zla, to jestem w stanie pomysle¢ o moralnej doskonalosci, a wiec
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atrybucie, ktéry determinowatby to, ze posiadajaca go istota nigdy nie
dokonataby niewtasciwego wyboru moralnego.

Sadze, ze w kontekscie analizy stanowiska Speaksa, przynajmniej na
etapie sygnalizowania tego zarzutu, nie ma znaczenia to, czy ostatecznie
opowiemy sie za czesciowq ukrytoscig atrybutéw jako ukrytoscig* lub
ukryto$cig**. Najwazniejsze jest to, Ze mozna zaproponowa¢ odmien-
ne rozumienie ukryto$ci atrybutéw, ktére nie zaklada, Ze znajduja sie
one zupelnie poza zasiggiem naszego poznania. O atrybutach ukrytych
czg$ciowo mozna juz co$ orzeka¢, nawet zachowujac daleko posunigta
ostroznos¢. A wydaje sig, ze bez ukrytosci atrybutéw zinterpretowanej
absolutnie stanowisko Speaksa jest niepelne i trudno powiedzie¢, czy
byloby w stanie spelni¢ poktadane w nim nadzieje, a wigc powstrzy-
mac zwolennika teizmu bytu doskonalego od niczym nieskrepowanego
przypisywania Bogu atrybutéw. Zarzut z czesciowej ukrytosci atrybutow
wydaje si¢ zmuszaé Speaksa do wyjasnienia, dlaczego bierze on pod
uwage jedynie atrybuty ukryte absolutnie i przedstawienia jakichs argu-
mentow na rzecz preferowanego przez niego ujecia w sytuacji, gdy pod
reka znajduje sie pojecie atrybutow czesciowo ukrytych. Nawet gdyby
wnioski, jakie Speaks wysuwa dla teorii Boga z pojecia atrybutéw ukry-
tych absolutnie, byly wlasciwe, to nadal mozna zapyta¢, czy adekwatny
jest sam punkt wyjscia, jaki przyjal Speaks.

Zarzut z alternatywnego ujecia transcendencji

Niezaleznie od trafnosci dwoch sformulowanych juz przeze mnie
zarzutow, sadze, ze Speaks ma racje w tym sensie, ze przypisywanie atry-
butéw Bogu (rozumianemu zwlaszcza jako byt najdoskonalszy z moz-
liwych) nie moze by¢ ani automatyczne, ani arbitralne. Automatyzm
i arbitralno$¢ w przypisywaniu Bogu atrybutéw nie daja si¢ pogodzi¢
z racjonalnoscia, gdyz okreslenie natury Boga nie moze przeciez polega¢
na skorzystaniu z jakiego$ algorytmu ani — tym bardziej — na losowym
przypisaniu mu dowolnego zestawu cech. Zgadzam si¢ rowniez z ogol-
niejszym pogladem, pod ktérym Speaks mogtby sie najwyrazniej podpi-
sa¢, ktory glosi, ze Bog nie jest (w pelni) poznawczo transparentny. Mdj
jedyny sprzeciw budzi sugestia, Ze owa poznawczg nietransparentnos¢
mozna wyjasni¢ za pomoca pojecia atrybutéw ukrytych, rozumianych
jako atrybuty ukryte absolutnie. Bog nie jest transcendentny dlatego, ze
posiada atrybuty ukryte, ale dlatego, ze dysponuje swoimi atrybutami
i wie, jak to jest méc nimi dysponowac.
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Wydaje sie, Ze migdzy naszg wiedzg o Bogu a niewiedzg na jego temat
zachodzi pewna asymetria. Jezeli mamy jakakolwiek wiedze¢ o Bogu, to
wydaje si¢ ona mie¢ charakter propozycjonalny. Jest to szczegdlnie trafne,
gdy mowa o jego atrybutach, gdy stwierdza si¢ na przyklad, ze Bog jest
wszechmocny, wszechwiedzacy i doskonale dobry. Natomiast niewiedza
o Bogu ma charakter niepropozycjonalny i polega przede wszystkim na
tym, ze nie mamy pierwszoosobowej perspektywy, jaka dysponuje Bog.
Nie wiemy zatem, jak to jest by¢ Bogiem, co oznacza migdzy innymi, ze
nie wiemy, jak to jest dysponowa¢ wszechmoca, wszechwiedza i dosko-
nalg dobrocig i innymi atrybutami (a przede wszystkim jak to jest mdc
z nich korzysta¢), a bez takiego doswiadczenia trudno przyjaé, ze dyspo-
nujemy pelnym poznaniem natury Boga. Jesli takie postawienie sprawy
jest stuszne, to nie mamy co liczy¢ na pelna wiedz¢ o Bogu, gdyz nigdy
nie bedziemy mogli zaja¢ jego metafizycznej ,,pozycji”.

Wobec takiej tezy mozna oczywiscie postawi¢ narzucajacy si¢ zarzut.
Niewiedza na temat Boga ma taki sam charakter jak niewiedza cho¢by
na temat zwierzat. Przeciez w podobnym sensie ,,nie wiemy”, gdy mamy
na mysli Boga i np. nietoperze. Na tej podstawie mozna przyjac, ze jest
to nietrafione ujecie niewiedzy o Bogu. Ten zarzut opiera si¢ jednak na
blednym zalozeniu, ktére glosi, ze niewiedza na temat Boga musi by¢
w jakims$ sensie wyrdzniona. Cho¢ moze by¢ prawda, ze nad niewiedza
na temat Boga powinni$my ubolewa¢ bardziej niz nad niewiedzg na
temat nietoperzy (choc¢by dlatego, ze latwiej nam zaakceptowa¢ fakt,
ze nie rozumiemy istot, ktére nie sg, tak jak nietoperze, osobami), to
niewiedza na temat Boga realizuje czy objawia si¢ w ten sam sposdb.
Zar6éwno jedna, jak i druga wydaja si¢ nieusuwalne.

Sadzg, ze takie rozumienie transcendencji Boga spelnia trzy wymie-
nione wcze$niej warunki. Nie przyjmuje ono pojecia atrybutéw ukrytych
absolutnie, jest akceptowalne dla teistow bytu doskonalego oraz uwzgled-
nia zalozenie, Ze nie posiadamy pelnej wiedzy o Bogu. Sadze, ze to ostat-
nie zalozenie stanowi nieprzekraczalng granice teologii naturalnej czy
tez filozofii religii. Kazdy, kto decyduje si¢ ja przekroczy¢, automatycznie
musi opowiedzie¢ si¢ za tezg, ze Bog jest w pelni poznawczo transparen-
tny. Kto$ taki musialby jednak dysponowaé powaznymi racjami na jej
rzecz, zeby mozna bylo ja zaakceptowac jako w pelni racjonalna.

Opisany wyzej poglad na zrdédlo i nature naszej niewiedzy o Bogu
jest oczywiscie narazony na dalsze zarzuty. Jeden z nich polegatby na
podkresleniu, ze ostatecznie nie rézni si¢ on zbytnio od propozycji sfor-
multowanej przez Speaksa, gdyz w jej ramach i tak nie dysponujemy pelna
wiedzg o Bogu, a zwlaszcza nie dysponuje nig proponent teizmu bytu
doskonatego. Nie ma wielkiego znaczenia fakt, ze inne jest zrédlo owej
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niewiedzy. Nawet jesli Bog nie posiada atrybutéw ukrytych, w sensie
opisanym przez Speaksa, to i tak nie mamy mozliwosci radykalnego
zwiekszenia wiedzy o nim. Podlegamy bowiem niepewnej konceptua-
lizacji, rozumianej w ten sposdb, ze wszystkie atrybuty Boga s3 przed
nami czgsciowo ukryte, a takze brak nam doswiadczenia dysponowania
atrybutami, ktore posiada Bog (wszechwiedza, wszechmoca i doskonatg
dobrocig)®.

Na taki zarzut mozna odpowiedzie¢, wskazujac, ze migdzy tymi dwo-
ma pogladami na Zrédlo naszej niewiedzy o Bogu istnieje pewna roznica.
Zaproponowane przeze mnie stanowisko nie prowadzi do agnostycyzmu.
Posiadanie cze¢$ciowej wiedzy na temat atrybutéw Boga i brak wiedzy, co
do tego, jak to jest dysponowac atrybutami Boga, nie jest rownoznaczny
z agnostycyzmem. W tym ujeciu co$ jednak na temat Boga wiemy, cho¢
oczywiscie nie jest to wiedza petna. Agnostyk w kwestii natury Boga
z pewnoscia nie moglby podpisac si¢ pod takim stanowiskiem.

Krytyk proponowanego pojecia transcendencji mogtby stwierdzi¢,
ze sam fakt posiadania przez Boga doswiadczen pewnego typu (a wiec
doswiadczenia dysponowania wszechwiedzg, wszechmocg czy moralng
doskonalo$cia), nie moze by¢ uznany za wystarczajacy do odgrywa-
nia roli fundamentu jego transcendencji. W tym sensie musieliby$my
bowiem przyja¢, ze fakt, iz istoty inne niz Bég (a rézne od nas samych,
ludzi) réwniez posiadaja do$wiadczenia, do ktérych nie mamy doste-
pu, prowadzi do wniosku, Ze s3 one wobec nas transcendentne. Takie
rozumienie transcendencji wydaje si¢ jednak stanowczo za stabe, gdyz
nie pozwala uja¢ wyjatkowej metafizycznej pozycji Boga w calym uni-
wersum, ktora podkreslaja teisci bytu doskonatego. Odpowiedz na tak
postawiony zarzut powinna zawierac si¢ w stwierdzeniu, ze oczywiscie
transcendencji nie konstytuuja zupelnie dowolne rodzaje doswiadczen,
ktére sg niedostepne dla czlowieka. A jesli tak, to fakt, ze nie mamy
doswiadczenia korzystania z echolokacji (jak ma to miejsce w przypad-
ku nietoperzy), nie powinien prowadzi¢ do przypisywania nietoperzom
transcendencji. Co wigcej, fakt, ze fundamentem transcendencji Boga jest
jego pierwszoosobowa perspektywa dysponowania atrybutami, o wie-
le lepiej ,,zabezpiecza” transcendencje niz opieranie jej na mozliwosci
posiadania przez Boga ukrytych atrybutow.

6 Pojecie niepewnej konceptualizacji i pojecie braku do$wiadczen odpowiedniego typu
zapozyczylem od W.D. Hudsona, ktéry w ten sposdb wyjasnia, dlaczego nie dyspo-
nujemy pelng wiedza o Bogu. Pojecia te interpretuje rzecz jasna zupelnie inaczej niz
Hudson. Por. W. Donald Hudson, ,,The Concept of Divine Transcendence”, Religious
Studies 15 (3) (1979): 208.
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Ostatnia watpliwo$¢ wobec alternatywnego ujecia transcendencji
polegataby na wskazaniu, zZe upatrywanie fundamentu transcenden-
cji Boga w jego doswiadczeniu dysponowania atrybutami (wszechwie-
dzg, wszechmocg i moralng doskonatoécig) sprowadza sie do uprawia-
nia, przynajmniej do pewnego stopnia, psychologii Boga, co wydaje si¢
negowac¢ postulat utrzymania w mocy tezy, ze Bog nie jest (w pelni)
poznawczo transparentny. Wiedze na temat tego, w jaki sposob doswiad-
cza Bog, nalezaloby uzna¢ za bardzo istotng. Odpowiedz na tego typu
obiekcje polega na wskazaniu, ze jesli mamy tu faktycznie do czynienia
z psychologia Boga, to jedynie w bardzo ograniczonym zakresie. Twier-
dzi si¢ tu jedynie, ze Bog posiada doswiadczenie dysponowania swoimi
atrybutami, ktore jest nieprzekazywalne innym podmiotom poznajacym.
Nie staram si¢ jednak w zaden sposdb opisywac przebiegu i charakteru
tego doswiadczenia. Psychologie Boga mozna zatem uprawia¢ w sposob
minimalny, nie twierdzac jednoczesnie, ze z ludzkiej perspektywy moz-
liwa jest pelna wiedza o Bogu.

Whnioski

Poglad, ze Bog posiada ukryte atrybuty, nie jest jedynie historyczna
ciekawostka, ale znajduje zwolennikow rowniez we wspolczesnej filozofii
religii. Jednym ze zwolennikow tego rozwigzania jest Jeff Speaks, ktory za
pomoca pojecia atrybutéw ukrytych wskazuje problem, z jakim musza
zmierzy¢ si¢ teisci bytu doskonatego, gdy chca przypisywac Bogu atry-
buty. W tekscie zrekonstruowatem stanowisko Speaksa i naszkicowalem
trzy zarzuty wobec tezy, Ze Bog posiada atrybuty ukryte: (i) zarzut z nie-
mozliwosci stwierdzenia faktycznej niespdjnosci atrybutéw, (ii) zarzut
z atrybutow czesciowo ukrytych i (iii) zarzut z alternatywnego ujecia
transcendencji. Konceptualny aspekt naszej niewiedzy na temat Boga
ma swoje zrédlo w tym, ze wszystkie atrybuty Boga sa cze$ciowo ukryte,
za$ aspekt doswiadczenia zawiera si¢ w tym, ze nie dysponujemy per-
spektywa pierwszoosobowa, jaka cieszy si¢ Bog. Wydaje sig, iz zadna
z proponowanych w tekécie tez nie narusza pogladu o transcendencji
Boga wobec $wiata i 0s6b ludzkich. Moje stanowisko ma réwniez te
zalete, ze nie prowadzi do agnostycyzmu.
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Abstrakt

W artykule rozwazana jest Spinozjanska koncepcja afektywnosci w kontek-
Scie pytania o pierwotne przedrefleksyjne formy swiadomosci siebie oraz
problemu samopoznania. Autorka przedstawia idee conatus oraz jej zwig-
zek z emocjami, ukazujac potencjat heurystyczny Spinozjanskiego ujecia
sfery biernosci. Rozwazania skupione sg wokét problematycznej kwestii, czy
biernos¢ daje nam jedynie niejasng wiedze o nas samych, bedac niepoza-
danym stanem, czy tez sposéb, w jaki afekt zostaje przezyty i postrzezony,
moze miec¢ znaczenie dla samoswiadomosci, stanowigc jej pierwotng przed-
refleksyjng forme. Nawigzujgc do hermeneutyki podmiotowosci, autorka
wskazuje, ze struktura fundamentalnej daznosci do zachowania swojego
istnienia ujawnia sie w porzadku refleksyjnym jako dosSwiadczenie swoi-
stego wysitku bedace warunkiem samoswiadomosci. Prezentowane analizy
dotyczgce Spinozjanskiej koncepcji wpisanej w ludzkg nature dgznosci
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do zachowania i powiekszenia swojej mocy (conatus), ktérej dziatanie ujaw-
nia sie miedzy innymi w przezywaniu afektéw, wskazujg takze na niemate
trudnosci interpretacyjne. Spinoza nie wydaje sie dostatecznie wyjasniac
stosunku zachodzgcego miedzy pragnieniem, stanowigcym wyraz zycia,
i nadawanym mu znaczeniem nalezgcym do porzadku mowy.

Stowa klucze: Spinoza, afekty, emocje, conatus, swiadomos¢ nierefleksyjna

Abstract

In this paper | consider the Spinozian account of affectivity in the context
of the question of primordial pre-reflective forms of self-consciousness and
the problem of self-knowledge. The author presents the idea of conatus and
its relation to emotion, demonstrating the heuristic potential of the
Spinozian approach to the sphere of passivity. The discussion is centred
on the problematic question of whether passivity gives us only a vague
knowledge of ourselves, being an undesirable state, or whether the way
in which affect is experienced and perceived can be relevant to self-
consciousness, constituting its primary pre-reflective form. Referring to
the hermeneutics of subjectivity, the author points out that the structure
of the fundamental striving to preserve one’s existence is revealed in the
reflexive order as the experience of specific effort being the condition
of self-consciousness. The analyses presented concerning the Spinozian
conception of the striving inherent in human nature to preserve and
enlarge one’s power (conatus), the operation of which is revealed, among
other things, in the experience of affects, also point to considerable
interpretative difficulties. Spinoza does not seem to sufficiently explain
the relationship between desire, which is an expression of life, and the
meaning given to it, which belongs to the order of speech.

Keywords: Spinoza, affects, emotions, conatus, non-reflective
consciousness

W przedmowie do trzeciej ksiegi Etyki Spinoza zauwaza, ze ,wiele
btedéw w rozumieniu ludzkiej kondycji bierze si¢ stad, ze czlowieka
w przyrodzie pojmuje si¢ jakby panstwo w panstwie™. Przekonanie to
stanowi czes$¢ krytyki kierowanej do tych uje¢ antropologicznych (z kar-
tezjanskim na czele)?, w ktorych dusza i cialo stanowiag dwa odrebne

1 Baruch Spinoza, Etyka w porzqdku geometrycznym dowiedziona, thum. Ignacy Myslicki
(Warszawa: Wydawnictwo Naukowe PWN, 1954), 140.

2 Spinoza krytycznie wyraza si¢ o Kartezjuszu zarowno w kontekscie argumentu trak-
tujacego Boga jako gwaranta prawdziwosci, jak i w kwestii fizjologii, na gruncie ktorej
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porzadki. Zainspirowany stoickim wyobrazeniem czlowieka bedacego
czescig naturalnego $wiata, Spinoza przyjmuje, ze zycie afektywne nie
toczy si¢ oddzielnym niezaleznym torem w stosunku do Natury (Boga),
lecz ,,odzwierciedla” w sobie to, co si¢ w niej dzieje. Gruntowna ana-
liza Spinozjanskiej koncepcji emocji wymaga przywolania szerokich
ram tworzonych przez kontekst ontologiczny i metafizyczny, w jakich
zostala ona sformulowana. Nalezaloby zatem z jednej strony odnies¢ sie
do teorii antropologicznej stoikow, zgodnie z ktora czlowiek ujety jako
mikrokosmos, odzwierciedla najwazniejsza ceche swiata: racjonalnos¢.
Istota duszy ozywiajacej ludzkie cialo jest logos (rozum) przenikaja-
cy makrokosmos. Emocje, nalezac do funkcji duszy (rozumu), musza
posiada¢ charakterystyke adekwatna do jej dziatania. Sq wiec ujete jako
sady poznawcze, ktére w zaleznosci od tego, czy wynikaja z prawidlowej
lub nieprawidlowej wiedzy, moga by¢ albo wlasciwe albo niewlasciwe’.
Z drugiej strony, chcac zrozumie¢ Spinozjanska wykladnie emocji, trzeba
by siegna¢ do metafizycznych zalozen autora Etyki w porzqdku geome-
trycznym dowiedzionej, z ktorych najwazniejsze dotyczy kategorii Sub-
stancji (Boga), bedacej przyczyna wszystkiego, co istnieje, pierwotnym
zréodlem emanujacym z siebie caly §wiat. Dlatego chcac poznac siebie,
trzeba pozna¢ $wiat. W poznawaniu $wiata dominujacg role odgrywa
jednakze dzialanie naszych zmystow?, ktore nie daje nam adekwatnego
wyobrazenia zardwno $wiata zewnetrznego, jak i naszego ciata. Co wie-
cej, takze nasz umyst, ktory postrzega pobudzenia naszego ciata i tworzy
idee tych pobudzen, nie daje nam wiedzy adekwatnej, poniewaz idee te
nie obejmuja nigdy calosci ciala czy §wiata, lecz jedynie ich cze$¢, dostar-
czajac nam w ten sposob niejasne i niewyrazne wyobrazenie®.

ujmuje szyszynke jako organ pelniacy funkcje posrednika w interakcji duszy i ciata
(zob. Spinoza, Etyka w porzgdku geometrycznym dowiedziona, 34, 140, 335-338).

3 Teze, iz emocje s3 sadami, znajdujemy u Chryzypa, ktory jednoczesnie nie odrzuca
afektywnej strony namigtnosci. Ujecie emocji w kategoriach sadéw poznawczych, jak
zauwaza Martha Nussbaum, nie jest wynikiem uznania racjonalnosci duszy jako jej
jedynej wlasnosci. Kluczem do zrozumienia stoickiej koncepcji emocji jest pojecie
sadu pojmowanego przez Chryzypa jako ,,an assent to an appearance” (potwierdzenie
jakiego$ przedstawienia lub wyobrazenia, racjonalna zgoda) (zob. Martha Nussbaum,
The Therapy of Desire (Princeton: Princeton University Press, 1994), 366). Tres¢ zagi-
nionego dzieta Chryzypa pt. ,O namietno$ciach” znamy jedynie z pozostawionych
komentarzy. Zob. relacje: Diogenes Laertios, Zywoty i poglady stynnych filozoféw,
tlum. Irena Kronska, Kazimierz Le$niak, Witold Olszewski (Warszawa: Wydawnictwo
Naukowe PWN, 1984), 420.

4  Spinoza, Etyka w porzgdku geometrycznym dowiedziona, 97.
5 Ibidem, 98-104, zob. zwlaszcza twierdzenie XXVII i XXVIIL.
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Innymi stowy, zdaniem Spinozy budujemy metng i nieadekwatng
wiedzeg, poniewaz nasze ciato dostarcza nam pobudzen (wobec ktorych
pozostajemy bierni), ktore nasz umysl interpretuje, tworzac ich idee (nie-
stusznie) przyjmowane przez nas za wlasciwe. Jesli afekt faczy w sobie
zardwno wywolujace je cielesne pobudzenia, jak réwniez idee tych pobu-
dzen, w jaki sposob trudnosci zwigzane z poznaniem pochodzacym
z doswiadczenia (,,z zewnatrz”) ksztaltuja sfere emocjonalng (przezy-
wanie emocji i ich rozumienie)? Czy sfera biernos$ci daje nam jedynie
niejasng (czesto niepoprawng) wiedze o nas samych, bedac niepozada-
nym stanem, czy tez sposob, w jaki afekt zostaje przezyty i postrzezony,
moze mie¢ znaczenie dla samoswiadomosci, stanowiac jej pierwotng
przedrefleksyjng forme¢? W niniejszym artykule chciatabym skupi¢ sie
na rozwazeniu tych pytan. Najpierw przedstawie idee¢ conatus essendi
(daznos¢ do pozostawania w istnieniu), ukazujac jej zwigzek z emocja-
mi. Nastepnie, nawigzujac do hermeneutycznego ujecia podmiotowosci,
wskaze, iz struktura owej fundamentalnej daznosci (zachowania samego
siebie w istnieniu) ujawnia si¢ w porzadku refleksyjnym jako do$wiad-
czenie swoistego wysitku (oporu) bedace warunkiem samoswiadomosci®.
Z uwagi na skromne ramy niniejszego tekstu nie jest moim zadaniem
szczegolowe wyjasnienie najwazniejszych zagadnien filozofii Spinozy.
Majac na wzgledzie tytulowy problem samopoznania w kontekscie Spi-
nozjanskiej teorii afektéw, ogranicze si¢ jedynie do przywolania tych
zatozen metafizycznych i ontologicznych autora Etyki w porzgdku geo-
metrycznym dowiedzionej, bez ktérych prezentowane przez niego ujecie
afektywnosci bytoby niezrozumiate.

Conatus essendi i pochodzenie afektow

Podstawowy podzial afektéw w koncepcji Spinozy na bierne i aktywne
zasadniczo zgodny jest z pojmowaniem emocji w filozoficznej tradycji
siegajacej ujec starozytnych. Podobnie jak Kartezjusz (w Namietnosciach
duszy) Spinoza traktuje afekty bierne (namigtnosci) jako efekt cielesnych
pobudzen, ktére sklaniaja umyst do wytworzenia ich idei. Jak wyjasnia
w zakonczeniu trzeciej czesci Etyki, idee te nie sg adekwatne, poniewaz
powstaja pod wplywem pobudzen ciala biorgcych si¢ ze zwigkszenia lub
zmniejszenia jego mocy’. Cialo ludzkie jest bytem ztozonym, okreslonym

6 Zob. Adriana Warmbier, Tozsamos¢, narracja, hermeneutyka ,,siebie”: Paula Ricoeura
filozofia cztowieka (Krakow: Universitas, 2018), 92.

7  Spinoza, Etyka w porzgdku geometrycznym dowiedziona, 235-236.
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przez biernos¢ (namietnosci), jak i przez zdolno$¢ do dzialania. Poszu-
kujac wyjasnienia powstawania afektow, Spinoza postuguje si¢ pojeciem
conatus, co nie jest nowym pomystem. Historycznie rzecz ujmujac, zwia-
zanie sfery emocjonalnej z dazeniem kazdej rzeczy do zachowania wtas-
nego istnienia nawigzuje do stoickiej tradycji myslenia o emocjach®. Jak
czytamy u Laertiosa:

Stoicy twierdzili, ze pierwszy poped istoty zywej zwraca si¢ ku zachowaniu
wlasnej istoty i tkwi w niej od samego poczatku [...]. Poniewaz za$ istoty
rozumne zostaly obdarzone rozumem dla doskonalszego Zycia, wobec
tego zycie zgodne z rozumem stusznie si¢ wydaje Zyciem zgodnym z na-
turg. Bo rozum staje si¢ niejako twdrca owego popedu’.

Spinoza nie tylko przyjmuje, ze dazno$¢ kazdej rzeczy (facznie z mate-
rig nieozywiong) do pozostawania w swym istnieniu jest urzeczywist-
niong, czynng, aktywng istota samej tej rzeczy, lecz zauwaza takze, ze
w czlowieku conatus wyrdznia sie tym, iz jego dzialanie wspomagane
jest przez dzialanie umystu. Jednakze nalezy doda¢, iz cho¢ w dowodzie
twierdzenia XVIII z czwartej cze$ci Etyki czytamy, ze ,,Pragnienie jest
samg istotg cztowieka, dazeniem czlowieka do utrzymania si¢ w swym
istnieniu (Cupiditas est ipsa hominis essentia, hoc est conatus)”", to Spi-
noza nie utozsamia conatus z cupiditas, ktore jest pragnieniem majacym
swoj poczatek w rozumie (i w tym sensie jest pragnieniem uswiadomio-
nym). Funkcjonalnie jedno od drugiego niczym si¢ nie rézni. Bez wzgle-
du na to, czy jestesmy swiadomi swego pragnienia, popedu (appetitus)
czy nie, pragnienie pozostaje to samo”. W daznosci do zachowania siebie
w istnieniu manifestuje sie Swiadomo$¢ naszej podwojnej przynaleznosci
do porzadku rozumnosci i do rzeczywistosci fizyczne;j.

Daznos¢ do pozostania w istnieniu wyrazajaca sie w réznego rodzaju
pragnieniach (u$éwiadomionych i nieu§wiadomionych) stanowi u Spi-
nozy pierwszy z trzech podstawowych (pierwotnych) afektéw. Bedac
zrédtem czynnego trwania w istnieniu, conatus ujawnia si¢ w doswiad-
czeniu wysitku i oporu wobec zewnetrznych czynnikoéw, ktére mogtyby
prowadzi¢ do unicestwienia cztowieka. Umyst uczestniczy w dazeniu do

8 Pojecie conatus rozumiane jako dazenie do zachowania wlasnego istnienia, beda-
ce zrédlem pragnienia doznawania uczucia przyjemnoéci i sklaniajace do dzialania,
bylo powszechnie stosowanym terminem filozoficznym. Znajdujemy go u Augustyna
z Hippony, Tomasza z Akwinu, Dunsa Szkota, Thomasa Hobbesa.

9 Laertios, Zywoty i poglgdy stynnych filozoféw, 408-409.
10 Spinoza, Etyka w porzgdku geometrycznym dowiedziona, 260.
11 Ibidem, 216.
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zachowania siebie zaréwno w sytuacji, gdy posiada idee jasne i wyrazne,
jak i wtedy, gdy posiada idee metne'?. W drugim przypadku, jak czytamy
w twierdzeniu IX trzeciej cze$ci Etyki, umyst jedynie biernie wspomaga
conatus. Istotng kwestig jest tutaj przekonanie, iz umyst, uczestniczac
w dazeniu do czynnego trwania w $wiecie, jednoczesnie potwierdza ist-
nienie ciala. Na najbardziej podstawowym poziomie czlowiek poznaje
samego siebie dzigki pobudzeniom ciata, dos§wiadczajac afektow, kto-
rym towarzysza wytworzone przez umysl ich idee. Spinoza nie twier-
dzi, ze same wrazenia zmystowe (pobudzenia) daja nam samopozna-
nie. Co wigcej, poznanie oparte na pobudzeniach ciala jest niejasne,
metne, nie daje nam adekwatnej idei nas samych. W ujeciu Spinozy
wiedza pochodzaca z do$wiadczenia stanowi najnizszy rodzaj pozna-
nia (cognitio primi generis). Zrédlem wiedzy prawdziwej jest poznanie
drugiego i trzeciego rodzaju. Pierwsze polega na wnioskowaniu, tj. na
tworzeniu poje¢ ogdlnych (notiones communes), adekwatnych idei rzeczy
bedacych wspdlnymi wszystkim ludziom, drugie zas, nadbudowujac sie
nad poznaniem cognitio secundi generis, jest poznaniem intuicyjnym
i polega na podazaniu ,,0d idei adekwatnej pewnych atrybutéw Boga
do wiedzy adekwatnej o istocie rzeczy, a im wiecej rozumiemy rzeczy
tym sposobem, tym wiecej rozumiemy Boga™ . Widzimy zatem, ze
w samopoznaniu decydujaca role odgrywa aktywnos¢ umystu, ktéra
zwigzana jest z jako$cig tworzonych idei. Idee adekwatne, tj. takie, kto-
re dostarczajg adekwatnej wiedzy o rzeczywistosci, a wigc te, ktdre nie
wywodzg si¢ ze spostrzezenia zmystowego, lecz ktére powstaja na mocy
wiedzy determinowanej od wewnatrz, zakladaja wolng czynnos¢ umystu
»hieskrepowang” wplywami ciala podlegajacemu nieustannym zmianom.
Conatus wyraza sie¢ w powigkszaniu lub zmniejszaniu wlasnej mocy, ktére
w ujeciu Spinozy odpowiadaja stanom wigkszej badz mniejszej doskona-
tosci. Przechodzenie od mniejszej do wiekszej ilosci mocy jest zrodlem
odczuwania radosci (laetitia), natomiast utrata mocy prowadzi nas do
smutku (tristitia). Oba afekty autor Etyki w porzgdku geometrycznym
dowiedzionej traktuje jako dwa pozostate pierwotne afekty bierne sta-
nowiacych poczatek afektéw wtdrnych, ktérych odmienno$¢ bierze sig

12 Ibidem, 153-154.

13 Trzeba w tym miejscu zaznaczy¢, ze w koncepcji Spinozy Bdg nie ma charakteru oso-
bowego, lecz jest utozsamiony z Natura sama, z Substancjg, ktdra stanowi przyczy-
ne wszystkich rzeczy. Bog jest immanentny wobec wszystkiego, co istnieje w $wiecie.
Stworzenie zalezy od Boga, bedac przez niego determinowane. To, co dzieje si¢ w czto-
wieku, w jego mysli i w ciele, dzieje si¢ jednocze$nie w ciele Boga, czyli w Naturze.

14 Spinoza, Etyka w porzgdku geometrycznym dowiedziona, 359, zob. takze twierdzenie
XL, 114.
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z roznorodnosci przedmiotéw bedacych zrodtem pobudzen naszego cia-
ta. Dazenie do bycia szczgsliwym, z ktérym wiaze si¢ uznawanie réznych
rzeczy za dobre, poprzedzone jest owym pierwotnym, podstawowym
pragnieniem, by by¢®.

Abstrahujac od sposobu, w jaki Spinoza opisuje zwigzek miedzy swia-
tem rzeczy a ideami zawierajacymi si¢ w umysle Boga, nalezy zauwa-
zy¢, ze w jego ujeciu emocji idee bedace wytworem aktywnego umystu
(rozumowania), moga wywotywa¢ w nas (pozytywne) czynne afekty™.
Mysl ta jest nie tylko interesujaca, lecz takze nowatorska. Kartezjusz
bowiem, mimo iz takze przypisuje zjawiskom emocjonalnym podwéjny
status, zachowujac podzial na to, co bierne, i to, co aktywne, aktywnos¢
uczu¢ pojmuje jako ich oddzialywanie na dusze, ktéra ,wysyta” do ciata
sygnal, by podjeto okreslone ,,dzialanie”. W liscie do ksigzniczki Elzbiety
z 6 pazdziernika 1645 r. podaje przyklad, ze gdy w miescie rozejdzie si¢
wies¢, ze nieprzyjaciel szykuje sie do oblezenia, pierwsze, co dokonuje si¢
w umystach mieszkancéw, to ocena sytuacji zagrozeniaV. Strach pojawia
sie jako pochodna osadu polegajacego na oszacowaniu zblizajacego si¢
niebezpieczenstwa. Uczucia w jego ujeciu nie pozostaja bez zwigzku ze
sfera umystowa. Kartezjusz dostrzega w $wiadomosci dynamike wzajem-
nego oddzialywania aktywnosci intelektualnej i doznawania. Jednakze
nie opisuje jeszcze, w jaki sposdb czynnos¢ umystu moze wplynaé na
przezywane emocje lub je wywota¢. Dla Spinozy rozwiniecie tej intuicji
byto fatwiejsze z uwagi na przyjete przez niego zatozenie, ze czlowiek jest
czedcig natury, a zatem opis genezy i sposobu przezywania emocji nie
moze by¢ oparty na modelu antropologicznym, w ktérym traktuje si¢ go
jako istote odrebna od reszty otaczajacego $wiata. Probujac przekroczy¢
Kartezjanski dualizm wraz z problematyczng kwestig uzasadnienia obec-
nos$ci niematerialnej duszy w materialnym ciele, autor Etyki w porzgdku
geometrycznym dowiedzionej przyjmuje, ze dusza i cialo stanowia jedno
i to samo indywiduum ujmowane z dwdéch réznych perspektyw tworzo-
nych przez atrybut mysélenia i atrybut rozciagtosci. Jednos¢ duszy i ciata
opisuje on w odniesieniu do atrybutéw Boga. Materialny §wiat zostaje
zespolony z mysleniem w tym sensie, Ze kazda rzecz mozna postrze-
ga¢ jako posiadajacag atrybut rozciggltosci modyfikacje Boga-Substancji
lub jako myslowa ideg, ktora istnieje o tyle, o ile zawarta jest w umysle
Boga. W tym sensie porzadek i zwigzek idei odpowiada porzadkowi

15 Ibidem, 154, 264.
16 Ibidem, 106-107.

17 René Descartes, Listy do ksigzniczki Elzbiety, ttum. Jerzy Kopania (Warszawa: Wydaw-
nictwo Naukowe PWN, 1995), 63.
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i zwigzkowi rzeczy. Tak jak idea kota istniejacego w rzeczywistym $wiecie
(jak i bedaca réwniez w Bogu) oraz samo owo kolo s3 jedna i tg sama
rzeczg ujmowana w $wietle dwoch roznych atrybutéw, tak dusza i ciato
stanowig jednos¢. To, co cielesne, i to, co duchowe, pochodzi z jednego®®.
Jak czytamy w twierdzeniu XII drugiej czesci Etyki:

Cokolwiek zdarza si¢ w przedmiocie idei, stanowigcej dusze ludzka, musi
dusza ludzka pozna¢, czyli idea tej rzeczy z koniecznoscia bedzie w duszy
ludzkiej. Znaczy to, ze jesli przedmiotem idei, stanowiacej dusze ludzka,
jest cialo, to nie bedzie moglo zaj$¢ w tym ciele nic, czego by dusza nie
poznala [...]. Dusza ludzka poznaje nie tylko pobudzenia ciala, lecz i idee
tych pobudzen®.

Spinoza zauwaza, Ze przezywane przez nas afekty pochodzace z cieles-
nych pobudzen nie sytuujg si¢ poza sferg sSwiadomosciowa. Gdy odczu-
wamy gniew czy strach, nie tylko wiemy, ze dos§wiadczamy pobudzenia
cielesnego, lecz jednocze$nie potrzebujemy zaangazowac rozumowanie,
by otrzymac ide¢ tego pobudzenia, tym samym za$ uzyskujemy i powiek-
szamy naszg samowiedze¢. Przekonanie to znajduje uzasadnienie w twier-
dzeniu, ze czlowiek, mimo iz ,,z koniecznos$cia podlega zawsze stanom
biernym oraz, ze stosuje si¢ do porzadku powszechnego przyrody”®,
potrafi przyja¢ postawe czynng polegajaca na (wolnej) aktywnosci inte-
lektualnej, ktdrej rezultatem sg poprawne sady poznawcze (zob. piata
czgs$¢ Etyki).

Majac na uwadze zalozenia lezgce u podstaw Spinozjanskiej wizji
$wiata, iz wszystkie rzeczy materialne przenikniete sa duchowoscig, ktora
jest Bog, ijednoczesnie stawiajac pytanie o to, w jakiej mierze w koncep-
cji Spinozy proces poznawania samego siebie zaposrednicza si¢ w zjawi-
skach cielesnych, chciatabym przyjrze¢ si¢ twierdzeniu XXIII z drugiej
czesci Etyki gloszacemu, ze ,,dusza ludzka posiada wiedze (cognoscit)
o samej sobie o tyle tylko, o ile poznaje (percipit) idee pobudzen ciata™.
Interpretacje Spinozjanskiego modelu poznania siebie odniose do wspot-
cze$nie rozwijanego zagadnienia pierwotnych, przedrefleksyjnych form

18 Spinoza, Etyka w porzqdku geometrycznym dowiedziona, 72, 78-79; Monika Muraw-
ska, Filozofowanie z zamknigtymi oczami. Fenomenologia ciala Michela Henryego
(Wroctaw: Wydawnictwo Uniwersytetu Wroclawskiego, 2011), 49; Karolina Wigura,
Wynalazek nowoczesnego serca. Filozoficzne Zrédla wspolczesnego myslenia o emocjach
(Warszawa: Wydawnictwo Naukowe SCHOLAR, 2019), 206-207.

19 Spinoza, Etyka w porzgdku geometrycznym dowiedziona, 80, 100.
20 Ibidem, 249.
21 Ibidem, 100.
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samoswiadomosci, starajac si¢ wskazac te elementy koncepcji afektow
prezentowanej w Etyce w porzgdku geometrycznym dowiedzionej, ktore
zawierajg potencjal heurystyczny, jaki w réznym stopniu wykorzystuja
wspolczesni filozofowie opisujacy samoswiadomos¢ i proces zdobywania
samowiedzy.

Spinozjanska koncepcja afektow w Swietle zagadnienia
Swiadomosci nierefleksyjnej i problemu samopoznania

Przyjmujac teze o pierwszenstwie conatus w stosunku do refleksyjnej
$wiadomosci, Spinoza odwraca kartezjanski porzadek osiggania samo-
wiedzy. Swiadomo$¢ nie jest punktem wyjscia refleksyjnego poznania
siebie, lecz rozumienie siebie poprzedzone jest doswiadczeniem wysit-
ku egzystowania, ktore zaposredniczone jest w cielesnym byciu. Cho¢
w filozofii autora Etyki nie mamy jeszcze systematycznej teorii ciata
subiektywnego, ktorej inicjatorem jest Maine de Biran, to niewatpliwie
znajdujemy w niej intuicje¢ dotyczgcg zakorzenienia procesu samopozna-
nia w doswiadczeniu cielesnosci. Intuicje te Spinoza wyraza, rozwijajac
dwie $cisle ze soba powigzane linie rozumowania. Pierwsza ukazuje, ze
czlowiek poznaje samego siebie dzieki przezywaniu afektow, ktore zawie-
raja w sobie nie tylko wywotujace je cielesne pobudzenia, lecz takze idee
tych pobudzen. Refleksyjny rozumiejacy podmiot wylania si¢ w procesie,
ktéry poprzedza pragnienie zachowania swojego istnienia. Struktura
owego pragnienia ujawnia si¢ w refleksji jako doswiadczenie wysitku
i oporu, stanowigc tym samym warunek samo$wiadomosci. Druga linia
rozumowania ukazuje moc inteligencji, ktéra daje nam mozliwos$¢ bycia
prawdziwie czynnymi. Aktywnos$¢ intelektualna, jak twierdzi Spinoza,
realizuje si¢ poprzez regulowanie przejscia od idei nieadekwatnych, jakie
tworzymy o sobie samych i o rzeczach, do idei adekwatnych®. Na pod-
stawie tych dwdch przeplatajacych sie porzadkdéw zarysowany zostaje
model antropologiczny, w ktéorym swiadomos¢ ustepuje pierwszenstwa
planowi ontycznemu narzucajacemu jej ,okrezng” droge przez to, co
napotyka jako inne (niebedace rezultatem jej aktywnosci) - jak na przy-
kiad opisane przez Spinoz¢ do$wiadczenie biernych afektow.

Z wczesniejszych analiz wiemy, Ze w ujeciu Spinozy afekty nie sg spro-
wadzone ani do samego cielesnego pobudzenia, ani do dziatania umystu,

22 Warmbier, Tozsamos¢, narracja, hermeneutyka ,siebie”: Paula Ricoeura filozofia czto-
wieka, 92-93.
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one istnieja jednocze$nie w rzeczywistosci fizycznej i psychologicznej®.
Przyjmujac zalozenie, ze cztowiek, bedac czescig natury, ulega jej porzad-
kowi, autor Etyki wskazuje, ze nie wszystkie przezycia podmiotu maja
swoje zrodlo w swiadomosci. Teza, ze afekty (bierne) wyrastaja z pragnie-
nia bedacego wyrazem Zycia, nie tylko wyjasnia ich pochodzenie poprzez
odniesienie do obszaru nierefleksyjnego, lecz méwi takze, ze pragnienie
conatus stanowi sktfadowa konstytucji podmiotu. Wspoéliczesne badania
(zwlaszcza na gruncie fenomenologii) dotyczace przezywania emocji, ich
genezy, natury oraz roli, jaka odgrywaja w procesie zdobywania samowie-
dzy, ukazuja, ze kategoria $wiadomosci nie jest wystarczajaca do opisania
zlozonosci i réznorodnosci zjawisk emocjonalnych obejmujacych pobu-
dzenia afektywne, ktore powstaja w fazie przedrefleksyjnej, bedac zarow-
no wyrazem réznych pragnien, jak i czynnikiem, ktory je ksztalttuje*.
Spinozjanska wykfadnia afektow odstaniajaca role conatus wskazuje, ze
znaczna cze$¢ aktywnoséci podmiotu na poczatkowym etapie ma postaé
afektywnga (bioraca si¢ z afektywnego pobudzenia). Motywacje do dzia-
tania (pozadanie réznych rzeczy, ktére uznajemy jako dobre) pierwotnie
pochodzi ze sfery tego, co rodzi si¢ nie z woli czy namystu podmiotu,
lecz mocg cielesnej dyspozycji do dzialania. W podobny sposéb role
pragnienia (conatus) opisuje Leibniz, nazywajac ja appetition — aktywna
»hieuswiadomiona silg” (vis activa) kierujaca dynamika sfery wewnetrz-
nej, do ktorej podmiot (tak samo jak u Spinozy) nie ma bezposredniego
dostepu®. Jednakze obecnos¢ ,,daznosci’, z racji, iz jest ono jedna z wtadz
nalezacych do subiektywnosci, moze by¢ przez podmiot cze$ciowo (lecz
nie bezposrednio) uswiadomiona. Niektérzy wspolczesni filozofowie
przyznaja conatus (dgznosci do pozostawania w istnieniu) sens ontolo-

23 Zauwazmy, ze twierdzenie to nie wydaje si¢ odbiega¢ od uwagi Kartezjusza dotyczacej
dynamiki wzajemnego oddzialywania czynnosci intelektualnych i doznawania, ktora
znajdujemy w Zasadach filozofii: ,Ale doswiadczamy w sobie i jakichs innych [rzeczy],
ktorych nie mozna odnie$¢ ani do samego umystu, ani do samego ciala; te, jak sie
ponizej na wladciwym miejscu pokaze, wyplywaja ze $cislego i najtajniejszego zwigzku
naszego umystu z cialem” René Descartes, Zasady filozofii, ttum. Izydora Dambska
(Kety: Wydawnictwo Antyk, 2001), 42-43; Murawska, Filozofowanie z zamknigtymi
oczami. Fenomenologia ciata Michela Henryego, 49; Susan James, Passion and Action:
The Emotions in Seventeenth-Century Philosophy (Oxford: Oxford University Press,
1997), 146-147.

24 Paul Ricceur, Philosophie de la volonté, vol. 1: Le volontaire et I'involontaire (Paris:
Aubier, 1949); Peter Goldie, The Emotions. A Philosophical Exploration (Oxford:
Oxford University Press, 2000), 50-57; Dorothée Legrand, “Pre-reflective Self-as-
subject from Experiential and Empirical Perspectives”, Consciousness and Cognition 16
(2007): 583-599.

25 Gottfried Wilhelm Leibniz, Zasady filozofii, czyli ,monadologia”, thum. Stanistaw
Cichowicz (Warszawa: Wydawnictwo Naukowe PWN 1969), 299.
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gicznego fundamentu, z ktérego pochodzi pierwotna pozytywnos¢ i nie-
odlaczna, nieprzemijajaca afirmujaca moc w nieprzekraczalnej pozycji
zycia i pragnienia. Ta konstytuujaca nas afirmacja, wysitek istnienia,
jest tez jednoczesnie brakiem, pragnieniem tego, co inne®. W tym sen-
sie mozemy powiedzie¢, ze doswiadczenie wysitku i oporu ujawniajace
sie w przezywaniu afektéw stanowi konstytutywna skladowa podmiotu,
warunek samo$wiadomosci. Zgodnie ze Spinozjanska wykladnig afek-
tow i modelem samopoznania z wewnetrznym dynamizmem zycia $cisle
zwigzana jest aktywnos¢ intelektu, ktérej obecnos$¢ odroéznia conatus
cztowieka od tego, ktory przynalezy do innych rzeczy. W cztowieku
conatus daje si¢ najwyrazniej odczyta¢ dzigki mozliwosci bycia czyn-
nym (tworczym) polegajacej na przejscie od idei nieadekwatnych, jakie
tworzymy o sobie samych i o postrzeganych rzeczach, do idei adekwat-
nych?”. Intelektualna aktywnos$¢ wyraza sie w nas wtedy, gdy adekwatnie
rozumiemy nasza poziomga i zewnetrzng zaleznos¢ od wszelkich rzeczy
oraz nasza pionowa i wewnetrzng zalezno$¢ od Boga-Substancji (wszelka
bowiem rzecz wyraza w réznym stopniu moc lub Zycie Boga). Dazenie
do lepszego rozumienia jest rownocze$nie ksztaltowaniem siebie przez
wzglad na pragnienie zachowania swego istnienia*. Rozumienie staje si¢
w takim ujeciu rodzajem zadania, nadajac refleksji wymiar praktyczny.

Spinozjanska koncepcja wpisanej w ludzkg nature daznosci do zacho-
wania i powigkszenia swojej mocy (conatus), ktérej dzialanie ujawnia si¢
miedzy innymi w przezywaniu afektéw, nie jest pozbawiona trudnosci
interpretacyjnych. Spinoza nie wydaje si¢ dostatecznie wyjasnia¢ sto-
sunku zachodzacego miedzy pragnieniem, stanowiacym wyraz zycia,
i nadawanym mu znaczeniem nalezacym do porzadku mowy. Podobny
problem widoczny jest u Leibniza w przypadku podstawowego pojecia
jego metafizyki, tj. ,,zasady wewnetrznej” vis activa okreslajacej kierunek
rozwoju i dzialania wszelkiej substancji zaréwno myslacej, jak i rozcia-
glej. W Monadologii trudnos¢ ta widoczna jest w dwuaspektowosci
przedstawienia. Z jednej strony zawiera ono w sobie roszczenie do bycia

26 Paul Ricceur, Negatywnos¢ i pierwotna afirmacja, w: idem, Podtug nadziei. Odczyty,
szkice, studia, wybor, oprac. i wstep Stanistaw Cichowicz, thum. Stanistaw Cichowicz
iin. (Warszawa: Instytut Wydawniczy PAX, 1991), 329; Warmbier, Tozsamos¢, narracija,
hermeneutyka ,,siebie”: Paula Ricoeura filozofia czlowieka, 225-226.

27 Paul Riceeur, Nature and Freedom, w: idem, Political and Social Essays, red. David Ste-
wart, Joseph Bien (Athens-Ohio: Ohio University Press, 1974), 33-35; Paul Ricceur,
O sobie samym jako innym, ttum. Bogdan Chelstowski (Warszawa: Wydawnictwo
Naukowe PWN, 2003), 525-527.

28 Warmbier, Tozsamos¢, narracja, hermeneutyka ,siebie”: Paula Ricoeura filozofia czto-
wieka, 93.

29 Leibniz, Zasady filozofii, czyli ,monadologia”, 173.
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prawda, na mocy bycia fundamentem rzeczy, z drugiej strony stanowi
wyraz daznosci vis activa. Dzialanie sity wewnetrznej z samej swej natu-
ry jest czynnikiem zakldcajacym funkcje werydyczng przedstawienia.
W konsekwencji prowadzi to do powstania problemu ztudzenia lub znie-
ksztalcenia. Podobnie Spinozie nie do konca udaje si¢ wyjasni¢ kwestie
sposobu, w jaki stopnie adekwatnosci idei wyrazaja stopnie wysitku ist-
nienia®. Stajemy tutaj przed problemem dotyczacym okreslenia miejsca
porzadku znaczen nalezacych do dziedziny refleksyjnosci w porzadku
zycia, ktérego wyrazem jest pragnienie, by zachowa¢ lub powiekszy¢
SWO0j3 moc.

Nie ulega watpliwosci, ze Spinozjanska koncepcja afektow nie tylko
zastuguje na miano nowatorskiej w stosunku do innych siedemnasto-
wiecznych uje¢, lecz z uwagi na przyznanie przez autora Etyki prymatu
planu ontycznego nad planem refleksyjnym pozwala zobaczy¢ kwestie
zlozonosci przezycia emocjonalnego w kontekscie réznorodnych czyn-
nikéw pochodzacych z ograniczen bytu ludzkiego. Jesli bledem jest poj-
mowanie czlowieka w przyrodzie jakby panstwo w panstwie, to opis
procesu poznawania siebie, w ktérym znaczng role odgrywaja emocje,
nie moze wychodzi¢ od refleksji oddzielonej od glebszych przedreflek-
syjnych warstw doswiadczenia. Samopoznanie nie unika kolistej drogi
prowadzacej od pragnienia zachowania swojego istnienia do lepszego
rozumienia i ksztaltowania siebie, ktére angazuje porzadek refleksyjny.
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Abstract

According to an intuition highly popular in Western world, beliefs, includ-
ing religious beliefs, must be supported by sufficient evidence in order
to be held in a rational (or justified) way (evidentialism). Plantinga for-
mulates his own view about the rationality of religious beliefs, which
he considers as opposite to the traditional view. The central thesis of his
position is that religious beliefs are perfectly rational when believed in
the basic way, that is without any evidence or argument and even with-
out the use of natural reason at all. According to Plantinga people could
have acquired their religious beliefs via extraordinary cognitive faculty,
which he calls, after Calvin, sensus divinitatis. In this paper | ask a ques-
tion whether Plantinga successfully rejects traditional intuition about the
need of natural reason for religious beliefs. For this purpose, | first refer
to Plantinga’s understanding of the traditional concept of the rationality
of religious beliefs. | then summarize Plantinga’s views on the third condi-
tion of knowledge and his account of the rationality of religious beliefs.



RFI
160

EWA ODOJ

Next, | turn to the critical part of the article. | point out the inadequacy
of Plantinga’s position. To do so | first analyze and criticize Plantinga’s
argument for the view that possessing sufficient evidence for religious
beliefs is not an epistemic duty. | argue that Plantinga rejects only one
understanding of that requirement and this is not enough to reject the
whole idea of evidentialism. Then, | criticize Plantinga’s position on the
third condition of knowledge, which he calls warrant. To this end | recall
Laurence BonJour's argument against externalism, since my critique of
Plantinga’s position is analogous to Bonjour’s argument. If my critique
is successful then it is not that religious belief could be held in rational
way without the use of natural reason, because in this case subject would
be epistemically irresponsible.

Keywords: religious beliefs, evidentialism, Alvin Plantinga, sensus divini-
tatis, warrant, externalism

Abstrakt

Zgodnie z intuicja, cieszaca sie znaczng popularnoscia w Swiecie
Zachodu, przekonania, w tym przekonania religijne, musza opiera¢ sie
na wystarczajacych Swiadectwach, aby mogty by¢ zywione w racjonalny
(lub uzasadniony) sposéb (teza ewidencjalizmu). Plantinga formutuje
swoja wtasng koncepcje racjonalnosci przekonan religijnych, ktérg uwaza
za przeciwng temu tradycyjnemu pogladowi. Zgodnie z centralng teza
jego stanowiska przekonania religijne s3 w petni racjonalne, gdy sa
zywione w sposéb bazowy, to znaczy bez odniesienia do jakichkolwiek
Swiadectw, argumentéw, a nawet w ogodle bez uzycia rozumu naturalnego.
Wedtug Plantingi ludzie moga naby¢ przekonania religijne za pomoca
nadzwyczajnej wtadzy poznawczej, ktérg nazywa za Kalwinem sensus
divinitatis. W artykule zadaje pytanie, czy Plantindze udato sie odrzuci¢
tradycyjng intuicje dotyczaca potrzeby uzycia rozumu naturalnego
wzgledem przekonan religijnych. W tym celu w pierwszej kolejnosci
odnosze sie do Plantingi rozumienia tradycyjnej koncepcji racjonalnosci
przekonan religijnych. Nastepnie przytaczam jego stanowisko w sprawie
trzeciego warunku wiedzy i jego koncepcje racjonalnosci przekonan
religijnych. W dalszej kolejnosci przechodze do krytycznej czesci artykutu.
Wskazuje na nieadekwatnos¢ stanowiska Plantingi. W tym celu najpierw
analizuje i krytykuje argumentacje Plantingi, ktéra wspiera¢ ma teze, ze
posiadanie wystarczajgcych Swiadectw na rzecz przekonan religijnych nie
jest obowiagzkiem epistemicznym. Argumentuje, ze Plantinga odrzuca tylko
jedno mozliwe rozumienie tego wymogu i nie wystarcza to do odrzucenia
catej idei ewidencjalizmu. Nastepnie krytykuje stanowisko Plantingi na
temat trzeciego warunku wiedzy, nazwanego przez niego gwarancjg. W tym
celu przywotuje argument Laurence’a BonJour przeciwko eksternalizmowi,
poniewaz moja krytyka stanowiska Plantingi jest analogiczna do
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argumentacji BonJour. Jesli mam racje, to przekonania religijne nie moga
by¢ zywione w racjonalny sposob bez uzycia rozumu naturalnego, poniewaz
w takim przypadku podmiot postgpi w epistemicznie nieodpowiedzial-
ny sposob.

Stowa klucze: przekonania religijne, ewidencjalizm, Alvin Plantinga,
sensus divinitatis, gwarancja, eksternalizm

Introduction’

According to an intuition highly popular in Western world, beliefs,
including religious beliefs, must be supported by sufficient evidence in
order to be held in a rational (or justified) way (evidentialism). Alvin
Plantinga formulates his own view about the rationality of religious
beliefs, which he considers as opposite to the traditional view. The central
thesis of his position is that religious beliefs are perfectly rational when
believed in the basic way, that is without any arguments or evidence.
According to Plantinga religious beliefs in this respect resemble com-
monsense beliefs like beliefs about past or other minds. Later Plantinga
formulates a theory of third condition of knowledge, which strongly
supports his claim about basic religious beliefs. If that theory is true, then
religious beliefs can be rational without any evidence and even without
the use of natural reason at all. By “natural reason” I understand all those
cognitive faculties that are commonly thought to give us knowledge of
the world, such as perception, introspection, memory, logical intuition.
According to Plantinga the use of those cognitive faculties is not neces-
sary for rational believing in God, because people could have acquired
their religious beliefs via extraordinary cognitive faculty, which he calls,
after Calvin, sensus divinitatis.

In this paper I ask a question whether Plantinga successfully rejects
traditional intuition about the need of natural reason for religious beliefs.
For this purpose, I first refer to Plantinga’s understanding of the tradi-
tional concept of the rationality of religious beliefs. I then summarize
Plantinga’s views on the third condition of knowledge and his account

1 This research project was funded by the National Science Centre by decision no. DEC-
2012/05/N/HS1/02864. The author obtained funding for the preparation of a doctoral
dissertation from National Science Centre as part of the funding of a doctoral schol-
arship by decision no. DEC-2014/12/T/HS1/00145. The considerations presented in
this article are also included in my Polish-language monograph: Ewa Odoj, Wiara bez
Swiadectw? Wokét Alvina Plantingi krytyki ewidencjalizmu w epistemologii religii (Lub-
lin: TN KUL, 2020).
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of the rationality of religious beliefs. Next, I turn to the critical part of
the article. I point out the inadequacy of Plantinga’s position. To do so
I first analyze and criticize Plantinga’s argument for the view that pos-
sessing sufficient evidence for religious beliefs is not an epistemic duty.
I argue that Plantinga rejects only one understanding of that require-
ment and this is not enough to reject the whole idea of evidentialism.
Then, I criticize Plantinga’s position on the third condition of knowledge,
which he calls warrant. To this end I recall Laurence BonJour’s argument
against externalism, since my critique of Plantinga’s position is analogous
to BonJour’s argument. If my critique is successful then it is not that
religious belief could be held in rational way without the use of natural
reason, because in this case subject would be epistemically irresponsible.

Traditional view on the rationality of religious beliefs

Plantinga begins his consideration on the rationality of religious
beliefs by drawing attention to the position of critics of theism, which
he calls evidentialist objectors (such as Antony Flew, Michael Scriven,
Bertrand Russel, John L. Mackie):

Evidentialist objectors to theistic belief argue that there is insufficient
evidence for theistic belief, and to believe something for which you have
insuflicient evidence is to go contrary to your epistemic duties. This view
that there is a duty not to believe in God without propositional evidence
has a long and distinguished history, going back at least to Locke and pos-
sibly to Descartes [...].2

Plantinga claims that the central assumption of evidentialist objectors
is the requirement of the possession of sufficient evidence for religious
beliefs. Let me call this requirement EV-REL thesis:

EV-REL [...] there is a sort of intellectual duty or obligation not to
believe in God without having evidence, or sufficient evidence.’

2 Alvin Plantinga, “The Prospects for Natural Theology”, Philosophical Perspectives
5 (1991): 291. See also highly influential, first article in which Plantinga presents his
position on the rationality of religious beliefs: “Reason and Belief in God”, in: Faith
and Rationality. Reason and Belief in God, eds. Alvin Plantinga, Nicholas Wolterstorff
(Notre Dame: University of Notre Dame Press 1983), 20-29.

3 Plantinga, “The Prospects for Natural Theology”, 290. Other wording: It is irrational
or unreasonable to accept theistic belief in the absence of sufficient evidence (Plantinga,
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Plantinga realized that the same assumption is held by many of those
who defend the rationality of religious beliefs, like natural theologians.*
According to Plantinga this assumption constitutes a reason why natural
theologians look for the proves or arguments for theism. The only differ-
ence is that the defenders of religious beliefs think that there is sufficient
evidence for those beliefs, whereas objectors think that there is not. Let
me call the view on the rationality of religious beliefs, which assumes
the EV-REL thesis, traditional view on the rationality of religious beliefs.

Plantinga claims that EV-REL is an application of more general the-
sis — which he called evidentialism - to religious beliefs. Famous formu-
lation of evidentialism comes from William K. Clifford:

EVWC It is wrong always, everywhere, and for anyone, to believe any-
thing upon insufficient evidence.’

But we can make use of the above wording of EV-REL to formulate
general EV thesis:

EV There is a sort of intellectual duty not to believe a proposition
without having sufficient evidence.®

According to Plantinga EV thesis (and also EV-REL thesis) is strictly
associated with the deontological concept of epistemic justification.
This is a view that epistemic justification consists of fulfilling epistemic
duties and EV thesis is one of the possible (and most widely accepted)
formulations of this duty. So according to Plantinga traditional concept
of the rationality of religious belief is the view that if one believes in God
without having sufficient evidence, then one is flouting his epistemic
duties, which means that one is unjustified or irrational.

“Reason and Belief in God”, 27 and 29).

4 It is worth noting that Plantinga considers Richard Swinburne, among others, as
a contemporary defender of theism, who represents an evidentialist approach. In his
main work on the rationality of religious beliefs, Warranted Christian Beliefs, Plantinga
devotes relatively considerable attention to criticizing this author’s views.

5 William K. Clifford, “The Ethics of Beliet”, in: Lectures and Essays, eds. Leslie Stephen
and Frederick Pollock (London: Macmillan and Co., 1879).

6 Other wording used by Plantinga: Many philosophers have endorsed the idea that the
strength of one’s belief ought always to be proportional to the strength of the evidence for
that belief. (Plantinga, “Reason and Belief in God’, 24).
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Plantinga’s concept of warrant and rationality
of religious beliefs

Plantinga rejects the traditional view on the rationality of religious
beliefs:

So this function of justifying believers in God, putting them in the right,
putting them within their epistemic rights, bringing it about that they are
or can be in conformance with their epistemic duties in believing in God -
this function, I think, does not need to be performed. Those who believe
in God without propositional evidence aren’t necessarily falling into epis-
temic transgression.”

From the 1980s onwards, he has defended the view that religious beliefs
can be held rationally as basic beliefs, i.e. without basing them on any
evidence. In later years, he has provided this claim with very strong sup-
port in the form of a general-epistemic theory of the third condition of
knowledge (warrant). According to Plantinga, the basic factor on which
the warrant of a belief depends is that the belief arises as a result of
the proper functioning of the subject’s cognitive faculties. Plantinga has
developed this idea into an elaborate epistemological concept in which he
gives the following conditions that must be met for a true belief to have
warrant, and consequently to be considered an instance of knowledge:

1. the emergence of a given belief as a result of the proper function of

the cognitive faculties, i.e., in accordance with their design plan;

2. the formation of a belief in an environment appropriate for it, i.e.,

provided by the design plan of a given cognitive faculty;

3. the formation of true beliefs being a function (goal) of the design

plan of a given cognitive faculty;

4. the reliability of the design plan;

5. sufficiently high inclinations of the subject to hold a given belief.?
Significantly, Plantinga’s position represents externalism in epistemology
i.e., a view according to which the third condition of knowledge depends
on factors inaccessible to the subject in an introspective way.

Plantinga formulates a view on the rationality of religious belief which
fits perfectly with his concept of warrant. He presents a possible model of

7  Plantinga, “The Prospects for Natural Theology”, 294.

8 See e.g. Alvin Plantinga, Warrant and Proper Function (New York: Oxford University
Press, 1993), 19, 46-47.
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the acquisition of religious beliefs, which he called A/C Model. Accord-
ing to the model humans have been endowed by God with a sense called
sensus divinitatis. This sense works in a way analogous to our other sens-
es — it is the mechanism by which, under certain circumstances (such as
reading the Bible), religious beliefs are formed in us. Through the work
of this extraordinary cognitive process people formulate religious beliefs
that are part of Christian doctrine. Beliefs acquired according to the
model satisfy the warrant conditions given by Plantinga, and therefore,
in line with his view, they are rationally held and deserve the name of
knowledge (if they are true). According to Plantinga’s position religious
beliefs can be produced exclusively by sensus divinitatis and the use of
any other cognitive faculty is not required for rationality or warrant.
He stresses that in this respect they are similar to such common-sense
beliefs such as beliefs from memory or perception. What is more, he
claims that religious beliefs originate in such a way are properly basic,
that is rationally held without basing them on another beliefs. We can
express this claim in the following way:

PB-REL Religious beliefs can be rationally held as properly basic beliefs,
that is without basing them on other beliefs.

Plantinga acknowledges that PB-REL is most important part of his con-
cept of the rationality of religious beliefs and he regards that claim as
opposite to traditional view expressed in EV-REL thesis."

Plantinga argues that the models he presents for the acquisition of
religious beliefs are possible, and thus it is possible that religious people

9 In Warranted Christian Belief, Plantinga also presents a second model (Extended A/C
Model, as he calls it) to illustrate how the basic religious beliefs of Christians are pos-
sible. According to this model original sin disrupted the work of sensus divinitatis, so
that God created a “three-tiered cognitive process” which consists of three compo-
nents: Bible, Holy Spirit, and faith. The Extended Model, however, changes nothing in
the substance of Plantinga’s position on the rationality of religious belief, hence I will
not focus on it in this article.

10 It should be added that Plantinga is at the same time one of the most prominent con-
temporary proponents of arguments for theism (one should mention his Evolutionary
Argument Against Naturalism - see e.g. Alvin Plantinga Naturalism Defeated? Essays
on Plantinga’s Evolutionary Argument against Naturalism, ed. James K. Beilby, (Ithaca,
London: Cornell University Press, 2002), 1-12) and defenders of the rationality of reli-
gious beliefs in the face of philosophical arguments for atheism, for instance in his
free will defense (see e.g. Alvin Plantinga, “The Free Will Defense’, in: Philosophy in
America, ed. Max Black, (Ithaca, New York: Cornell University Press, 1965), 204-220).
Plantinga thus recognizes a certain important role of rational reflection on religious
beliefs, but in the approach referred to here he defends the thesis that such reflection is
not a necessary condition for the rationality of such beliefs.
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actin accordance with their design plan when they form religious beliefs
(and that non-religious people show dysfunction in their cognitive facul-
ties). Plantinga does not argue that the cognitive processes he describes
actually exist — he believes that this issue is beyond the scope of philo-
sophical reflection - but for his purpose it is enough to argue that the
model is possible. He claims that nobody is able to demonstrate that
the model is false and consequently nobody is able to demonstrate that
religious beliefs cannot be rationally believed as a basic belief. Hence,
evidentialists objectors are wrong when they claim that religious beliefs
are necessarily irrational, because there is no sufficient evidence for that
beliefs. It is worth emphasizing here, as it will be relevant from the point
of view of further considerations, that Plantinga clearly states that the
subject does not have to be conscious of possessing the cognitive faculty
of sensus divinitatis:

It is not the case, of course, that a person who acquires belief by way of
the sensus divinitatis need have any well-formed ideas about the source
or origin of the belief, or any idea that there is such a faculty as the sensus
divinitatis. (Just as most of us don’t have well-developed ideas as to the
source and origin of our a priori beliefs.)"

Plantinga defends his position in several ways that are mutually sup-
portive. These include:

1. Criticism of classical foundationalism which is according to

Plantinga presupposed by traditional view.

2. Criticism of the assumption that EV-REL is an epistemic duty.

3. Criticism of the deontological concept of epistemic justification.

4. His original concept of warrant.
The first topic has been thoroughly discussed in the literature.”” In
another article I present an extended argumentation for the thesis that
Plantinga does not succeed in arguing against the deontological concept

11 Alvin Plantinga, Warranted Christian Belief (New York: Oxford University Press,
2000), 179.

12 Particularly noteworthy is the criticism of Plantinga’s position formulated by Philip
L. Quinn and Plantinga’s response to it. See: Philip L. Quinn, “In Search of the Foun-
dations of Theismy’, Faith and Philosophy 2 (4) (1985): 470-476; Alvin Plantinga, “The
Foundations of Theism: A Reply”, Faith and Philosophy 3 (3) (1986): 302-303; Philip
L. Quinn, “The Foundations of Theism Again: A Rejoinder to Plantinga’, in: Linda
Zagzebski (ed.), Rational Faith: Catholic Responses to Reformed Epistemology (Notre
Dame: University of Notre Dame Press, 1993), 15-21.
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of epistemic justification.” In the present paper I intend to question
Plantinga’s criticism of the assumption that EV-REL is an epistemic duty.
Furthermore, I also seek to present one objection to Plantinga’s concept
of warrant, which at the same time is an objection to his concept of basic
religious beliefs.

Plantinga’s argument against EV-REL as an epistemic
duty

In his most important work on the epistemology of religious beliefs,
Warranted Christian Belief, Plantinga gives examples of people who, in
his view, do not meet the EV-REL requirement and yet in doing so do not
act against their epistemic duty (they do not act epistemically reprehen-
sibly). In this way, he argues in favor of the thesis that holding religious
beliefs in basic way does not contradict epistemic obligation. Plantinga
emphasizes that this also applies to contemporary, well-educated people
who are aware of cultural diversity and the objections raised against
religious beliefs." It is worth taking a closer look at the examples of the-
ists given by Plantinga, which is why I will quote them in their entirety
despite their length:

Theist 1

Consider such a believer: as far as we can see, her cognitive faculties are
functioning properly; she displays no noticeable dysfunction. She is aware
of the objections people have made to Christian belief; she has read and
reflected on Freud, Marx, and Nietzsche (not to mention Flew, Mackie,
and Nielsen) and the other critics of Christian or theistic belief; she knows
that the world contains many who do not believe as she does. She doesn’t
believe on the basis of propositional evidence; she therefore believes in the
basic way.”” Can she be justified (in this broadly deontological sense) in
believing in God in this way?

The answer seems to be pretty easy. She reads Nietzsche, but remains
unmoved by his complaint that Christianity fosters a weak, whining,

13 Ewa Odoj, “Plantinga’s Interpretation of Epistemological Deontologism’, Roczniki
Filozoficzne 70 (4) (2022): 437-453.

14 Plantinga highlights this issue because of the discussion he had with Philip Quinn.
See: Quinn, “In Search of the Foundations of Theism’, 476-485; Plantinga, “The Foun-
dations of Theism: A Reply”, 303-312; Quinn, “The Foundations of Theism Again:
A Rejoinder to Plantinga’, 28-45.

15 The emphasis comes from me.
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whimpering, and generally disgusting kind of person: most of the Chris-
tians she knows or knows of—Mother Teresa, for instance—don't fit that
mold. She finds Freud’s contemptuous attitude toward Christianity and
theistic belief backed by little more than implausible fantasies about the
origin of belief in God (patricide in the primal horde? Can he be seri-
ous?); and she finds little more of substance in Marx. She thinks as care-
fully as she can about these objections and others, but finds them wholly
uncompelling.

On the other side, although she is aware of theistic arguments and thinks
some of them not without value, she doesn’t believe on the basis of them.
Rather, she has a rich inner spiritual life, the sort described in the early
pages of Jonathan Edwards’s Religious Affections; it seems to her that she
is sometimes made aware, catches a glimpse, of something of the over-
whelming beauty and loveliness of the Lord; she is often aware, as it strong-
ly seems to her, of the work of the Holy Spirit in her heart, comforting,
encouraging, teaching, leading her to accept the “great things of the gospel”
(as Edwards calls them), helping her see that the magnificent scheme of
salvation devised by the Lord himself is not only for others but for her as
well. After long, hard, conscientious reflection, this all seems to her enor-
mously more convincing than the complaints of the critics. Is she then
going contrary to duty in believing as she does? Is she being irresponsible?
Clearly not.'

It should be clearly emphasized that, according to Plantinga, the Theist
1 described: 1) do not hold their religious beliefs in accordance with the
EV-REL thesis, 2) hold their religious beliefs in a basic way. According
to him, the second point follows from the first point, in line with his
understanding of the basicality of belief. A foreshadowing of this line
of argumentation appears in Reason and Belief in God, where Plantinga
gives the following examples of theists:

Theist 2

What about the 14-year-old theist brought up to believe in God in a com-
munity where everyone believes? This 14-year-old theist, we may suppose,
does not believe in God on the basis of evidence. He has never heard of
the cosmological, teleological, or ontological arguments; in fact no one has
ever presented him with any evidence at all. And although he has often
been told about God, he does not take that testimony as evidence; he does
not reason thus: everyone around here says God loves us and cares for us;
most of what everyone around here says is true; so probably that is true.

16 Plantinga, Warranted Christian Belief, 100-101.
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Instead, he simply believes what he is taught. Is he violating an all-things-
considered intellectual duty? Surely not."”

Theist 3

And what about the mature theist - Thomas Aquinas, let us say — who
thinks he does have adequate evidence? Let us suppose he is wrong; let
us suppose all of his arguments are failures. Nevertheless he has reflected
long, hard, and conscientiously on the matter and thinks he does have ade-
quate evidence. Shall we suppose he is violating an all-things-considered
intellectual duty here? I should think not."®

In Reason and Belief in God Plantinga claims only that these theists do
not hold their beliefs in accordance with the EW-REL thesis, and he does
not think that they would violate their epistemic duty.

To sum up, we can reconstruct Plantinga’s argument in the following
way:

1. Theists 1, 2 and 3 do not satisfy the EV-REL requirement.

2. People described in the examples do not violate any of their epis-

temic duties.
3. So, EV-REL requirement is not an epistemic duty.

Plantinga’s interpretation of the evidentialism
requirement

It is especially important to ask the question what exactly Plantinga
understands by EV-REL thesis. He starts his analysis of the traditional
view on the rationality of religious beliefs by referring to philosophical
critics of theism (like Mackie, Flew etc.). As an effect of that analysis, he
comes to the conclusion that according to that critics religious beliefs
should be based on evidence. Moreover, evidence should have the form
of reasoning, which:

1. Has the form of deductive, inductive or abductive argument.

2. Premises are other justified beliefs of the subject.

3. Premises and the correctness of inference should be intersubjec-

tively accessible and verifiable.

4. Should be wholly consciously formulated by the subject and con-

clusion should be accepted in effect of conducting that argument.

17 Plantinga, “Reason and Belief in God”, 33.
18 Ibidem, 33-34.
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It is easy to see that these conditions resemble the standards of scientific
knowledge. Plantinga’s understanding of the basicality of belief is simi-
larly reconstructed by Quinn: “For any person S and distinct propositions
p and g, S believes g on the basis of p only if S entertains p, S accepts p, S
infers q from p, and S accepts ¢” Plantinga presupposes such an under-
standing of the EV and EV-REL thesis in developing his own concept
of the rationality of religious beliefs (which he contrasts with EV-REL
thesis). Note that the mentioned in paragraph 1 EV thesis is very general.
It states only that subject should have sufficient evidence for his or her
beliefs. Let me call the EV thesis interpreted with conditions pointed by
Plantinga strong EV (sEV) and accordingly strong EV-REL (sEV-REL).
The most important aspect of that interpretation is the assumption that
there should be a basis relation between evidence and belief:

sEV There is a sort of intellectual duty not to believe a proposition
without basing it on sufficient evidence

Why should one accept - as Plantinga does — that EV and EV-REL
requirement implies a basis relation? We can think of another noetic
structure with different relation between belief and evidence. For exam-
ple, evidence may be a support for a belief, even for a basic one. Such
evidence is not a basis for a belief but serves as confirmation for the truth
of that belief. In his interesting discussion with Philip L. Quinn Plant-
inga argues — I think successfully - that even if somebody has a defeater
for his basic belief but manages to defeat that defeater, he still holds
his belief as basic. In other words, argumentation against a potential
defeater is not a basis for belief in question.?® In a sense he is right, but
that does not mean that in some conditions basic beliefs — even basic
perceptual beliefs — might require support from other beliefs to be justi-
fied (for example in the situation of bad lighting conditions). It is pos-
sible to understand EV requirement in such a way, that it is satisfied in
the case of having only supportive evidence for the belief. This would
be a form of weaker interpretation of EV-REL requirement, than the
one presupposed by Plantinga. Nowadays evidentialism is discussed in
general epistemology (for example defended by Richard Feldman and
Earl Conee, analyzed in the context of the ethics of belief by others). In
these discussions it is easy to see that Plantinga’s interpretation is not so
popular. For example, Feldman defines Cliffordian EV thesis by use of the

19 Quinn, “In Search of the Foundations of Theism’, 482.
20 Plantinga, “The Foundations of Theism: A Reply”, 307-312.
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term ,,support”: “It is epistemically wrong to believe a proposition when
one’s evidence fails to support that proposition”* Quinn takes a similar
view: in his opinion, Plantinga adopts a very narrow understanding of the
relationship between belief and evidence (basing relation), whereas for
the problem of the rationality of religious belief a broader understanding
is more important.?

Referring back to Plantinga’s reasoning mentioned in the previous
paragraph, in premise (1) Plantinga understands strong EV-REL. I am
ready to agree that those theists do not satisfy sEV-REL and at the same
time do not violate any of their epistemic duties (premise 2). So, I can
admit that Plantinga is right that satisfaction of sEV-REL is not an epis-
temic duty (as stated in conclusion). In other words, I can agree that in
his argument Plantinga shows that religious beliefs do not have to meet
the standards of scientific knowledge (although, let me add honestly,
at least some opponents of theism would not agree). But does Plant-
inga succeed in showing that EV-REL does not embody epistemic duty?
I think he does not. We can easily indicate some kinds of evidence that
the mentioned by Plantinga theists possess. Theist 3 (Thomas Aquinas)
is subjectively confident that he is in possession of sound arguments for
theism. Theist 2 (14-year-old theist) has evidence in the form of testimony
of members of his community. Theist 1 is in possession of various forms
of evidence: (1) she has evidence which defeat objections to Christian
and theistic beliefs (an example of Mother Theresa for instance), (2) she
knows that there are arguments in favor of theism which he accepts as
sound, at least to some extent, (3) she has an experience that can be
described as an experience of God, (4) she sees signs of a supernatural
force at work in her life, which she identifies with the Holy Spirit, (5) she
finds confirmation of the plausibility of her experiences in texts by, for
example, Edwards. Moreover, Plantinga strongly emphasizes that the
believers have that supportive evidence. I think that the problem with
properly evaluating Plantinga’s account comes from the fact that although
he openly rejects the requirement of having sufficient evidence in favor
of religious belief, he does include many elements of this nature in the
examples of theists that he himself provides.

So, it seems that in rejecting EV-REL requirement Plantinga uses
examples in which various forms of evidence are present, although that
evidence does not meet the standards of strong interpretation that he

21 Richard Feldman, “Cliffford’s Principle and Jamess Option”, Social Epistemology 20
(2006): 20.

22 Quinn, “In Search of the Foundations of Theism”, 482-484.
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presupposes. Thus, Plantinga does not show that the idea expressed by
EV-REL thesis is not an epistemic duty. At most, he shows only that
sEV-REL is not an epistemic duty. However, this is not enough to reject
the intuition rooted in our philosophical tradition that stands behind
the general EV and the EV-REL requirements. We can construct such
an understanding of the general wording of EV-REL that is satisfied by
above theists. For example, we can weaken the condition of intersubjec-
tive agreement on the argument and allow testimony to serve as evidence.
We can also weaken the condition of fully conscious inference because
in everyday life we really rarely make a fully conscious inference when
coming to conclusion. Let me call this possible interpretation of EV-REL
requirement — which might be satisfied by the above theists — a weak
EV-REL requirement. It is worth noting at this point that any worldview
beliefs do not meet the requirements of sEV, including those ones held by
opponents of theism. Nevertheless, worldview beliefs can be supported
by weakly understood evidence and thus meet the requirements of the
weak EV principle.

At least with respect to Theist 1 (the example included in Warranted
and Christian Belief) we can express Plantinga’s reasoning in a more
elaborated version:

1. Theist 1 does not satisfy the EV-REL requirement.

2. Thus, Theist 1 holds her religious belief as a basic belief.

3. The Theist 1 does not violate any of her epistemic duties and in

that deontological sense she is justified.

4. Thus, religious beliefs can be deontologically justified when held

in the basic way.

For Plantinga premise (2) follows from (1) because, first, he assumes that
belief is either basic or non-basic (as he accepts foundationalism), and
second, he understands basic beliefs as follows: “This belief will ordinar-
ily be basic, in the sense that it is not accepted on the evidential basis
of other propositions”? It is easy to see that Plantinga understands the
basicality of beliefs by contrast with the sEV thesis. If I am right then
from the fact that Theist’s 1 religious belief is basic in Plantinga’s sense
does not follow that it is not believed in accordance with EV-REL.

Jeremy Randel Koons points out that Plantinga operates with two
understandings of basicality: psychological and epistemic. The afore-
mentioned understanding of basicality (by contrast with the EV the-
sis) is a psychological understanding, as it makes the basicality crucially

23 Plantinga, Warranted Christian Belief, 175.
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dependent on the inference consciously carried out by the subject.* The
second understanding assumed by Plantinga is an epistemic interpreta-
tion of basicality as being generated by reliable cognitive faculty. In the
case of basic religious beliefs, this may be, according to Plantinga, the fac-
ulty of sensus divinitatis, by virtue of which the subject holds rational
religious beliefs despite not having any evidence for them.” In the next
section of this article, I will try to answer the question of whether Plant-
inga is correct in claiming that religious beliefs can be basic in the latter
sense. My criticism of this position of Plantinga’s will be directed primar-
ily towards his concept of warrant. I will begin this part of the article
by recalling BonJour’s argument against externalism in epistemology.

BonJour's criticism of externalism

Now, I would like to recall BonJour argumentation against external-
ism, which is regarded as one of the most important objections to this
position. I think it perfectly fits Plantinga’s concept of warrant and espe-
cially theory of the rationality of religious beliefs. BonJour points out
that representatives of externalism (such as David M. Amstrong) focus
on typical instances of non-inferential knowledge (such as perception,
memory) and on these cases demonstrate the validity of their theories.
BonJour proposes to examine the correctness of the conditions given by
the externalists by applying them to the example of a cognitive faculty
that is not universally accepted, but is only possible. This allows us, he
believes, to see the weaknesses of externalism. He proposes a following
counterexample to externalism:

Norman - a reliable clairvoyant

Norman, under certain conditions that usually obtain, is a completely reli-
able clairvoyant with respect to certain kinds of subject matter. He possess-
es no evidence or reasons of any kind for or against the general possibility
of such a cognitive power, or for or against the thesis that he possesses

24 A separate question is whether such an understanding of the notion of basic beliefs is
useful in epistemology. However, this issue is beyond the scope of the article. In my
monograph on Plantinga’s epistemology of religion, I point out the weakness of the
notion constructed in this way (Odoj, Wiara bez swiadectw?, 177-184).

25 Koons criticizes Plantinga’s position emphasizing the dependence of all basic beliefs,
to which Plantinga refers, on the subject’s assumptions about the world (such as the
forces present in nature, cognitive equipment of human beings etc.). Jeremy Koons,
“Plantinga on Properly Basic Belief in God: Lessons from the Epistemology of Percep-
tion”, The Philosophical Quarterly 61 (245) (2011): 839-850.
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it. One day Norman comes to believe that the President is in New York
City, though he has no evidence either for or against this belief. In fact the
belief is true and results from his clairvoyant power, under circumstances
in which it is completely reliable.?®

BonJour argues that in the above example conditions of knowledge and
justification suggested by externalists are met. The power of clairvoyance
operates with absolute reliability, as it is often referred to in reference to
Alvin Goldman’s externalist view, called reliabilism. Nevertheless, intui-
tively the belief is not an instance of knowledge, because we have the
intuition that Norman is acting irrationally. Thus, the conditions given
by the externalists appear to be insufficient. BonJour points out that it
is the outside observer, who knows of Norman’s possession of reliable
clairvoyant faculty and reasonably and responsibly holds belief about
the President’s whereabouts, but not Norman. BonJour emphasizes the
condition of epistemic responsibility of the subject, which is not met by
Norman. Moreover, epistemic rationality and responsibility requires,
according to BonJour, that the subject is aware of the reliability of the
source of a particular belief:

Part’s of one’s epistemic duty is to reflect critically upon one’s beliefs, and
such critical reflection precludes believing things to which one has, to one’s
knowledge, no reliable means of epistemic access.”’

Presumably, internalists formulate the condition relating to the self-
consciousness of the subject in a too demanding manner. Their posi-
tion therefore faces a strong criticism from externalists, according to
which the conditions internalists give are not necessary because everyday
beliefs, e.g. perceptual, are not accompanied by any kind of self-reflection
by the subject. The example of BonJour seems to undermine this exter-
nalist argument, as it shows that beliefs formed through a cognitive fac-
ulty of which the subject has absolutely no awareness do not constitute
instances of knowledge. BonJour points out that we hold very strong,
unarticulated beliefs about our normal cognitive faculties. As can be seen
from the example he presents, they turn out to play a crucial role in the
proper formation of beliefs.

26 Laurence BonJour, “Externalist Theories of Empirical Knowledge”, Midwest Studies in
Philosophy 5 (1980): 62.

27 Ibidem, 63.
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The insufficiency of Plantinga’s position

I think that Plantinga’s position on warrant and rationality of religious
beliefs perfectly represents the problem of externalism pointed out by
BonJour. We can mimic BonJour counterexample in such a way:

Alvin - the Reliable Theist

Alvin lives in a future society that has successfully realized the dream of
complete secularization of the public sphere. He has never encountered
adherents of any religions. Not only he is unfamiliar with Christian doc-
trine - such as the doctrine of Scripture as the Word of God - but he has no
concept of a monotheistic God at all. Alvin, however, possesses a reliable
faculty to recognize the existence of God, the sensus divinitatis, with which
he has been endowed by his Creator. He knows nothing about it - he has
no evidence for or against the possibility of the existence of such a cogni-
tive faculty (both a faculty in general and specifically in his case). One day,
which he spent in the library, during an accidental encounter with the
Bible, thanks to the sensus divinitatis he comes to the true belief “God is
speaking to me”. This belief imposed on Alvin with tremendous force; he
suddenly felt certain that this was the case. Alvin, however, has no evidence
either for or against his new belief.

In the case of Alvin all conditions of warrant are satisfied so if Plantinga’s
theory is true, the belief should be an instance of knowledge. Unfor-
tunately, that is not so — we intuitively do not evaluate Alvin’s belief
as an instance of warranted belief or knowledge (if the belief is true).
That means that the conditions proposed by Plantinga are insufficient.
Alvin is epistemically irrational, in some way epistemically irresponsible,
because from his perspective there is no reason, even the smallest, for
believing in the truth of the belief in question. According to BonJour,
the example of Norman shows that even the most reliable operation of
cognitive faculties cannot compensate for the radical irresponsibility
of the subject as assessed from his/her internal perspective. Part of this
responsibility is awareness of the source of a belief and evaluation of its
reliability. A similar conclusion applies to the example of Alvin. He acts
radically irresponsibly by accepting a belief that has just occurred to him,
even though he feels strong confidence in it, because from his perspec-
tive there is not the slightest reason to believe that the belief is true.?®

28 A similar assessment of Plantinga’s position was given by John Greco. He, similarly,
argues that the conditions of warrant given by Plantinga are insufficient due to the
absence of a requirement of epistemic responsibility (John Greco, “Is Natural Theology
Necessary for Theistic Knowledge?”, in: Linda Zagzebski (ed.), Rational Faith: Catholic
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If Alvin knew that he possesses the cognitive faculty sensus divinitatis,
our intuitive assessment of his belief would to same extend change.”

Note how our evaluation of Alvin’s belief would change when he saw
some reason in favor of his religious belief:

Alvin and the Missionary

Alvin, mentioned in the previous example, shortly after encountering the
Scriptures in the library, met a man - a secret missionary - who told him
about the most important dogmas of Christianity, his personal experience
of God, and the multitudes of followers of Christ. The missionary’s story
was very compelling, and the man built up great confidence in Alvin. What
he said seemed to Alvin to fit perfectly with a thought that had arisen in
him recently while he was in the library. Alvin enthusiastically stated, “God
spoke to me!”.

In the second example, the belief in question seems to have at least some
degree of rationality. Of course, we can argue about whether it deserves
to be called knowledge. But a comparison of the two examples above
makes it clear that the proper function of extraordinary cognitive faculty
alone, which is sensus divinitatis postulated by Plantinga, is not sufficient
for a belief to be an instance of knowledge (if true). Knowledge requires
that the subject from an internal perspective have reason to believe that
his belief is true. In other words, knowledge requires that the subject
has some evidence for the belief. This boils down to the subject’s use of
natural cognitive capacities — natural reason as philosophers says — for
example perception (or broadly speaking experience of a certain kind),
logical intuition or testimony.

One of Plantinga’s important lines of reasoning in support of his
position on the rationality of religious beliefs is to compare them to com-
mon-sense beliefs, such as those derived from perception or memory.
Plantinga, along with other externalists, emphasizes that common-sense

Responses to Reformed Epistemology (Notre Dame: University of Notre Dame Press,
1993), 168-198).

29 So it turns out that the insufficiency of Plantinga’s position — on general epistemology
as well as on the epistemology of religion - is related to his rejection of a deontological
condition. In my analysis of his position I try to show that he presupposes a differ-
ent understanding of the condition of epistemic responsibility than the one which
has been present in the history of philosophy since modern times. Perhaps the most
important difference concerns the problem of doxastic voluntarism. Plantinga empha-
sizes very emphatically that we have no influence over our beliefs, including religious
beliefs. I argue that the epistemological tradition, which Plantinga rejects, includes the
assumption that to some important extent we have influence over what beliefs we hold
(Odoj, Plantinga’s Interpretation of Epistemological).



Rational Religious Beliefs Without Natural Reason?...

beliefs are not accompanied by any reflection on the reliability of their
source (we refer to these beliefs as knowledge even in relation to young
children who lack the necessary competence for such reflection). Plant-
inga points to the common features of both kinds of beliefs - religious
and common-sense — and on this basis he argues that since in the case
of perceptual beliefs awareness of the reliability of the faculty thanks
to which they arose is not required, it is also not necessary in the case
of religious beliefs.”” BonJour’s argument shows that this issue is much
more complicated and the conclusion drawn by Plantinga is too hasty.

Conclusion

In the first part of my critique of Plantinga’s position, I argued that
he did not make a good case for the fact that the requirement for evi-
dence in favor of religious beliefs is not an epistemic duty. I pointed out
that Plantinga’s argumentation remains effective only in relation to the
strongly interpreted EV-REL principle, which understands this thesis
along the lines of the requirements for scientific knowledge. The most
important weakness of Plantinga’s argument is that in the examples he
describes, he presents people with evidence in favor of religious beliefs,
but understood in a weaker way, that is, as we might say, subjectively (i.e.
from their own point of view). This means that it is possible to formulate
the EV-REL thesis in such a way that these people satisfy it, despite the
fact that Plantinga openly rejects the validity of EV-REL.

Plantinga argues that religious beliefs can be rationally held as basic
beliefs i.e., beliefs formed through reliably operating extraordinary
cognitive faculty. Referring to BonJour’s argument against externalism,
I formulated an example of Alvin that allows a better assessment of
Plantinga’s position than the examples he himself gave. In my example,
the described subject has a basic religious belief in the sense Plantinga
speaks of, but is deprived of all kinds of evidence in favor of this belief
from the subject’s natural cognitive faculties. In other words, his or her
belief is in no way supported by natural cognitive faculties. It turns out
that a subject who meets only the requirements indicated by Plantinga
intuitively acts epistemically irresponsibly, and therefore his belief does

30 Plantinga emphasizes above all the fact that both common-sense and religious
beliefs are (in typical cases) adopted spontaneously, without analyzing the evidence
for and against, accompanied by a strong inclination of the subject to a given belief
and deprived of voluntary control. See e.g. Plantinga, “Reason and Belief in God”, 49;
Plantinga, Warranted Christian Belief, 175-176, 262.
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not deserve to be called knowledge, even if it happens to be true. The
lack of epistemic responsibility of the subject described refers primarily
to the fact that the subject does not have any awareness of his possession
of reliable cognitive power due to which religious beliefs were formed
in him. From his perspective, there is not the slightest reason to believe
that this religious belief is true, and not, for example, just a trick of his
imagination or desires. This means that conditions for the rationality of
religious beliefs stated by Plantinga are insufficient, since they omit the
requirement of epistemic responsibility of the subject.

A comparison of my first and second example suggests that the
rationality of religious beliefs requires the subject to have some kinds
of evidence in favor of those beliefs, even if the believer has extraordi-
nary cognitive faculty, as postulated by Plantinga. The Theists 1, 2 and 3
described by Plantinga do not appear to act epistemically irresponsibly
because they have the support of natural reason (especially Theist 3) i.e.,
from their normal cognitive faculties. Their epistemic situation is similar
to that of Alvin in the second example. Even if the religious beliefs of
Alvin from my second example and of Theists 1, 2 and 3 arose through
a reliable extraordinary cognitive power, such as sensus divinitatis, they
seem epistemically more proper than the religious belief of Alvin from
my first example, precisely due to the fact that these subjects have other
supporting evidence for their religious beliefs derived from his or her
natural reason.
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Metoda genealogii uzasadniajace;j.
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Vindicatory Genealogy. An Outline of the Topic

Abstrakt:

W ciggu okoto trzydziestu ostatnich lat w filozofii anglojezycznej pojawito
sie nowe rozumienie metody genealogicznej. Rosngca grupa autoréw,
odwotujaca sie do pionierskiej ksigzki Knowledge and The State of Nature.
An Essay in Conceptual Synthesis Edwarda Craiga (1990), proponuje, twor-
czo wykorzystuje i poddaje refleksji metodologicznej tak zwang genea-
logie uzasadniajacg (GU). GU polega na konstrukcji quasi-historycznej,
naturalistycznej i funkcjonalistycznej narracji na temat genezy i ewolugji
wspolnotowe] praktyki konceptualnej, np. wykorzystywania w zyciu spo-
tecznym pewnej idei. GU ma za zadanie wyjasnienie i jednoczednie reko-
mendacje (,uzasadnienie”) tej praktyki. Celem artykutu jest prezentacja
metody GU i jej wstepna analiza krytyczna. Ma on nastepujaca strukture:
we wstepie przedstawiam podstawowe réznice pomiedzy GU i dotych-
czasowym, domyslnym, subwersywnym rozumieniem metody genealo-
gicznej; w pierwszej czesci analizuje najwazniejsze zatozenia GU, czyli
historycyzm, naturalizm metodologiczny i funkcjonalizm; w drugiej czesci
rekonstruuje — dla ilustracji — zastosowanie GU w wyjadnianiu i uzasad-
nianiu pozytywnej oceny i traktowania jako cnét r6znych form wiernosci
prawdzie (M. Fricker, B. Williams); w trzeciej czesci omawiam trzy podsta-
wowe zarzuty wobec GU: zarzut fikcji, zarzut btedu genetycznego i zarzut
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instrumentalizmu. O ile mi wiadomo, ta problematyka nie doczekata sie
dotychczas opracowania w polskiej literaturze akademickiej.

Stowa klucze: genealogia, praktyki konceptualne, uzasadnienie, subwer-
sja, fikcja, btad genetyczny, funkcjonalizm, naturalizm metodologiczny

Abstract:

Over the past thirty years or so, a new understanding of the genealogical
method has emerged in anglophone philosophy. A growing group of
authors, referring to the pioneering book Knowledge and The State
of Nature. An Essay in Conceptual Synthesis by Edward Craig (1990),
proposes, creatively uses and subjects to methodological reflection the
so-called vindicatory genealogy (VG). VG consists in the construction of
a quasi-historical, naturalistic and functionalist narrative on the origins
and evolution of a social conceptual practice, for example, the use of
a certain idea in social life. VG is intended to explain and at the same
time recommend (,vindicate”) this practice. The purpose of this article is to
present the VG method and its preliminary critical analysis. It is structured
as follows: in the introduction, | present the basic differences between VG
and the existing, default, subversive understanding of the genealogical
method; in the first part, | analyze the most important assumptions of
VG, namely historicism, methodological naturalism and functionalism; in
the second part, | reconstruct — for illustration — the application of VG to
explain and justify the positive evaluation and recognition as virtues of
various forms of truthfulness (M. Fricker, B. Williams); in the third part,
| discuss three basic objections to VG: the charge of fiction, the charge
of genetic fallacy and the charge of instrumentalism. As far as | know,
this issue has not yet received a study in the Polish academic literature.

Keywords: genealogy, conceptual practices, justification, subversion,
fiction, genetic fallacy, functionalism, methodological naturalism

Wstep: Wiele twarzy genealogii

Poza kontekstem filozoficznym pojecie genealogii odnosi si¢ do
hobbystycznych badz naukowych badan wigzi rodzinnych opartych na
pokrewienstwie lub powinowactwie. Z powodoéw, ktére niebawem oka-
23 si¢ jasne, warto odnotowa¢, ze w przeszlosci badania genealogiczne
koncentrowaly sie na wybranych rodzinach o szczegdlnym statusie spo-
fecznym i prawnym, dynastiach panujacych i rodach arystokratycznych.
Wigzalo sie to z obca nam wspdlczesnie intuicja, ze rodowod czlowieka



Metoda genealogii uzasadniajgcej. Zarys problematyki

ma szczegdlne znaczenie spoteczno-prawne'. Odpowiednie pochodze-
nie miato charakter nobilitujacy, bylo warunkiem koniecznym, cho¢ nie
zawsze wystarczajacym, posiadania uprawnien, zobowigzan i przywile-
jow, na przyklad powigzanych z przynaleznos$cia do stanu spotecznego
lub byciem nastepca tronu. Uogdlnienie tej intuicji moze mie¢ naste-
pujaca forme: pozytywny status X-a (przynajmniej po czesci) zalezy od
odpowiedniego pochodzenia X-a.

Na gruncie filozofii i w pewnym sensie wbrew tej intuicji pojecie
genealogii jest domyslnie wigzane® z postacig Fryderyka Nietzschego
i kontynuatorami jego mysli takimi jak Michel Foucault’. Odnosi si¢ do
zastosowanej w Z genealogii moralnosci* metody filozoficznej, polegajacej
na historycyzujacej® analizie genezy i ewolucji fenomendw kulturowych®,
ktéra ma na celu ukazanie przygodnych, naturalnych, czgsto $cierajacych
sie ze sobg i niekoniecznie godnych aprobaty przyczyn oraz motywow
ich powstania i historycznego rozwoju’.

1 Mogl mie¢ tez znaczenie religijne, czego wyrazem byla teologia polityczna starozyt-
nych greckich miast-panstw, wigzaca powstanie panstwa z postacig boga, pétboga
lub herosa bedacego pod wplywem dziatania bogdw, czy tez waga, z jaka do kwestii
rodowodu odnoszg si¢ autorzy biblijni (np. przedstawiajac rodowdd Jezusa Chrystusa:
Lk 3,23-28 i Mt 1,1-17).

2 Alasdair MacIntyre, Three Rival Versions of Moral Enquiry. Encyclopaedia, Genealogy,
and Tradition (Notre Dame: University of Notre Dame Press, 1990), 32-57, 196-215.

3 Michel Foucault, Language, Counter-Memory, Practice: Selected Essays and Interviews,
red. D.E. Bouchard, ttum. Donald E Bouchard, Sherry Simon (New York: Cornell
University Press, 1977/1996), 76-100; Colin Koopman, ,Foucault's Historiographical
Expansion: Adding Genealogy to Archaeology”, Journal of the Philosophy of History
2 (2008): 338-362; Pawel Pienigzek, ,Dwie genealogie: Nietzsche/Foucault”, Sztuka
i Filozofia 16 (1999).

4 Fryderyk Nietzsche, Z genealogii moralnosci, ttum. Leopold Staff (Krakéw: Wydawnic-
two Zielona Sowa, 2003).

5 Historycyzujacej, a nie po prostu historycznej — zlozony charakter relacji pomiedzy
realng historig a genealogia zostanie omdéwiony dale;j.

6 Termin ,fenomen kulturowy” nalezy tutaj rozumie¢ mozliwie szeroko. Gdy w dal-
szych partiach artykulu bede pisal zamiennie o ,,fenomenie kulturowym’, ,,zjawisku
kulturowym” czy po prostu o ,przedmiocie/obiekcie genealogii”, to nalezy mie¢ na
uwadze, ze analizie genealogicznej moze podlega¢ niemal wszystko, co skfada sie na
ludzka kulture, czyli przekonania i ich zespoly (a takze budujace je pojecia), prakty-
ki spoleczne, systemy wartoéci, instytucje, itd. Terminu ,,fenomen kulturowy” uzywat
Bernard Williams (Bernard Williams, Truth and Truthfulness. An Essay in Genealogy
(New Jersey: Princeton University Press, 2002), 20). Queloz pisze o ,wspolnotowych
praktykach konceptualnych” i obejmuje tym terminem myéli, postawy, dyspozycje,
dzialania i normy wigzace sie z jaka$ ideg (Matthieu Queloz, The Practical Origins of
Ideas. Genealogy as Conceptual Reverse-Engineering (New York: Oxford University
Press, 2021), 3-4).

7 Mark Bevir, ,What is Genealogy?”, Journal of the Philosophy of History 2 (2008).
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Przedmiotem genealogicznej analizy Nietzschego byla chrze$cijaniska
moralnos¢ i powigzane z nig klasyczne idee metafizyki. Chociaz w litera-
turze przedmiotu nie ma zgody co do tego, czy intencja Nietzschego byta
tylko krytyka moralnosci chrzescijanskiej i klasycznej metafizyki, czy
moze restauracja zdrowszej jego zdaniem moralnosci arystokratycznej,
czy tez pokazanie, ze zjawiska kulturowe sg ,strukturalnie ztozone™,
bedac pod wplywem wielorakich, historycznych uwarunkowan, przypo-
minaja niespdjna ksiazke, ktora kilku redaktoréw kompilowalo w roz-
nych epokach, czy wreszcie ukazanie, ze wszystkie ludzkie wyobrazenia
na temat $§wiata sg jedynie perspektywicznymi interpretacjami, ktore sa
wyrazem ludzkiej aktywnosci ,,$wiatotworczej™, to wszystkie te mozli-
wosci podpadajg pod scenariusz krytyki kultury. Genealogia Nietzschego
realizuje strategie subwersji. Odslaniajac przyczyny i motywy genezy
i ewolucji zjawisk kulturowych, wstrzasa naszym przywigzaniem do nich,
wzbudza ,,genealogiczny niepokoj™?, czy aby ich kauzalna historia nie
koliduje badz to z ich oficjalng trescig i oceng, badz to z uzasadnieniem,
ktore formultujemy w celu ich poparcia. Zdaniem Nietzschego wlasnie
tego typu problem dostrzezemy, przygladajac si¢ genezie moralnosci
chrzescijanskiej. Altruistyczna milo$¢ blizniego, bedaca jej trescia,
wedlug niemieckiego filozofa okazuje si¢ owocem stabosci, zazdrosci
i zawisci wobec silnych, zdolnych i kreatywnych jednostek i stuzy ich
skrepowaniu. Szczera akceptacja tresci narracji Nietzschego powoduje,
ze nie moge juz diuzej i bez dodatkowego wyjasnienia upierac si¢ przy
wczesniejszym rozumieniu tego systemu moralnego i formutowac tych
samych uzasadnien jego stusznosci, moje przywiazanie do niego zostaje
zachwiane'. Uogdlnienie tej formy genealogii moze mie¢ nastepujaca

8  Alexander Prescott-Couch, ,Genealogy and the Structure of Interpretation’, Journal of
Nietzsche Studies 46 (2) (2015): 244.

9 Amia Srinivasan, ,Genealogy, Epistemology and Worldmaking”, Proceedings of the
Aristotelian Society 119 (2) (2019): 145.

10 Ibidem: 127-128.

11 Edward Craig, ,Genealogies and The State of Nature”, w: Bernard Williams. Contem-
porary Philosophy in Focus, red. Alan Thomas (New York: Cambridge University
Press, 2007), 182-183. Piszac wczesniej o domyélnym charakterze tych skojarzen, nie
chce tutaj rozstrzygaé, zwlaszcza w przypadku Foucaulta, ich zasadno$ci. Koopman
twierdzi, ze genealogia u Foucaulta nie ma ambicji subwersywnych, lecz ma na celu
jedynie ,,problematyzacj¢” badanych zjawisk, tj. ukazanie ich przygodnosci i zlozo-
nej natury. Jesli tak, to nalezaloby potraktowa¢ Foucaulta jako reprezentanta norma-
tywnie neutralnej genealogii, ktorej gléwnym celem jest wyjasnianie zjawisk (Colin
Koopman, Genealogy as a Critique. Foucault and the Problems of Modernity (Bloo-
mington: Indiana University Press, 2013), zwlaszcza rozdzialy 3 i 4). W odpowiedzi
mozna uznad, ze genealogia u Foucaulta nie jest intencjonalnie subwersywna, lecz jest
taka w innym sensie, ma subwersywne konsekwencje, tzn. w niektdrych przypadkach
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formule: nieodpowiednie/negatywne pochodzenia X-a jest racja prze-
ciwko pozytywnemu statusowi X-a.

Utozsamianie genealogii z tzw. filozofig podejrzen i strategia sub-
wersji oznacza zignorowanie waznych anglosaskich prac filozoficznych
z ostatnich mniej wiecej trzydziestu lat. Rosngca grupa autoréw, odwo-
tujaca sie do pionierskiej ksigzki Knowledge and The State of Nature. An
Essay in Conceptual Synthesis Edwarda Craiga®, dostrzega, ze metoda
genealogiczna nie musi realizowac strategii subwersji i moze miec¢ inne
zastosowania na gruncie filozofii. Wida¢ to wyraznie we wstepnej defi-
nicji genealogii zaproponowanej przez Bernarda Williamsa, ktéra nie
przesadza o jej normatywnych ambicjach:

Genealogia jest narracja, ktora dazy do wyjasnienia fenomenu kulturowe-
go poprzez opis sposobu, w jaki pojawit si¢ on na $wiecie, badZ mogt sie
pojawia¢, badz tez mozemy sobie wyobrazid, ze si¢ pojawil™.

Genealogia moze mie¢ charakter neutralny, jedli stuzy tylko celom
eksplanacyjnym. Analiza przyczyn i motywoéw powstania i ewolucji
pewnego zjawiska kulturowego moze stuzy¢ lepszemu zrozumieniu jego
osobliwych cech, ktore czesto beda skutkiem rozmaitych i pochodzacych
z réznych zréddet wplywdw historycznych™. Lecz to nie wszystko. Gene-
alogia, co szczegdlnie ciekawe, moze mie¢ réwniez forme ,,pochwalng’,
uzasadniajaca (ang. vindicatory, dalej w tekscie jako GU), jesli prowadzi
do wniosku, ze badany fenomen kulturowy i jego historyczne formy
skutecznie zaspokajajg wazne ludzkie potrzeby. W ten sposéb GU nie
tylko wyjasnia swéj przedmiot, wskazujac na jego funkcje, lecz takze
dostarcza pragmatycznych racji, ktore uzasadniajg jego pozytywna ocene.
W przypadku gdy mowa o szczegdlnie waznych, fundamentalnych czy tez

trudno potraktowaé konsekwencje eksplanacyjnych narracji francuskiego filozofa ina-
czej jak ostabianie ,,normatywnych roszczen” zjawisk kulturowych. W tym miejscu
korzystam z rozréznien omawianych dalej, poniewaz nie bede juz odnosit sie do mysli
Foucaulta, gdyz nie jest ona wykorzystywana przez zwolennikéw genealogii uzasad-
niajacej. Biorac pod uwage wspomniany pluralizm interpretacji intencji Nietzschego,
podobne uwagi sa zasadne w jego przypadku.

12 Edward Craig, Knowledge and The State of Nature. An Essay in Conceptual Synthesis
(New York: Oxford University Press, 1990).

13 Bernard Williams, Truth and Truthfulness. An Essay in Genealogy (New Jersey: Prince-
ton University Press, 2002), 20.

14 Craig, ,Genealogies and The State of Nature”, 184; Catarina Dutilh-Novaes, ,Concep-
tual Genealogy for Analytic Philosophy”, w: Beyond The Analytic-Continental Divide.
Pluralist Philosophy in the Twenty-First Century, red. Jeffrey A. Bell, Andrew Cutrofel-
lo, Paul M. Livingston (New York: Routledge, 2015).
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uniwersalnych potrzebach ludzkich, ktérych zaspokojenie jest niezbedne,
aby ludzka forma zycia w ogéle byta mozliwa, mozna twierdzi¢, ze takie
uzasadnienie ma necesarystyczny charakter®.

Craig dodatkowo zauwaza, ze zarowno genealogie-subwersje, jak
i GU moga by¢ dwojakiego typu: akcydentalne i nieakcydentalne
(ang. intrinsic). Genealogia ma charakter akcydentalny, jesli realizuje
swoja subwersywna lub uzasadniajacg funkcje bez koniecznego zwigzku
ze swoim gtéwnym celem, gdy ma jedynie lokalny zasieg. Przykladem
(uzytym przez Craiga) akcydentalnie subwersywnej genealogii jest teoria
ewolucji, ktdrej celem nie jest podwazenie przekonan teistycznych, ale
ktéra moze uderza¢ w niektore ich wersje. Z kolei przyktadem akcyden-
talnej GU moze by¢ narracja uzasadniajaca sukcesje we wspodlczesnej
monarchii: bylaby ona oparta na przekonaniach o naturze i pochodze-
niu wiadzy, ktére nie sg juz powszechnie akceptowane, nawet wérod
mieszkancow takiego panstwa. Genealogie majg nature nieakcydentalna,
jesli istnieje silny, nierozerwalny i nieprzypadkowy zwigzek pomiedzy
celem narracji (subwersja lub uzasadnieniem) a jej treécia, czyli geneza
i ewolucja fenomenu kulturowego. Nieakcydentalne GU omawiam w dal-
szych partiach tekstu, za przyklad nieakcydentalnej genealogii-subwersji
uznawana jest oczywiscie wspomniana wcze$niej genealogia moralnosci
chrzescijanskiej autorstwa Nietzschego™.

Chociaz w oryginalnych tekstach z 1987 1 1990 roku Craig nie uzy-
wal terminu ,,genealogia™, w pdzniejszej refleksji zyczliwie zareagowat
na takie okreslenie stosowanej przez siebie metody™. Jego zamiarem
bylo zaproponowanie nowego podejscia teoretycznego do klasycznego
problemu wiedzy, uwiklanego wowczas w klopotliwe, niekonkluzywne,
postgettierowskie analizy warunkéw koniecznych i wystarczajacych atry-
bucji wiedzy, ktére miaty doprowadzi¢ do harmonii pomiedzy intuicyjnie
pojmowang treécig i racjonalnie analizowanym zakresem tego pojecia,
ale zamiast tego prowadzily do teoretycznego impasu. Jako remedium
Craig zaproponowal, aby przyjrze¢ si¢ pojeciu wiedzy z perspektywy
praktyczno-spotecznej. Byl przekonany, ze teoretyczny impas zrodzony
przez, jak to okreslil, standardowe podejscie do problemu wiedzy, moze
zostac przelamany dzieki zmianie perspektywy teoretycznej, gdy zamiast

15 Craig, ,Genealogies and The State of Nature”, 183-184; Queloz, The Practical Origins of
Ideas, 38-41; Williams, Truth and Truthfulness, 36.

16 Craig, ,Genealogies and The State of Nature”, 182-184.

17 Edward Craig, ,The Practical Explication of Knowledge”, Proceedings of the Aristotelian
Society. New Series 87 (1986/1987); idem, Knowledge and The State of Nature. An Essay
in Conceptual Synthesis (New York: Oxford University Press, 1990).

18 Craig Edward, ,Genealogies and The State of Nature”, 181.
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pytania o konieczne i wystarczajace warunki wiedzy, zastanowimy sie¢
nad pytaniem o funkcje tego pojecia, to znaczy sprobujemy powiazaé
to pojecie z Zywotnymi potrzebami istot ludzkich. W tym celu, twierdzi
Craig, nalezy posluzy¢ si¢ idea stanu natury. Wychodzac od uprosz-
czonego, schematycznego obrazu ludzkich spofecznosci z przesztosci,
mozna zaproponowac hipoteze dotyczaca tego, w jakim celu pojawilo
sie prototypowe, niewyrafinowane pojecie wiedzy i jakie praktyczno-
-spoleczne potrzeby zaspokajalo. Zdaniem Craiga tym celem byto
oznaczanie dobrych informatoréw. Z perspektywy przetrwania kazdej
ludzkiej spotecznosci i biorgc pod uwage, ze a) spoleczna kooperacja
bazuje na wspdlnej puli informacji oraz b) juz tylko z powodu fizycznych
ograniczen niektorzy cztonkowie grupy ciesza sie przewaga pozycyjna
dostepu do informacji, ustalenie sposobu rozstrzygania, kto jest rzetel-
nym zrédlem informacji, ma niebagatelne znaczenie. Dalsze kroki ana-
liz Craiga pokazywaly, po pierwsze, w jaki sposob prototypowe pojecie
wiedzy moglo ewoluowa¢ do znanej nam postaci. Po drugie za$, dlaczego
to pojecie ma elastyczny charakter, to znaczy moze obecnie realizowaé
inne i odmienne zadania, a wystepujac w réznych rolach, nie prezentuje
stalego w kazdych warunkach zestawu wlasnosci, lecz realizuje raczej
wittgeinsteinowski scenariusz podobienstwa rodzinnego®.

Propozycja Craiga przelamywala pewne utarte schematy uprawia-
nia filozofii analitycznej. Oznaczala bowiem rezygnacje z tradycyjnie
rozumianej analizy konceptualnej, dazacej do ustalenia warunkéw
koniecznych i wystarczajacych do stosowania danego pojecia na rzecz
podejscia o charakterze pragmatycznym, spolecznym i historycyzuja-
cym. Byta ona inspirujaca. Rosnaca grupa autoréw odwotuje sie do niej
w swoich pracach dotyczacych problematyki z zakresu epistemologii,
epistemologii spofecznej, filozofii feministycznej czy tez trudniejszych
do klasyfikacji zagadnien na pograniczu etyki i epistemologii. Bernard
Williams® zaproponowal GU cnét wiernosci prawdzie, trafnosci sadu
i szczerosci?. Inne prace z tego nurtu to m.in. genealogia sprawiedliwosci

19 Craig Edward, ,The Practical Explication of Knowledge”; idem, Knowledge and The
State of Nature, 1-17; idem, ,Genealogies and The State of Nature’, 190-192; Martin
Kusch, Robin McKenna, ,The Genealogical Method in Epistemology”, Synthese 197
(2020): 1057-1076.

20 Williams, Truth and Truthfulness.

21 Pobiezne oméwienie genealogii cnét wiernoéci prawdzie autorstwa Williamsa przed-
stawilem wczeéniej w: Pawel Pijas, Etyka i kontyngencja. Bernarda Williamsa projekt
etyki antyteoretycznej (Lublin: Wydawnictwo Academicon, 2021, 141-144). Komentarz
translatorski: w ksigzce Williamsa uzyte jest angielskie stowo truthfulness, ktére zazwy-
czaj przeklada si¢ na jezyk polski jako ,,prawdoméwnoé¢” i tak tez przekladatem je
do tej pory. Jednak polskie stowo ,,prawdomdéwnos$¢” jest zbyt podobne znaczeniowo
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wobec swiadectw Mirandy?* i zaufania Paula Faulknera®, a w roku 2021
ukazala si¢ monografia Matthieu Queloza pod tytutem The Practical
Origins of Ideas. Genealogy as Conceptual Reverse-Engineering*, bedaca
pierwszym ksigzkowym ujeciem GU, w ktorej to pracy autor wskazuje na
postacie z historii filozofii, ktére mozna zaliczy¢ do tradycji GU, szcze-
gélowo omawia koncepcje Craiga, Williamsa i Fricker oraz dokonuje
metodologicznego namystu nad GU. W literaturze przedmiotu pojawi-
ty si¢ rowniez alternatywne okre$lenia dla GU. Mozna tutaj wymienic¢
miedzy innymi: praktyczng eksplikacje®, genealogie pragmatyczna®,
synteze konceptualng (w tytule ksigzki Craiga), konceptualng inzynie-
rie wsteczng®”. Nalezy pokrétce wyjasnié, dlaczego pojawily sie wlasnie
te terminy: praktyczna eksplikacja - z powodu wyjasniania zjawiska
z perspektywy ludzkich praktyk spotecznych, genealogia pragmatycz-
na - poniewaz rozpatruje badane przez siebie obiekty jako odpowie-
dzi na zywotne problemy istot ludzkich, wykorzystujac dynamiczna,
historycystyczng perspektywe; synteza konceptualna — gdyz konstruuje
prototypowe wersje zjawisk kultury, a nastepnie przedstawia proces ich
ewolucji od wersji prototypowej do bardziej zlozonej wersji aktualnej;
konceptualna inzynieria wsteczna — gdyz wychodzac od aktualnej wersji
zjawiska, stawia pytanie o jego pierwotna funkcje.

W kolejnych sekcjach artykulu omawiam gtéwne zalozenia GU
jako metody filozoficznej, to jest historycyzm, naturalizm i funkcjona-
lizm, nastepnie dla ilustracji przedstawiam w skrocie przyktad zasto-
sowania GU, genealogie cnét wiernosci prawdzie Williamsa i Fricker,

do ,,szczero$ci” i jedynie polowicznie oddaje intencje brytyjskiego filozofa, ktory uwa-
zal, ze na truthfulness sktadaja sie dwie dyspozycje, szczero$¢ oraz poznawcza rzetel-
nos$¢ wobec prawdy, czyli trafnos¢ sadu (ang. accuracy). Dlatego w niniejszym tekscie
staram si¢ lepiej odda¢ intencje Williamsa i przekladam truthfulness jako ,wiernos¢
prawdzie”. Takie okreslenie pasuje zaréwno do kogo$, kto wypowiada sie zgodnie
z prawda (szczero$é), jak i do kogo$, kto starannie docieka prawdy (dzieki czemu
trafnie sadzi). Pasuje takze do sprawiedliwo$ci wobec §wiadectw, trzeciej dyspozycji,
o ktorej pisze Fricker (zob. sekcja druga).

22 Miranda Fricker, Epistemic Injustice. Power ¢ the Ethics Of Knowing (New York:
Oxford University Press, 2007).

23 Paul Faulkner, ,,A Genealogy of Trust”, Episterne 3 (2007).

24 Queloz, The Practical Origins of Ideas. Odsytam do tej pracy w celu poznania bardziej
rozbudowanej listy reprezentantéw GU oraz cennych rozwazan autora nad zasadnos-
cig zaliczania do tej tradycji roznych filozoféw wspdlczesnych i postaci z historii filo-
zofli (s. 4-8).

25 Craig Edward, ,The Practical Explication of Knowledge”, Proceedings of the Aristotelian
Society. New Series 87 (1986/1987): 213.

26 Queloz, The Practical Origins of Ideas, 2.
27 Ibidem, 17.
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a w ostatniej sekcji przywoluje podstawowe zarzuty pod adresem GU,
czyli zarzut fikeji, zarzut bledu genetycznego (ang. genetic fallacy) oraz
zarzut instrumentalizmu.

Zatozenia genealogii uzasadniajacej
Historycyzm

GU jest narzedziem takiej filozofii, ktora akcentuje dziejowos¢, dyna-
miczny aspekt ludzkiego $wiata. GU zaklada, ze zjawiska spofeczno-
-kulturowe bedace przedmiotem jej badan sa ewoluujacymi w czasie
przygodnymi obiektami historycznymi, ktére w zwigzku z tym musialy
powsta¢ w okreslonym czasie, powstaly w odpowiedzi na potrzeby istot
ludzkich i podlegaja rozmaitym zmianom w czasie swojej realnej histo-
rii*®. Co wigcej, przynajmniej niektdre genealogie wprost lub w intencji
swojego autora odnoszg sie do tej ostatniej. Przyklady to analizujaca
historyczno-kulturowe przeobrazenia cnét wiernosci prawdzie genea-
logia Williamsa czy (w tym wypadku subwersywna) genealogia mono-
teizmu Humea®.

Z drugiej strony, genealogia nie jest po prostu historig. Odréznia ja
od historii przede wszystkim koncentracja na powstaniu i ewolucji bada-
nego zjawiska oraz jej filozoficznie rozumiany cel, ktérym moze by¢ jego
wyjasnienie, subwersja lub uzasadnienie®’. Co wiecej, wspotczesne GU,
w tym najbardziej znane koncepcje Craiga, Williamsa i Fricker, wykorzy-
stuja w punkcie wyjscia klasyczny eksperyment myslowy stanu natury?.
Chodzi mianowicie o schematyczne wyobrazenie o warunkach i przy-
czynach pojawienia si¢ prototypu analizowanego fenomenu kulturowego
w $rodowisku prymitywnych, niewyrafinowanych ludzkich spotecznosci.
Stan natury nie jest jednak epoka realnej historii. Poprzez tytul jednego
z podrozdzialéw swojej ksigzki Williams podkresla, ze ,,stan natury to
nie plejstocen™. I ostrzega, ze nie powinno si¢ utozsamia¢ genealogii
ze spekulatywnymi hipotezami psychologii ewolucyjnej, co do ktérych

28 Williams, Truth and Truthfulness, 20-21.

29 David Hume, Dialogi o religii naturalnej. Naturalna historia religii, thum. Anna
Hochfeld (Warszawa: PWN, 1962).

30 Craig, ,Genealogies and The State of Nature”, 184.

31 Zdaniem Craiga nalezy odrézni¢ genealogi¢ od stanu natury jako odmienne metody
filozoficzne (ibidem, 185).

32 Williams, Truth and Truthfulness, 27.



RFI
190

PAWEL PIJAS

byt dos¢ sceptyczny®, a Craig dodaje, Ze nalezy by¢ ostroznym z ekstra-
polacja wspoélczesnego wyobrazenia o cztowieku, jego funkcjonowaniu
i potrzebach, na czasy prehistoryczne, ktore ,,nie sa moze zupelna, fak-
tualng préznig’, ale ,,«presja faktow» jest tam dos¢ niewielka™*. Trzeba
zachowac¢ dalece idacg ostrozno$¢ przy twierdzeniach w rodzaju ,,istoty
ludzkie majace wlasno$¢ X (to jest nieskazone rozwojem kulturowym
ostatnich trzech tysiecy lat) sa wlasnie takie™.

Wykorzystanie fikcji oraz filozoficzne ambicje powoduja, ze relacja
pomiedzy GU i historig jest niejednoznaczna. W tym kontekscie poja-
wia si¢ zasadne pytanie o to, w jaki sposob ten swoisty mariaz historii,
fikcji i filozofii moze rzeczywiscie realizowa¢ stawiane sobie cele, to jest
wyjasnia¢ i uzasadnia¢ obiekt swojego zainteresowania. Wréce do tego
watku w ostatniej czesci artykutu.

Naturalizm metodologiczny

Kolejnym zalozeniem GU jest naturalizm metodologiczny. Juz
w genealogiach Hume’a i Nietzschego naturalistyczny punkt wyjscia jest
catkowicie klarowny, podobnie jest w przypadku wspoétczesnych GU,
ktére pojawiaja si¢ w kontekscie poznej filozofii (post-)analitycznej,
w ktorej naturalizm jest stanowiskiem domyslnym, nawet jesli istnieja
wazni filozofowie analityczni, ktérzy go odrzucaja™®.

Wspolczesni proponenci GU sa jednocze$nie antyredukcjonistami.
Ich zdaniem celem GU nie jest i nie moze by¢ zredukowanie badanych
zjawisk kulturowych do prostych elementéw interpretowanych w $wiet-
le jakiego$ wyobrazenia o prymitywnej ludzkiej psychologii, poniewaz
w przypadku istot ludzkich nawet ,najnizsze”, fizjologiczne zachowa-
nia przesigkniete s zlozong, intencjonalna trescig kulturowa, ktéra nie
poddaje si¢ redukcji”. GU jest rozumiana jako metoda nie redukgji, lecz
eksplanacji. Wspoétczesne GU badaja ztozone i wyrafinowane zjawiska
kulturowe, takie jak pojecie wiedzy i dyspozycje wiernoséci prawdzie,
ktorych natura, dodatkowo przestonigta ponad dwoma tysigcami lat ewo-
lucji kulturowej i refleksji filozoficznej, ma zlozony charakter i moze by¢

33 Ibidem, 27-30.
34 Craig, ,Genealogies and The State of Nature”, 189.
35 Ibidem, 188.

36 Mimo to warto na marginesie zwrdci¢ uwage, ze antynaturalistyczna genealogia (przy-
najmniej w teorii) wydaje sie jak najbardziej mozliwym przedsiewzigciem.
37 Williams, Truth and Truthfulness, 25-26.
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okreslona jako ,,to, co wyzsze”*, przekraczajace §wiat przyrody. Chociaz
tego typu zjawiska czesto sg przywolywane jako przestanki rozumowan
antynaturalistycznych, GU jest proba zmierzenia si¢ z nimi w ramach
programu naturalistycznego. Chodzi nie o sprowadzenie do czegos$ prost-
szego czy tez utozsamienie ich z czyms prostszym (np. zjawisk moral-
nych ze zjawiskami psychologicznymi), lecz o odpowiedz na pytanie, jak
mozemy je zrozumie¢ w §wietle wiedzy o ,,calej reszcie §wiata’, to znaczy
w odniesieniu do wiedzy z zakresu biologii, psychologii i tak dalej*. Nie
neguje sie tutaj faktu ludzkiego wyrafinowania psychologicznego, nie-
zbednego do funkcjonowania w $wiecie kultury, ktory przesigkniety jest
konwencja. Ale przyjmuje sie, ze jesli mozliwe jest odkrycie i wyjasnie-
nie powigzan ludzkiego wyrafinowania psychologicznego z empiryczng
wiedzg o czlowieku i reszcie §wiata przyrody, to bedzie to duzy suk-
ces eksplanacyjny i dowdd inteligibilnosci naturalistycznego programu
badawczego®.

Funkcjonalizm

GU proponuje, aby powstanie i ewolucje zjawisk kulturowych inter-
pretowa¢ w kluczu instrumentalnym. Prototyp zjawiska, ktory pojawia
sie w fikcyjnym stanie natury, stanowi odpowiedz na podstawowe wyzwa-
nia ludzkiej kondycji i stadnego sposobu funkcjonowania naszego gatun-
ku. Koresponduje wigc z pewna ludzka potrzeba lub grupa tych potrzeb*.
Oznacza to, ze GU ma charakter funkcjonalistyczny, wyjasnienie poja-
wienia si¢ prototypu i jednocze$nie uzasadnienie czy tez rekomendacja
obiektu odwotuja si¢ do ich funkcji, ktorg jest zaspokojenie tych potrzeb.

W przypadku wielu zjawisk kulturowych ich funkcja nie jest oczywi-
sta. Z racji swojego wyrafinowania i osadzenia w intencjonalnym $wiecie
kultury domys$lnie traktujemy je jako transcendujgce instrumentalny
porzadek i stanowigce warto$¢ sama w sobie, tak podchodzimy na przy-
ktad do spotecznych praktyk moralnych i poznawczych bazujacych na
kulturowych ideatach sprawiedliwosci czy wiedzy. Z tego powodu GU
moze mie¢ duzg wartos$¢ wyjasniajaca. Tam, gdzie intuicyjnie si¢ tego
nie spodziewamy, moze odkry¢ funkcjonalny aspekt zjawiska, probu-
jac pokazaé, ze jego aktualny, nieinstrumentalny status jest efektem

38 Ibidem, 36.
39 Craig, Knowledge and The State of Nature, 8-9.
40 Williams, Truth and Truthfulness, 26-27.

41 Craig Edward, Knowledge and The State of Nature, 2-3; Williams, Truth and Truthful-
ness, 31-32.
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ewolucyjnego procesu polegajacego na ,,przeros$nieciu” lub ,,samozakry-
ciu si¢” jego pierwotnej funkcji*>. Warto tutaj przywola¢ prosty przyktad
takiego procesu zaproponowany przez Queloza. Rdzne formy lojalnosci
grupowej (np. postawa patriotyzmu) sg funkcjonalne, poniewaz stabi-
lizuja grupe i sprzyjaja wewnatrzgrupowej kooperacji. Jest to korzystne
dla wigkszosci cztonkéw grupy i jednoczesnie funkcje te beda szczegdlnie
skutecznie realizowane, jesli lojalno$¢ zostanie, by tak rzec, wyrwana
z porzadku instrumentalnego, tzn. stanie si¢ warto$cia autoteliczng, ktora
motywuje do dzialania w nieinstrumentalny, bezwarunkowy sposob®.
Jak staralem si¢ pokazaé wczesniej, powigzanie zjawiska z funkcja nie
oznacza jego redukcji i jesli mamy do czynienia z funkcjg szczegélnie
istotng dla istot ludzkich, mozemy moéwi¢ o uzasadniajacym charakterze
wyjasnienia funkcjonalistycznego.

Warto tutaj doda¢, ze funkcjonalistyczny charakter genealogii ma
réwniez wyrazny aspekt spoleczny. W stanie natury prototyp pojawia si¢
ze wzgledu na fundamentalne potrzeby istot ludzkich, ale traktowanych
nie tylko jako jednostki, lecz moze nawet w pierwszej kolejnosci jako
cztonkowie grupy. W tym sensie wspdtczesne GU wpisujg si¢ nie tylko
w nurt funkcjonalistyczno-pragmatyczny, lecz takze w szerszy trend spo-
tecznej reorientacji filozofii, wyraznie widoczny na przyklad na gruncie
tak zwanej epistemologii spotecznej (ang. social epistemology). Nie jest
przypadkiem, ze Fricker glosi postulat ,,uspotecznienia” naszego rozu-
mienia podmiotu poznania i zerwania z klasycznym podejsciem, ktore
analizuje problematyke epistemologii w odniesieniu do jednostkowych
podmiotéw poznania bedacych ludzkimi indywiduami**. GU realizuja
ten postulat.

Przejde teraz do ilustracji powyzszych uwag i w tym celu przedstawie
w skrdcie genealogie cnot wiernosci prawdzie autorstwa Williamsa. Jest
to wzorcowy przyklad zastosowania GU, poniewaz podaje naturalistyczne

42 Williams, Truth and Truthfulness, 33-35; Queloz, The Practical Origins of Ideas, 54-59.
Lub zwigkszania swojej funkcjonalnoéci poprzez przyjmowanie nowych funkcji
w ramach procesu, ktéry Craig okresla jako ,,obiektywizacja” (Craig, Knowledge and
The State of Nature, 82-97; Martin Kusch, Robin McKenna, ,The Genealogical Method
in Epistemology’, Synthese 197 (2020), s. 1057-1076.

43 Queloz, The Practical Origins of Ideas, 56.

44 Miranda Fricker, Epistemic Injustice. Power ¢ the Ethics of Knowing (New York: Oxford
University Press, 2007). W tym kontekscie warto zwroci¢ uwage, ze to ,,uspolecznie-
nie podmiotu” odréznia GU od szerzej znanych zastosowan rozumowan genealogicz-
nych i idei stanu natury na gruncie filozofii polityki, np. u Rawlsa, gdzie, podobnie jak
w postkartezjanskiej epistemologii, zaklada si¢ indywidualistyczng koncepcje akto-
ra politycznego. Na ten temat zob. Will Kymlicka, Wspélczesna filozofia polityczna.
Wprowadzenie, ttum. Andrzej Pawelec (Krakéw: Wydawnictwo Znak, 1998), 72-80.
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i funkcjonalistyczne wyjasnienie badanego zjawiska, pokazujac zarazem,
ze jest ono odpowiedzig na uniwersalng potrzebe naszego gatunku i w ten
sposéb je rekomenduje/uzasadnia, to znaczy rekomenduje kultywowanie
cnot wiernosci prawdzie i uzasadnia nasze przekonania o ich wartosci.
Jednoczes$nie jest to przyklad GU, ktéry korzysta zaréwno z idei stanu
natury, jak i z realnego materialu historycznego. O tym ostatnim watku,
przejsciu od stanu natury do realnego materiatu historycznego, jedynie
pokrotce wspomne, za to rozwazania Williamsa uzupelnie analizami
Fricker, ktora twierdzi, ze do cnét wiernosci prawdzie wymienionych przez
brytyjskiego autora, szczero$ci i trafnosci sadu, nalezy dodac takze spra-
wiedliwos$¢ wobec swiadectw (odmiane sprawiedliwosci epistemicznej)
i na poparcie tej tezy rowniez przedstawia genealogiczne uzasadnienie.

Genealogia cndt wiernosci prawdzie

W stanie natury mamy do czynienia z ,,prymitywng” ludzka spotecz-
noscig, lecz co to dokladnie znaczy? Wedtug Williamsa miataby to by¢
niewielka spoteczno$¢, pozbawiona wynalazkéw technologicznych, pis-
ma i innych owocéw kulturowej ewolucji i wyrafinowania®, ale poza tym
sktadajaca sie ze zwyczajnych istot ludzkich. Maja one typowo ludzkie
zdolnosci kognitywne, zmysly i refleksyjne myslenie. Co wiecej, tworza
wlasnie, zgodnie ze stadng naturg naszego gatunku, spotecznos¢, czyli
kooperuja ze sobg, co zaktada wyksztalcenie odpowiednich dyspozycji
psychicznych, ktdre to umozliwiaja, i zazebia sie ze zdolnoscig do komu-
nikacji jezykowej*. Nie powinni$my jednak zaklada¢, ze bedzie to jezyk
podobny do naszego. Nie jest wykluczone, ze bedzie zawieral pojecia
budujace przekonania, ktére wprost uznamy za falszywe, na przyktad
o istnieniu duchéw lub mozliwosci kauzalnego wplywania na $wiat za
pomoca magii, a zlozonej wizji $wiata, ktérag mozemy wyrazi¢ naszym
jezykiem, bedzie tam odpowiadala wizja znacznie prostsza i blizsza
»haturalnemu” doswiadczeniu. Na przyklad przestrzen bedzie interpre-
towana w kategoriach ,tutaj”, ,tam’, ,,najdalej, gdzie kto$ z nas dotar}”,
»tam, skad nikt jeszcze nie wrdcil” itd.”” Rzecz jasna, taka spolecznos¢
musialaby mie¢ o wiele wigcej cech. Prehistoryczne lub odizolowane
spotecznosci, ktdre bylyby najblizszym faktycznym przyblizeniem tego,
co wyobrazamy sobie w ramach fikcji stanu natury, mialyby takze lokalne

45 Williams, Truth and Truthfulness, 41.
46 Ibidem, 43.
47 Ibidem, 41, 49-57.
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tradycje i inne przygodne wlasnosci. Od wszystkich tego typu cech GU
jednak abstrahuje, poniewaz nie wigza si¢ bezposrednio z analizowanymi
w jej ramach zjawiskami*®.

W przypadku niewyrafinowanej spotecznosci ludzkiej, ktora nie moze
cieszy¢ si¢ owocami technologii i ewolucji kulturowej, podstawowym
wyzwaniem jest po prostu przetrwanie®’. Przetrwanie wymaga za$ zdo-
bywania odpowiednich informacji o otoczeniu, w rodzaju ,,gdzie jest dra-
pieznik?”, ,,gdzie moge znalez¢ pozywienie?” czy tez ,,czy tam jest wroga
grupa?”, ktore z racji faktu, ze méwimy o ludzkiej grupie, sa zdobywane
przez jej poszczegolnych cztonkéw i zbierane do wspoélnej puli w ramach
»podzialu pracy epistemicznej”. Juz ta prosta charakterystyka sytuacji
w stanie natury rodzi powazne nastgpstwa. Musimy bowiem dostrzec,
twierdzi Williams, Ze w pojawia si¢ tu problem czysto pozycyjnej przewa-
gi (ang. purely positional advantage) w dostepie do informacji, to znaczy,
ze juz z samego faktu, Ze Y nalezacy do spotecznosci przebywa w odpo-
wiednim miejscu (np. na drzewie) i w odpowiednim czasie (np. w nocy,
w ramach warty), wynika, ze Y moze zdoby¢ i dostarczy¢ do wspdlnej
puli zywotna informacje (np. do obozu zbliza si¢ stado drapieznikow)
niedostepna poznawczo dla pozostatych cztonkéw spotecznosci®.

Owe elementarne uwarunkowania powoduja, ze waznym interesem
calej spolecznosci staje si¢ dbalos¢ o rzetelny transfer informacji do puli
przez poszczegdlnych czlonkéw?. Jest to podstawa do twierdzenia, ze
juz w stanie natury pojawiaja sie racje, inteligibilne dla cztonkéw spo-
tecznosci, za uznaniem wiernosci prawdzie za wartosciowa dyspozycje,
a jej dwoch wyszczegdlnionych przez Williamsa sktadowych - szczerosci
(ang. sincerity) i trafnosci sadu (ang. accuracy) - za cnoty. Obie odgry-
waja bowiem niebagatelng role jako zabezpieczenie transferu informacji
do puli®. Williams pisze:

[W kontekscie transferu informacji do puli] pojawia si¢ idea, ze jedna
osoba, w jakiej$ sytuacji lub zazwyczaj, moze lepiej radzi¢ sobie na tym
polu od drugiej, co wiecej, ze ludzie moga by¢ z tego powodu zniechg¢cani
lub zachecani, sankcjonowani, zawstydzani lub nagradzani. Wspieranie
dyspozycji jednostek do robienia tych rzeczy dobrze to jeden z waznych

48 Ibidem, 41-42; Fricker, 109.

49 Ibidem, 109-110.

50 Williams, Truth and Truthfulness, 43-44; Fricker, Epistemic Injustice, 110.
51 Williams, Truth and Truthfulness, 42-43.

52 Ibidem, 44.

53 Ibidem, 126.
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sposobdw, w jaki te procesy beda si¢ odbywac¢. Poniewaz rozwazamy ludzi,
ktorzy posiadaja przekonania, pragnienia i intencje, ktérzy mogg, lecz nie
muszg wyrazaé swoich przekonan, naturalnie pojawia si¢ mysl o tym, ze
takie dyspozycje nalezg do dwoch réznych grup. Pierwszy rodzaj dyspozy-
cji dotyczy przede wszystkim zdobywania przez nich trafnych przekonan
i ich dostarczania w rzetelny sposob do puli. Drugi rodzaj pozadanych
dyspozycji - co znaczy, pozadanych ze spolecznego punktu widzenia tych,
ktorzy bedg korzystaé z puli informacji - jest konieczny, poniewaz stwo-
rzenia zdolne do refleksji beda w tym kontekscie mialy okazje do oszustwa
i ukrywania informacji. Nie zabraknie takze ku temu motywow (...). Ten
drugi rodzaj dyspozycji koncentruje si¢ wokét motywacji do méwienia
tego, w co kto$ rzeczywiscie wierzy, jesli tylko w ogdle ma zamiar co$
powiedzie¢ i okoliczno$ci s3 odpowiednie.

Rozréznienie pomiedzy tymi dwoma rodzajami dyspozycji jest nie tyl-
ko naturalne, lecz takze, jak mysle, fundamentalne dla pytan dotyczacych
wiernosci prawdzie. Odnotowuje to, traktujac w wiekszosci przypadkow
kazda z tych dwdch grup jako jedna, ogolna dyspozycje. Chciatbym nazwac
te dwa rodzaje dyspozycji, odpowiednio, trafnoscia sadu i szczeroscig™.

Cnota szczerosci jest wigc dyspozycja do spontanicznego dzielenia si¢
informacjami, ktdre kto$ rzeczywiscie uznaje za prawdziwe, a w zwigzku
z tym ma za tres¢ swoich wlasnych przekonan. Cnota trafnosci sadu
polega z kolei, z jednej strony, na umiejetnym stosowaniu odpowied-
nich, efektywnych metod dochodzenia do prawdy, a z drugiej, na trosce
o rzetelny transfer zdobytych informacji do wspoélnej puli®.

Nie chce wchodzi¢ w bardziej szczegétowe rozwazania dotyczace
kategorii cnoty®*. W tym miejscu wystarczy zwroci¢ uwage, Ze zarow-
no szczerosé, jak i trafnos¢ sadu spelniajg podstawowe wyrdzniki tej
kategorii, to znaczy sg relatywnie stalymi, afektywno-intelektualnymi
dyspozycjami charakteru, ktérych mozna si¢ nauczy¢”, a ktore sa spraw-
nosciami w zdobywaniu/realizacji istotnych z perspektywy dobrosta-
nu i rozkwitu ludzkiego potencjatu débr i wartosci, w tym przypadku

54 Ibidem, 44.
55 Ibidem, 126-127.

56 Literatura przedmiotu jest przeogromna. Informatywne wprowadzenie do problema-
tyki mozna znalez¢ w (Natasza Szutta, Czy istnieje cos, co zwiemy moralnym charak-
terem i cnotg? (Lublin: Wydawnictwo Academicon, 2017)). Z teorii cnét korzystalem,
przedstawiajac aretologiczng interpretacje chrzescijanskiej wiary religijnej (Pawel
Pijas, ,, Aretologiczna interpretacja (chrze$cijanskiej) wiary religijnej’, Roczniki Filozo-
ficzne 67 (1) (2019).

57 Williams i Fricker sg zgodni, ze zaréwno szczero$¢, jak i trafnos¢ sadu mozna uznac za

cnoty m.in. dlatego, Ze ich pojawienie si¢ i rozw6j zalezne s od woli (Williams, Truth
and Truthfulness, 44-45; Fricker, Epistemic Injustice, 111).
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prawdy. Dodatkowo, na czym sie skupig, stanowig swoisty mechanizm
korekcyjny wobec typowo ludzkich stabosci i pokus na tym polu®.
W interesujacym nas przypadku cndt wiernosci prawdzie szczero$é
bedzie hamulcem wobec pokusy zatajenia warto$ciowej informacji, ktéra
moglaby przynie$¢ indywidualna, egoistyczng korzys¢, zas trafnos¢ sadu
koryguje takie antypoznawcze mechanizmy jak niestarannos$¢, mysle-
nie Zyczeniowe, fantazjowanie czy samozaklamanie®. Ktére, nawiasem
mowiac, rowniez moga by¢ owocem egoistycznej orientacji jednostki.

To wlasnie mozliwos¢ egoistycznej eksploatacji systemu poznawczej
kooperacji wprowadza do naszej spotecznos$ci problem tak zwanego
pasazera na gape (ang. free-rider) i potrzebe zabezpieczenia sie przed
naduzyciami. Interakcja spoteczna, w ramach ktorej poszczegolne osoby
inwestuja swoje zasoby we wspolna pule i zarazem z niej czerpia, musi
by¢ oparta na gwarancji, ze jes$li dokonam inwestycji, to réwniez inni
cztonkowie spotecznosci jej dokonaja, innymi stowy, musi by¢ oparta
na wzajemnym zaufaniu, dzielonej przez wszystkich czlonkéw grupy
wierze, ze jedli sam zainwestuje, to nie zostang wykorzystany. Rzecz
w tym, ze w ocenie Williamsa prawdopodobnie Zadne rozumowanie
rodem z teorii gier nie moze skutecznie doprowadzi¢ do przyjecia takiej
wiary i daje tylko niestabilne wyniki, to znaczy, ma on tutaj na mysli,
ze warunkowe zaufanie nie jest zaufaniem®. Autentyczne zaufanie jest
mozliwe jedynie wtedy, gdy juz w punkcie wyjscia uczestnicy kooperacji
traktujg je nieinstrumentalnie, jako cos, co posiada warto$¢ autoteliczna,
i zaszta odpowiednia presja spoleczna na wyksztalcenie potrzebnych
ku temu dyspozycji psychicznych. Analogiczny scenariusz musi zaj$¢
w przypadku cnét szczerosci i trafnosci sadu. Presja spoteczna powinna
wyksztalci¢ postawe szacunku wobec nich i wygenerowanych przez nie
racji dzialania, niezaleznie od tego, czy w kazdym przypadku przynosza
one wymierna, indywidualng korzy$¢. W przeciwnym razie problem
pasazerow na gape i widmo niestabilnosci calego systemu poznawczej
kooperacji beda staltym zagrozeniem®'.

Czytelnik Williamsa moze by¢ w tym miejscu nieco zaklopotany.
W ramach GU mieli$my mie¢ bowiem do czynienia z funkcjonalistycz-
nym wyjasnieniem badanych zjawisk, a powyzsze rozumowanie zawiera
przeskok pomiedzy takim wyjasnieniem a uznaniem, ze badane zjawisko

58 Philippa Foot, Virtues and Vices and Other Essay in Moral Philosophy (New York:
Oxford University Press, 2002), 15-19.

59 Williams, Truth and Truthfulness, 44, 58, 125.
60 Ibidem, 57-58, 88-91.
61 Ibidem, 91-93.
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zasadniczo z natury przekracza funkcjonalistyczny horyzont. Czy jest
to spojne? Brytyjski filozof podkresla, ze celem jego genealogii nie jest
redukcja, lecz wyjasnienie. Dokonujac bowiem namystu nad nieinstru-
mentalnymi i autotelicznymi wartosciami, stajemy przed nastepujacym
dylematem: badz to uznamy, ze to, co autoteliczne, jest po prostu dobre
samo w sobie i w ten sposdb niczego nie wyjasnimy, badz odniesiemy to
do innych wartosci i potrzeb, narazajac si¢ wlasnie na zarzut redukgji.
Lecz zdaniem Williamsa jest to falszywa alternatywa pomiedzy wartoscia
autoteliczng, ktdra nie potrzebuje wyjasnienia, a warto$cig instrumen-
talng®. Zamiast niej potrzebujemy wgladu w relacje pomiedzy wartos-
cig autoteliczng a innymi cenionymi przez nas warto$ciami i naszymi
potrzebami.

W zgodzie ze swoja naturalistycznag orientacja filozoficzna® Williams
proponuje, aby pojecie warto$ci autotelicznej rozpatrywac nie przez pry-
zmat metafizyki, lecz psychologii. Twierdzi, ze:

(...) wystarczajacym warunkiem, aby co$ (na przyklad wiarygodno$¢)
mialo autoteliczng warto$¢, jest to, po pierwsze, ze w konteksécie podsta-
wowych ludzkich celéw i potrzeb jest konieczne (Iub niemalze konieczne),
aby istoty ludzkie traktowaly to co$ jako autoteliczne dobro, oraz, po dru-
gie, ze moga one traktowac to jako autoteliczne dobro w spéjny sposob. Co
oznacza, ze [takie myslenie] jest stabilne w ramach krytycznej refleks;ji®.

Chodzi zatem o to, aby ,,0d wewnatrz”, z podmiotowej perspektywy,
czlonek spolecznosci, pod wptywem presji spotecznej i innych czynni-
kow ksztaltujacych jego tozsamos¢, dysponowat odpowiednimi zasobami
konceptualnymi, ktére umozliwiaja spojne myslenie o autotelicznych
dobrach. Jesli ten warunek jest spetniony i zarazem mowa o dobrach, kto6-
re koresponduja z zywotnymi ludzkimi celami i potrzebami, to zdaniem
Williamsa trudno powiedzie¢, jakich jeszcze warunkéw autotelicznos$ci
mogliby$my si¢ domagaé. W ten sposdb w ramach GU przedstawia si¢
konstrukcje, ,wyrastanie” zjawiska kulturowego z ,,nizszych” potrzeb
i wyzwan ludzkiej kondycji w ramach spojnej struktury pojeciowej®.
Williams dodaje, ze zasoby psychologiczne i konceptualne, o ktérych

62 Ibidem, 90.

63 Oraz przyjmowang przez siebie antyrealistyczng ontologia moralng (Pawel Pijas, Etyka
i kontyngencja. Bernarda Williamsa projekt etyki antyteoretycznej (Lublin: Wydawnic-
two Academicon, 2021), 197-203).

64 Williams, Truth and Truthfulness, 92.
65 Ibidem, 33-34, 36.
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mowa, chociaz beda realizowa¢ nakres§lony w ramach fikeji stanu natu-
ry abstrakcyjny schemat, w praktyce beda uwarunkowane zréznicowa-
niem kulturowym i przygodnymi wydarzeniami historycznymi®. Dla-
tego dalsze fragmenty swojej ksiazki poswieca wybranym historycznym
przeobrazeniom idealéw zwigzanych z wierno$cia prawdzie, analizujac
miedzy innymi wynalezienie czasu historycznego, romantyczne idealy
autonomii i autentycznosci czy wreszcie role wiernosci prawdzie w kon-
tekscie wspolczesnych, liberalnych reziméw demokratycznych, czego nie
bede juz tutaj rekonstruowal.

Fricker twierdzi, ze koncepcja Williamsa zawiera znaczaca i wartg
uzupelnienia luke, poniewaz analizujac motywy pojawienia si¢ cnot
wierno$ci prawdzie w ramach poznawczej kooperacji, zwraca on uwage
wylacznie na jeden aspekt zagadnientia, to jest grupowy interes stojacy za
presja spoteczng, aby uksztaltowac rzetelnych, w tym kontekscie szcze-
rych i starannych, dostarczycieli informacji do puli. Podzial pracy epi-
stemicznej ma jednak wedlug Fricker, by tak rzec, dwa konce®. Méwiac
o grupowej puli informacji, nie mamy przeciez na mysli Zadnego bez-
osobowego bytu, lecz chodzi nam o cztonkéw wspdlnoty, ktérzy oprocz
tego, ze wystepuja w roli tych, ktérzy dostarczaja informacje, wystepuja
takze w roli tych, ktorzy te informacje otrzymuja. A wtedy ich zadanie
polega na odrdznianiu rzetelnych poznawczo informacji/informatoréw
od nierzetelnych. Jak pisze Fricker:

(...) stuchacze czy tez badacze, ktérych spotykamy w stanie natury, beda
musieli by¢ otwarci na prawdy oferowane im przez ich pobratymcéow
i to w taki sposdb, ktdry nie bedzie jednoczesnie oznaczal latwowierno-
$ci wobec wiadomodci, ktore moga by¢ falszywe. Badacze w stanie natu-
ry muszg by¢ w takim razie zdolni do odrdznienia godnych zaufania od
niegodnych zaufania informatoréw tak, aby byli oni w stanie rozstrzygaé
w odpowiedzialny sposob, ktdre twierdzenia przyjma za prawdziwe®.

W tym miejscu nawigzuje ona do Craiga i idei ,,0znaczania dobrych
informatoréw” i stawia pytanie o to, wedtug jakiego klucza beda oni
rozpoznawani®.

Nie jest naduzyciem wobec idei stanu natury, co wigcej, dodaje jej
realizmu zalozenie, Ze nasza spoteczno$¢ zyje posréd innych matych grup

66 Ibidem, 93.

67 Fricker, Epistemic Injustice, 110, 113-114.
68 Ibidem, 114.

69 Ibidem, 114-115.
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ludzkich, a w zwigzku z tym oprocz relacji wewnatrz grupy zachodza tez
relacje migedzygrupowe. Musza miec one nastepstwa pojeciowe. Spotecz-
no$¢ w stanie natury powinna dysponowac jezykowymi odpowiednikami
takich poje¢ jak ,jeden z nas’, ,,obcy’, ,sojusznicy”, ,wrogowie” i tym
podobne, a co za tym idzie, jej cztonkowie beda tez mieli korespon-
dujace z nimi i charakterystyczne dla ludzkiej psychologii dyspozycje
psychiczne. Mozemy si¢ zatem tutaj spodziewac stereotypow organizuja-
cych spoteczng percepcje’, ktérych realne odpowiedniki znamy z historii
(np. Grek-barbarzynca, biali-dzicy).

Z perspektywy epistemologii istotne jest to, ze nieuchronne wystapie-
nie takich stereotypéw moze mie¢ wplyw na grupowe praktyki poznaw-
cze. Jak zauwaza Fricker, negatywna, stereotypowa kategoryzacja pewnej
jednostki (,,obcy”) moze mie¢ negatywne, poznawcze konsekwencje, tzn.
w grupowej puli informacji moze nie znalez¢ si¢ prawdziwa i potrzebna
grupie informacja juz tylko z tego powodu, Ze zgodnie z wiedzg psycho-
logiczng mozemy spodziewac sig, iZ w stanie natury taka kategoryzacja
zostanie potraktowana jako wykluczajaca status dobrego informatora,
bedzie ,negatywnym markerem wiarygodnosci poznawczej””’. A zatem
w sytuacjach miedzygrupowych typowo ludzkie odruchy psychologiczne
moga by¢ zagrozeniem dla efektywnosci poznawczej kooperacji’.

Fricker twierdzi, ze wszystko to powoduje, iz juz w stanie natury
mozemy rozpozna¢ racje za pojawieniem si¢ odpowiedniego mecha-
nizmu korygujacego, ktéry ratowalby poznawcza kooperacja przed
zagrozeniami wynikajacymi z psychologii miedzygrupowej. Tym mecha-
nizmem mialaby by¢ zdaniem autorki cnota sprawiedliwosci wobec
$wiadectw (ang. the virtue of testimonial justice). Bylaby to cnota umoz-
liwiajaca ,,trzymanie w ryzach” negatywnych, emocjonalnych i intelek-
tualnych nastepstw stereotypizujacej psychologii, dyspozycja umozli-
wiajgca akceptacje prawdziwej informacji, nawet jesli jej zrodlem jest
ktos, kogo status ostabia lub wyklucza posiadanie jednoczesnie statusu
dobrego informatora. Cieszacy sie¢ ta cnota cztonek spotecznosci bytby
zdolny do mysli w rodzaju ,,nawet jesli nie jest on jednym z nas, to nie
znaczy, ze jest ktamcg””. O ile zatem wskazane przez Williamsa szczeros¢
i trafnos¢ sadu przeciwdziataja, odpowiednio, zagrozeniom wynikajacym

70 Ibidem, 115-116.
71 Ibidem, 117.

72 Chociaz w swojej argumentacji Fricker modeluje zjawisko stereotypizacji na relacjach
migdzygrupowych, to jednoczes$nie zauwaza, ze zgodnie z realizmem psychologicz-
nym nalezy przyjaé, ze stereotypy pojawia sie takze wewnatrz grupy (ibidem).

73 Ibidem, 116.
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z egoistycznej checi zatrzymania korzystnej informacji i niestarannosci
poznawczej u kogos, kto dostarcza informacje do puli, cnota sprawied-
liwosci wobec §wiadectw staje si¢ ich ,,partnerem” po stronie odbiorcy,
przeciwdziatajacym zagrozeniom wynikajacym ze spotecznych uprze-
dzen, réwnie nieuchronnie pojawiajacych si¢ w stanie natury, co egoizm
i niestaranno$¢ poznawcza, jesli tylko stan natury zinterpretujemy na
podstawie realistycznej wizji ludzkiej psychologii”™.

A zatem schematyczna, w scenografii stanu natury, wizja sprawied-
liwosci wobec $wiadectw przedstawia ja jako korzystny epistemicznie
mechanizm korygujacy, nakierowany na efektywnos¢ poznawczej koope-
racji. W historycznych i kulturowo bardziej wyrafinowanych okolicz-
no$ciach zagrozenia, ktérym ona przeciwdziala, przyjmuja bardziej
zlozone, poznawczo-moralne” formy. Fricker zwraca szczeg6lng uwa-
ge na trzy z nich: prewencyjng niesprawiedliwo$¢ wobec swiadectw’,
czyli odmoéwienie komu$ swoistego prawa gltosu w przestrzeni praktyk
poznawczych (np. historyczna dyskryminacja §wiadectw kobiet w opo-
zycji do $wiadectw mezczyzn), uprzedmiotowienie”, to jest odmoéwienie
komus statusu podmiotu poznawczego i traktowanie ewentualnie jedynie
jako bezosobowego zrddla informacji (np. historyczna dyskryminacja
rasowa), oraz niesprawiedliwo$¢ hermeneutyczna’™, czyli wykluczenie
z grupowej puli zasobow poznawczych, ktére umozliwiajg niektérym
cztonkom spolecznosci zrozumienie swojego wlasnego doswiadczenia
(np. ponownie, skierowane przeciwko kobietom wyobrazenia emocji
i zdrowia psychicznego, podkreslajace ich domniemang predylekcje do
braku réwnowagi, irracjonalnosci i histerii).

Podsumowujac, obie GU wykorzystuja idee¢ stanu natury, aby odstoni¢
funkcje pelnione przez pewne zjawisko kulturowe, w tym wypadku prak-
tyke spoleczng polegajaca na pozytywnym ocenianiu postaw i dyspozycji

74 Ibidem, 117-118.

75 Z tego powodu Fricker twierdzi, ze sprawiedliwo$¢ wobec $wiadectw jest cnota
hybrydows, intelektualno-etyczna, poniewaz przeciwdziala zhu, ktore rozpatrywane
w aspekcie epistemicznym uderza w efektywno$¢ praktyk epistemicznych, a rozpatry-
wane w aspekcie etycznym, uderza w nasza podmiotowos¢. Przyktadem tego pierw-
szego aspektu byloby nieuprzedzone wystuchanie zeznan nastolatka o przeszloéci
kryminalnej (bo moga rzuci¢ nowe $wiatlo na przestepstwo), przyktadem za$ drugie-
go sytuacja, w ktorej terapeuta traktuje narracje tego mlodego czlowieka ,na serio’,
poniewaz chce rozpoczaé jego resocjalizacje, dla ktérej niezbedne jest nauczenie si¢
przez niego, na czym polegaja zwyczajne miedzyludzkie relacje oparte na zaufaniu
(ibidem, 120-128).

76 Ibidem, 130-131.

77 Ibidem, 131-146.

78 Ibidem, 147-169.
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zorientowanych na prawde i traktowaniu réznych form wiernosci praw-
dzie jako cnot. Celem tej praktyki okazuje si¢ podtrzymywanie efektyw-
nosci i stabilizacja poznawczego aspektu grupowej kooperacji. Funkcjo-
nalne wyjasnienie dotyczy schematycznej, prototypowej formy badanego
zjawiska i nastepnie, co tutaj z powodu ograniczen miejsca zasadniczo
tylko wspomnialem, jest otwarte na ,,bardziej dynamiczne” dookreslenie
w kontekscie realnej historii. To wyjasnienie jest traktowane zarazem jako
uzasadnienie. Dzieje si¢ tak, poniewaz analizowane zjawisko jest oce-
niane jako pozytywne i zarazem, jak sie wydaje z perspektywy przedsta-
wionych narracji, jako konieczne czy tez niemal konieczne rozwigzanie
fundamentalnych wyzwan ludzkiej formy zycia, indywidualnych i gru-
powych potrzeb zwigzanych z kooperatywna natura naszego gatunku.
W ostatniej czesci artykulu przedstawiam trzy podstawowe zarzuty
wobec GU i pokazuje, w jaki sposob mozna na nie odpowiedzie¢.

Zarzuty wobec genealogii uzasadniajgcej
Zarzut fikcji

GU wykorzystuje fikcje stanu natury oraz spekulatywne podejscie do
historii. Dlatego nie mozna jej z nig utozsamia¢, a obecno$¢ fikcji moze
wzbudzi¢ zrozumiale zastrzezenia wobec rzetelnosci GU jako metody,
nawet jesli w praktyce wykorzystuje ona realny material historyczny
na pdzniejszym etapie konstruowanej narracji. W zwiazku z tym, jak
to ujmuje Williams, ,,To dobre pytanie, w jaki sposob fikcyjna narracja
moze cokolwiek wyjasni¢””, a takze, przypomnijmy, uzasadnic¢. Brytyjski
filozof przewidywal, ze wobec GU mozna sformulowac zarzut fikcji: jesli
metoda ta wykorzystuje fikcje, to nie moze realnie spetnia¢ swoich celow:
wyjasnienia i uzasadnienia badanego fenomenu kulturowego.

Warto na poczatku zwrdci¢ uwage, ze fikcyjny charakter pewnej narra-
cji, ktéra ma ambicje eksplanacyjne, nie musi ich koniecznie przekresla¢.
Oczywistym przykladem takiej sytuacji jest literatura pigkna, na przyklad
klasyczne powiesci z epoki realizmu psychologicznego takich autorow
jak Henry James czy Lew Tolstoj, ktdre staraly sie bada¢ skomplikowane
meandry ludzkiej psychiki srodkami literackimi. Wspolczesna filozo-
fia chetnie traktuje literature pigkng jako swoiste laboratorium, ktére
dostarcza warto$ciowych intelektualnie wgladow, szczegdlnie na gruncie

79 Williams, Truth and Truthfulness, 21.
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etyki®®. Co wiecej, fikcyjny charakter narracji moze mie¢ rézne formy.
O ile fikcja koliduje ze znanymi nam prawami przyrody i nasza wiedza
o $wiecie, to jej eksplanacyjna uzytecznos¢ jest watpliwa®, lecz jesli taka
kolizja nie zachodzi i w tym sensie fikcja jest prawdopodobna, to moze
by¢ ona zZrédtem co najmniej prawdopodobnego wyjasnienia; pokazuje,
w jaki sposob analizowany fenomen kulturowy magt sie pojawi¢, a w ten
sposob moze przyczynic sie do jego lepszego zrozumienia®.

Co wigcej, mozemy nie dysponowac zadnym (badz radykalnie lep-
szym) wyjasnieniem. To prawda, Ze w ramach GU odwolujemy sie do fik-
cji stanu natury, a jednym z motywéw takiego postepowania moze by¢ to,
ze nie dysponujemy zadng powazng (empirycznie ugruntowang) wiedza
na temat realnych przyczyn powstania badanego zjawiska, poniewaz lezg
one w mrokach naszej prehistorii. Dokltadnie z tego powodu w literaturze
przedmiotu pojawia si¢ sugestia, aby GU rozumie¢ jako forme rozumo-
wania redukcyjnego, abdukgcji*’. Mogtaby ona zosta¢ potraktowana jako
najlepsze mozliwe wyjasnienie badanego fenomenu w mysl schematu
redukcyjnego {[(p=>q)*q]=>p}: (P1), jesli X powstal w prymitywnych
warunkach jako odpowiedz na ludzkie potrzeby majaca wlasnosci [prost-
sza forma]-W1, [prostsza forma]-W2, itd., to zaobserwujemy wspolczes-
ng, kulturowo wyrafinowang forme X-a, ktéra ma wtasnosci W1, W2
itd.; (P2) obserwujemy wspoélczesng, kulturowo wyrafinowana forme
X, ktora ma wlasnosci W1, W2 itd.; (Wniosek) X powstal w prymityw-
nych warunkach jako odpowiedz na ludzkie potrzeby majaca wlasnosci
[prostsza forma]-W1, [prostsza forma]-W?2 itd.

Niemniej, gléwne powody zastosowania fikcji sg nieco inne. Podkre-
§la sie, ze fikcja niewyrafinowanej spolecznosci zamieszkujacej fikcyjny
stan natury zostaje wprowadzona w pierwszej kolejnosci jako abstrak-
cja otwierajgca mozliwos¢ stosowania funkcjonalistycznych wyjasnien,
a jako taka nie reprezentuje ona zadnej konkretnej ludzkiej grupy na kon-
kretnym, bardzo wczesnym etapie procesu historycznego, lecz reprezen-
tuje ona wszystkie ludzkie grupy i ich najbardziej podstawowe wlasnosci,

80 Anna Glab, Literatura a poznanie moralne. Epistemologiczne podstawy krytyki litera-
ckiej (Lublin: Wydawnictwo KUL, 2016).

81 Chociaz, ponownie, mozna twierdzi¢, ze realizujace nierealistyczne scenariusze narra-
cje z gatunkéw science fiction czy fantasy pelnia funkcje laboratorium eksperymentéw
myslowych, nawet jedli ich tres¢ wymaga przy tym filozoficznej obrébki (Piotr Bilgo-
rajski, ,Eksperymenty myslowe w literaturze science fiction”, w: Dialogi filozoficzno-
-literackie. Antologia tekstéw, red. Jolanta Prochowicz (Lublin: Wydawnictwo KUL,
2015), 16).

82 Williams, Truth and Truthfulness, 31-33.
83 Queloz, ,How Genealogies Can Affect the Space of Reasons?”, Synthese 197 (5) (2020).
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takie jak stadny sposob funkcjonowania, dazenie do przetrwania czy
zdolnos$¢ do komunikacji, bez ktérych nie mogliby$my sobie w ogodle
wyobrazi¢ ludzkiej formy zycia®’. Jednoczesnie, historycyzujacy charak-
ter tej abstrakeji nie jest przypadkiem i spetnia co najmniej dwa zadania.
Po pierwsze, wymusza zwrdcenie bacznej uwagi na ewolucj¢ badanego
zjawiska (na linii stan natury — prototyp — wspolczesna wersja), a przez
to blokuje prymitywne wersje wyjasnien funkcjonalistycznych, to znaczy
takie, ktore projektuja funkcjonalistyczng hipoteze dotyczaca pojawienia
sie prototypu na wspolczesng wersje, co jest bledem i stanowi ahistorycz-
ne naduzycie®. Po drugie, quasi-historyczna scenografia jest przydatna
na pézniejszych etapach GU. Jej wartos¢ eksplanacyjna i wewnetrzna
spojnos¢ znacznie wzrastaja, jesli juz w punkcie wyjscia pozwala uchwy-
ci¢ dynamiczny charakter badanego fenomenu, co nastepnie umozliwia
plynne przejscie w kierunku analizy jego rzeczywistej historii*®. Jak to
uyjmuje Williams: ,,genealogia zatrzymuje fakt historyczny i funkcjona-
listyczna abstrakcje we wlasciwych im miejscach™.

Zarzut btedu genetycznego

Wedlug powszechnej wsrdd filozoféw opinii nie mozna mieszaé
deskryptywnego kontekstu genezy (odkrycia) i normatywnego kon-
tekstu uzasadnienia. Kauzalna historia pewnego przekonania, idei czy
praktyki spotecznej nie ma bezposredniego zwiazku z ich prawdziwoscia,
racjonalnoscig, zasadno$cia czy wartos$cia, gdyz te oceniamy w ramach
normatywnego porzadku racji. Dla przykladu, czym innym jest §ledzenie
zawilej historii wyltaniania sie reziméw demokratycznych, czym innym
za$ argumentowanie, ze jest to dobry/racjonalny porzadek polityczny.
Genealogia, ktdra nie ma wylacznie eksplanacyjnych celéw i ma pretensje
normatywne, wydaje si¢ popelniac btad genetyczny (ang. genetic fallacy),
poniewaz zaklada, Ze geneza badanego zjawiska moze mie¢ pozytywne
(w przypadku GU) lub negatywne (w przypadku genealogii subwersyw-
nej) konsekwencje w porzadku racji)®. Moze wspiera¢ nasze przekonanie

84 Craig, Knowledge and The State of Nature, 2-5, 8-10; Fricker, Epistemic Injustice, 9-16;
Queloz, The Practical Origins of Ideas, 9-16,109-110; Williams, Truth and Truthfulness,
21-22, 30-32, 35, 38.

85 Williams, Truth and Truthfulness, 34-35.
86 Ibidem, 38-40; Queloz, The Practical Origins of Ideas, 12-13.
87 Williams, Truth and Truthfulness, 35.

88 Colin Koopman, Genealogy as a Critique. Foucault and the Problems of Modernity
(Bloomington: Indiana University Press, 2013), 58—-86; Matthieu Queloz, ,How Gene-
alogies Can Affect the Space of Reasons?”, Synthese 197 (5) (2020): 2005-2027.
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o jego prawdziwosci, racjonalnosci, zasadnosci czy wartosci badz tez
nim zachwiac. Jak silny jest to zarzut?

Nie jest jasne, czy jest to ,$miertelny” zarzut. Zauwaza sig, Ze istnie-
ja konteksty, w ktérych (przynajmniej niektére) informacje o genezie
moga miec¢ znaczenie w porzadku racji, wida¢ to bowiem w co najmniej
trzech typach przypadkéw rozumowan odwolujacych si¢ do genezy, ktére
wydaja si¢ bez zarzutu. Pierwszy dotyczy niektorych praktyk spotecz-
nych. Na gruncie prawa i prawa kanonicznego pojawia si¢ idea autory-
tetu, ktorego obowigzywanie jest jednoznacznie wyprowadzane z odpo-
wiedniej genezy, przyklady to sukcesja w monarchii, wladza wyloniona
w procedurze demokratycznej czy sukcesja apostolska. Drugi pojawia
sie na gruncie epistemologii za sprawa stanowiska okreslanego jako
reliabilizm. Zwolennik reliabilizmu uwaza, Ze mozemy uzna¢ pewne
przekonanie za uzasadnione, jesli powstaje ono na skutek rzetelnego
procesu poznawczego, ktory w wigkszosci przypadkéw generuje praw-
dziwe przekonania, a zwigzek pomiedzy przekonaniem i tym procesem
ma nieakcydentalny, pozbawiony trafu epistemicznego charakter®, czego
paradygmatycznym przyktadem byloby przekonanie, ze w niewielkiej
odlegloéci ode mnie stoi samochod, jesli przyjatem to przekonanie na
skutek percepcji wzrokowej, w warunkach dziennego $wiatla i spraw-
nie funkcjonujacego aparatu wzrokowego. Trzeci wykorzystuje z kolei
ide¢ rozumowania redukcyjnego, ktéra niedawno przywotywatem. Cho-
dzi mianowicie o tzw. autoreferencyjng abdukcje, czyli rozumowanie,
w ramach ktdérego przyjmujemy, ze najlepszym mozliwym wyjasnieniem
pewnego zjawiska, np. powszechnosci przekonania, ze na zewnatrz ludz-
kich umystow istnieja fizyczne przedmioty, jest uznanie, ze powstato ono
na bazie rzetelnego, kognitywnego kontaktu z tymi przedmiotami. Jesli
nie dysponujemy zarazem co najmniej réwnie dobrym, konkurencyjnym
wyjasnieniem, to calo$¢ rozumowania mozna potraktowac réwniez jako
uzasadnienie naszego przekonania®. Te trzy typy mozna odwrocié, aby
pokazad, kiedy genealogiczna krytyka nie podpada pod zarzut genetycz-
ny. Zanegowanie, ze mieliémy do czynienia z demokratyczng procedura
lub rzetelnym procesem poznawczym, czy tez pokazanie, ze istnieja lep-
sze wyjasnienia, to odwotania do genezy, ktére we wskazanych konteks-

89 Stanistaw Judycki, ,Epistemologia XX wieku: Przeglad stanowisk’, Roczniki Filozoficz-
ne 46/47 (1998/1999); Duncan Pritchard, ,The Genealogy of the Concept of Knowl-
edge and Anti-luck Virtue Epistemology”, w: Conceptions of Knowledge, red. Stefan
Tolksdorf (Berlin: de Gruyter, Berlin, 2012).

90 Chyba najbardziej znanym przyktadem autoreferencyjnej abdukeji (redukcji) na grun-

cie filozofii jest kartezjanski dowdd na istnienie Boga, w ktérym Kartezjusz szuka naj-
lepszego mozliwego wyjasnienia dla posiadanej we wlasnym umysle idei Boga.
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tach majg znaczenie normatywne, to jest moga stuzy¢ krytyce. Chociaz
we wszystkim wymienionych sytuacjach, uzasadnien i krytyki, odwo-
tujemy sie do genezy i zarazem poruszamy w przestrzeni normatywnej,
nie wida¢, przynajmniej prima facie, podstaw do formulowania zarzutu
genetycznego®.

Jednak najwazniejsza cz¢$¢ odpowiedzi na zarzut bledu genetycznego
wiaze si¢ z wczesniejszymi uwagami na temat relacji pomiedzy genea-
logia i historig. Jak widzieli$my, niekoniecznie najlepszym (i odrzuca-
nym przez jej gtéwnych reprezentantéw) sposobem interpretacji GU
jest uznanie, ze jest to narracja dotyczaca rzeczywistego historycznego
kontekstu pojawienia si¢ danego zjawiska. Mamy raczej do czynienia
z pewna konwencja. Historycyzujaca scenografia ulatwia abstrakcyjne
i ewolucyjne (dynamiczne) spojrzenie na badane zjawisko, wypracowanie
jego modelu (prototypu) i uchwycenie jego funkeji na podstawie wiedzy
na temat elementarnych i powszechnych, ,,strukturalnych” potrzeb oraz
wlasnosci istot ludzkich. A zatem nie zachodzi tutaj bledne pomieszanie
genezy i uzasadnienia. W ramach GU poruszamy si¢ w normatywnym
kontek$cie uzasadniania, a uzasadnienie badanego X-a ma charakter
funkcjonalny®.

Zarzut instrumentalizmu

Ostatnim zarzutem, ktéry chcialbym przywola¢, jest zarzut instru-
mentalizmu (antycypowany w rozwazaniach Williamsa). Jest to w grun-
cie rzeczy zarzut dotyczacy potencjalnie redukcjonistycznego charakteru
GU, ktéra odwoluje si¢ do wyjasnien funkcjonalistycznych, poszukujac
powiazanych z ludzkimi potrzebami celéw, ktére miatyby realizowac
pojawiajace sie w stanie natury prototypy zjawisk kulturowych.

Nalezy w tym miejscu przypomnie¢, ze prototypy sa rozumiane jako
wstepne, schematyczne wersje aktualnych zjawisk kulturowych. Problem
jednak w tym, ze niektérym z tych aktualnych zjawisk, a w szczegol-
noséci badanym przez reprezentantéw GU ideom i dyspozycjom takim
jak wiedza, wierno$¢ prawdzie czy sprawiedliwo$¢ epistemiczna, jeste-
$my sklonni przypisywac¢ autoteliczny, nieinstrumentalny charakter,
moéwimy tutaj o czyms$ ,wyzszego rzedu”, co badz to traktowane jest
przez nas jako warto$¢ sama w sobie (jak sprawiedliwo$¢ epistemiczna),
badz to, w innym kontekscie, generuje racje przekraczajace porzadek

91 Ibidem; Kevin C. Klement, ,When is Genetic Reasoning Not Fallacious”, Argumenta-
tion 16 (2002): 386-398.

92 Queloz, The Practical Origins of Ideas, s. 49-52.
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pragmatyczny (jak cnoty wiernosci prawdzie). Latwo pokaza¢, ze w tym
miejscu instrumentalne wyjasnienie i uzasadnienie natrafiaja na prob-
lem analogiczny do znanych trudnosci utylitaryzmu regul®. Z jednej
strony, wyjasnienie instrumentalne nie pozwala zrozumie¢, dlaczego
traktujemy X-a jako majacego warto$¢ autoteliczng, ,w pewnym celu”
to inny rodzaj wyjasnienia niz ,dla niego samego”, z drugiej strony, jesli
poszukiwaliby$my jakiejs funkcji drugiego rzedu, ktéra bylaby spetniana
pod warunkiem, ze jesteSmy przekonani o autotelicznym charakterze
X-a, to natrafiamy na problem niestabilnosci calej koncepcji. W wielu
konkretnych przypadkach mozna bowiem pokaza¢, ze ludzkie zacho-
wania kierowane przekonaniem o autotelicznym charakterze X-a nie
realizujg tej metafunkgcji i dalsze podtrzymywanie takiego przekonania,
przy braku innego niz instrumentalne wyjasnienia, staje si¢ zagadkowe.
Wydaje sig, ze zwolennik GU powinien dysponowac¢ jakas odpowiedzia
na ten problem.

W odpowiedzi na ten zarzut nalezy zrekapitulowa¢ kluczowe momen-
ty metodologicznej refleksji nad GU z drugiej oraz ilustracji zastosowania
GU z trzeciej czgsci artykulu. Zwolennicy tej metody nie twierdza, ze to,
co nieinstrumentalne, redukuje si¢ do tego, co instrumentalne, przeciw-
nie, podkreslaja, ze chodzi o nieredukcyjne wyjasnienie zjawisk, ktore
z natury swojej przekraczajg instrumentalny horyzont. Odstoniecie funk-
cji realizowanych przez (prototyp) zjawisko to nie to samo, co uznanie,
ze wyczerpuje sie ono w tych funkcjach. Co wigcej, wéréd zwolennikéw
GU panuje przekonanie, ze funkcje przypisywane badanemu X-owi moga
by¢ rzeczywiscie skutecznie realizowane dopiero wtedy, gdy znikajg one
z pierwszego planu, tzn. nie sg zZrédlem racji przywolywanych przez
podmioty zyjace w kulturze, w ktérej X organizuje ich zycie. Nalezy
przy tym precyzyjnie uchwyci¢ nature uzasadnienia, ktére formutuje
sie w ramach GU: nie jest to w pierwszej kolejnosci uzasadnienie dla
jednostki i wobec jej jednostkowej sytuacji, ktére moglaby ona przywo-
ta¢ w celu rozstrzygniecia pewnej sytuacji praktycznej (,,powinienem
wybra¢ dziatanie D, poniewaz zaspokoi ono moja potrzebe, a jesli nie
zaspokoi, to nie powinienem wybiera¢ D”). Jest to raczej uzasadnienie
~ramowe” i na poziomie kolektywnym. Odwoluje si¢ do fundamental-
nych potrzeb istot ludzkich, ktére wyrastaja z ich stadnego, grupowego
sposobu funkcjonowania, pokazujac, ze bez X-a bylby on trudny do
wyobrazenia i niestabilny. W istocie, ludzka forma zycia nie bylaby bez
niego mozliwa.

93 Williams, Truth and Truthfulness, 91-92.
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Pragnienie Nieobecnego. Dynamika
mitosci i pragnienia w mysli Beatrycze
z Nazaretu i Ryszarda od sw. Wiktora
Desire for the Absent. The Dynamics of

Love and Desire in the Thought of Beatrice
of Nazareth and Richard of St. Victor

Abstrakt

Artykut koncentruje sie na trzech aspektach doswiadczenia mitosnego
pragnienia. Chce pokaza¢, ze po pierwsze Sredniowieczni autorzy mistycz-
ni — Ryszard od Sw. Wiktora, Beatrycze z Nazaretu i inni — w analizie ludz-
kiej drogi do Boga przeniesli punkt ciezkosci z zaspokojenia pragnienia
Boga na sam akt pragnienia (Boga, tj. przedmiotu mitosci). Po drugie
dopuszczali oni mozliwos¢, ze doSwiadczenie duchowe moze manifesto-
wac sie w ciele, mozna go dodwiadczaé zmystowo i cielednie. | po trzecie
zauwazyli, ze pragnieniu mitosci czesto towarzyszyty cierpienie oraz bél.
Z ich rozwazan wytania sie obraz dynamiki mitosci i pragnienia: nieobec-
nos¢ przedmiotu, niezaspokojone pragnienie, cielesnos¢ i elementy cier-
pienia sg ze sobg powigzane w ten sposob, ze wszystkie tworzg aspekty
doswiadczenia afektywnego. PowyZzsze cechy sg zatem aspektami jednego
doswiadczenia: pragnienie jest zwigzane z nieobecnoscig przedmiotu, cie-
lesne doswiadczanie pragnienia czesto przybiera postac fizycznego bélu
i cierpienia.
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Charakterystyka trzech wymienionych aspektéw — nieobecnosci przed-
miotu pragnienia, roli cielesnosci w pragnieniu oraz obecnosci cierpienia
w pragnieniu mitosnym — zostanie przedstawiona w trzech kolejnych czes-
ciach niniejszego artykutu.

Stowa klucze: pragnienie, przyjemnos¢, dodwiadczenie mistyczne, Ryszard
od Sw. Wiktora, Beatrycze z Nazaretu, filozofia Sredniowieczna

Abstract

The article focuses on three aspects of the mystical experience: first, | want
to show that some medieval authors — Richard of St. Victor, Beatrice of
Nazareth and others — shifted their focus from the satisfaction of the
desire for God to the analysis of desire as such. Secondly, they allowed
for the possibility that spiritual experience could manifest itself in the
body and could be experienced sensually and corporeally. And thirdly,
they noticed that the desire for love was often accompanied by suffering
and pain. The absence of an object, unsatisfied desire, corporeality and
elements of suffering are interconnected in such a way that they all
constitute aspects of affective experience. All three constitute the aspects
of a mystical experience: desire is associated with the absence of an
object, the bodily experience of desire often takes the form of physical
pain and suffering.

The characteristics of the three aspects — the absence of the object of
desire, the role of corporeality and the presence of suffering in love
desire — will be presented in the next three parts of this article.

Keywords: desire, pleasure, mystical experience, Richard of St. Victor,
Beatrice of Nazareth, medieval philosophy

W swoim traktacie De quatuor gradibus violentae caritatis Ryszard

od $w. Wiktora opisuje dynamike milosci. Milo$¢ jest pragnieniem Uko-
chanego, pozadaniem i tgsknota, ktore towarzysza czlowiekowi na jego
drodze do spelnienia, tj. zjednoczenia z przedmiotem milosci. Pelne
namietnosci i udreki pragnienie — pisze Ryszard - kieruje si¢ ku Bogu,
ale tez ku drugiemu czlowiekowi'. Jest to amor ereos — jak pisal w De doc-
trina cordis trzynastowieczny cysters Gerard z Liége — ,wielka tesknota
polaczona z nadmierng pozadliwoscia i utrapieniem mysli™>.

1

Richard of St. Victor, On the four degrees of violent love, w: Hugh Feiss OSB (red.), On
Love: A Selection of Works of Hugh, Adam, Achard, Richard, and Godfrey of St. Victor
(Turnhout: Brepols, 2011), 282-283.

Guido Hendrix, Hugo de Sancto Caro’s traktaat De doctrina cordis (Leuven: Biblio-
theek van de Faculteit Godgeleerdheid, 1995), 417: ,,Est autem amor eros magnum



Pragnienie Nieobecnego. Dynamika mitosci i pragnienia...

Pelne pasji i namietnosci pragnienie Ukochanego, niezaleznie, czy
skierowane jest do czlowieka, czy tez raczej jest to ,,milo§¢ Nieba™,
psychologicznie i fenomenologicznie stanowig — Ryszard i Gerard sa
tu zgodni - to samo do$wiadczenie intensywnego oraz niespetnionego
milosnego pragnienia®.

To wlasnie opisane przez Ryszarda i Gerarda pragnienie obiektu mito-
$ci jest przedmiotem niniejszego artykutu. Temat gwaltownego prag-
nienia i tesknoty za Ukochanym byl watkiem poruszanym w $rednio-
wiecznej literaturze mistycznej lub szerzej - religijnej i duchowej. O ile
autorzy scholastyczni opisywali do$§wiadczenie kontaktu czy zjednocze-
nia z Bogiem w kategoriach zaspokojenia milosci i satysfakcji pragnien?®,
o tyle tacy autorzy jak chociazby Ryszard od §w. Wiktora i Beatrycze
z Nazaretu koncentrowali si¢ na (emocjonalnym, psychologicznym,
duchowym i zmystowym) doswiadczeniu relacji z Bogiem w sytuacji,
w ktorej przedmiot milosci jest jedynie dostepny czesciowo, a mitosé
nie w pelni zaspokojona.

Artykut koncentruje si¢ na trzech aspektach doswiadczenia milos-
nego pragnienia. Chce pokaza¢, ze po pierwsze sredniowieczni autorzy
mistyczni - Ryszard od §w. Wiktora, Beatrycze z Nazaretuiinni - wana-
lizie ludzkiej drogi do Boga przeniesli punkt cigzkosci z zaspokojenia
pragnienia Boga na sam akt pragnienia (Boga, tj. przedmiotu milosci).
Po drugie dopuszczali oni mozliwo$¢, ze doswiadczenie duchowe moze
manifestowac sie w ciele, mozna go doswiadcza¢ zmystowo i ciele$nie.

desiderium cum nimia concupiscentia et afflictione cogitationum”. Zob. Travis A. Ste-
vens, Violent Lovesickness: Richard of St Victor, Beatrice of Nazareth, Hadewijch, and
Angela of Foligno (Massachusetts: Harvard University Cambridge, 2017), 59-60.

3 Hendrix, Hugo de Sancto Caro’s traktaat De doctrina cordis, 417.

4 Marius Talos, ,,How can love be violent? Reflections on Richard of St. Victor’s On the
four degrees of violent love”, Agathos: An International Review of the Humanities and
Social Sciences (2012): 64.

5 Augustyn, De doctrina christiana. O nauce chrzescijaniskiej, tekst polsko-tacinski prze-
tozyl, wstepem i komentarzem opatrzyl J. Sulowski (Warszawa: Instytut Wydawniczy
PAX, 1989), 12-17. Zrédlem dla tej idei jest z pewnos$ciag mysl §w. Augustyna, ktéry
pisal, ze tylko Bog moze by¢ fruendum, celem samym w sobie, poniewaz tylko Bog
jest w stanie wypetni¢ ludzkie pragnienie, zadne z dobr ziemskich nie moze tego uczy-
ni¢. Tomasz z Akwinu z kolei uwazal, ze ludzki umyst nie moze zobaczy¢ Boga w tym
zyciu, ale na drodze cudownego wyjatku Bég moze oderwaé ludzki umyst od zmy-
stow i da¢ mu pewien krétki wglad w boska istote. Zob. Bernard McGinn, ,,Ecstasy
in Classic Christian Mysticism’, Lo Sguardo - rivista di filosofia 33 (2) (2021): 187-213;
na temat przyjemnosci wyplywajacej z kontemplacji intelektualnej zob. M. Plotka,
Tomasz z Akwinu o przyjemnosci (Warszawa: Wydawnictwo UKSW, 2021), 144-145;
na temat przyjemnosci jako pelnego zaspokojenia pragnien zob. Severinus V. Kitanov,
Beatific Enjoyment in Medieval Scholastic Debates. The Complex Legacy of Saint August-
ine and Peter Lombard (New York: Lexington Books, 2018).
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I po trzecie zauwazyli, ze pragnieniu milosci czgsto towarzyszyly cierpie-
nie oraz bol. Z ich rozwazan wytania si¢ obraz dynamiki mitosci i prag-
nienia: nieobecnos¢ przedmiotu, niezaspokojone pragnienie, cielesnos¢
i elementy cierpienia sg ze sobg powigzane w ten sposob, ze wszystkie
tworzg aspekty doswiadczenia afektywnego. Wyzej wymienione cechy
sg zatem skladowymi jednego do$wiadczenia: pragnienie jest zwigzane
z nieobecnoscig przedmiotu, cielesne doswiadczanie pragnienia czesto
przybiera postac fizycznego bélu i cierpienia.

Charakterystyka trzech wymienionych aspektéw - nieobecnos¢
przedmiotu pragnienia, rola cielesnosci w pragnieniu oraz obecnos¢
cierpienia w pragnieniu mitosnym - zostanie przedstawiona w trzech
kolejnych czesciach niniejszego artykutu.

Pragnienie: nieobecnos¢ przedmiotu pozadania

Sredniowieczna teologia opisywata co najmniej dwa psychologicznie
odmienne do$wiadczenia kontaktu z Bogiem. Wedlug pierwszego ujecia
rezultatem zjednoczenia z Bogiem (w visio beatifica)® bylo calkowite
zaspokojenie pragnien, satysfakcja i pelnia szczgscia (fruitio). Korzeniami
koncepcja ta siega do mysli $w. Augustyna, ktory twierdzit, ze tylko Bog
jest fruendum, tj. Bog jest takim przedmiotem pragnienia, z ktérym zjed-
noczenie powoduje wygaszenie wszelkich pragnien i tesknot ludzkiego
serca i ktéry przynosi najwyzsze szczgscie i rozkosz’. W drugim ujeciu
rozpoznano takie do$wiadczenie relacji z Bogiem, ktére - z powodu
faktycznej (a przynajmniej czesciowej) nieobecnosci przedmiotu prag-
nienia — polegalo na niezaspokojonym pozadaniu. Zwréémy jednak
uwage, ze podzial ten nie sprowadzal si¢ do prostej opozycji miedzy
z jednej strony szczeg$ciem w obliczu pelnego zjednoczenia z Bogiem,
a z drugiej - tesknotg spowodowang nieobecnoscig Boga. Sredniowieczni
autorzy probowali pokaza¢ raczej, jak nieobecnos$¢ przedmiotu pragnie-
nia (Boga) staje si¢ katalizatorem przezywania przyjemnosci obejmujacej
zréznicowane i bogate spektrum stanéw afektywnych, emocjonalnych,
duchowych, a nawet cielesnych. W skrocie: opisy przezy¢ duchowych
dokonane przez mistykéw sugeruja, ze pragnienie powstate na skutek
dystansu kochajacego wobec Ukochanego moze sta¢ si¢ samo w sobie
zrédtem przyjemnosci i rozkoszy.

6 Ibidem.
7  Hendrix, Hugo de Sancto Caro’s traktaat De doctrina cordis, 417.
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Bernard McGinn sugeruje, ze zmiany polegajace na przeniesieniu
punktu ciezkosci w analizie z satysfakcji na sam akt pragnienia dokonaty
sie w XII wieku®. Ich zZrédet nalezy upatrywaé w srodowisku cyster-
séw oraz wiktorynow, a w okresie pézniejszym refleksja nad pragnienia
obecna byla w tworczosci np. Mistrza Eckharta®. Sredniowieczni autorzy
koncentrowali si¢ zatem na samym pragnieniu. Na przyklad Ryszard
od $w. Wiktora, analizujac mito$¢ do Boga, koncentrowat si¢ przede
wszystkim na jej aspekcie ,,pozadawczym” Plong¢ z milosci to plonaé
z pozadania — pisal wiktoryn'. Podobnie w koncepcji ekstazy mistycznej
Williama z St. Thierry zawarty jest element oczekiwania, tesknoty i poza-
dania wybiegajacego w przod. Uwazal on, ze w rozkoszy ekstatycznej
duza role odgrywa tesknota za tym, co nadejdzie w przysztosci'.

8 O ile faktycznie gléwna inspiracja dla przeniesienia punktu ci¢zkosci w mysli $red-
niowiecznych mistykéw na sam akt pragnienia i tesknoty byta mysl Ryszarda od $w.
Wiktora, o tyle nalezaloby pamieta¢, Ze sam Ryszard zaczerpnat wiele watkow z mysli
Pseudo-Dionizego Areopagity. Dionizyjska teologia negatywna sktonita do postawie-
nia pytania: Co to znaczy pragna¢ i kochac Boga, ktory z samej swej istoty jest ontycz-
nie transcendentny, a w konsekwencji poza granicami ludzkiego poznania? Mowigc
ogodlniej, w jakim sensie mozna méwic o pragnieniu tego, co z samej swej istoty jest
transcendentne i niepoznawalne? (zob. Magdalena Plotka, ,, Afektywna droga do Boga
w ujeciu Bonawentury”, Rocznik Tomistyczny, 12 (2023) 1, 128). Wplyw mysli Areopa-
gity na $rodowisko wiktoryndw i cysterséw (przede wszystkim na Bernarda z Clair-
vaux), a nastgpnie na mistykow (przede wszystkich reprezentujacych nurt mistyki
niderlandzkiej, zob. John Arblaster, Rob Faesen (red.), Mystical Anthropology Authors
from the Low Countries (Abingdon: Routledge, 2017)) uformowat intelektualng atmo-
sfere, ktéra sprzyjala tworczosci takich postaci jak Beatrycze z Nazarethu, Hadewijch
z Antwerpii, Mechtild z Magdeburga i wielu innych autoréw reprezentujacych nurt
mistyki chrzedcijanskiej. Wspdlng cechg tworczosci tych autoréw byta koncentracja
na pragnieniu, niespelnieniu, tesknocie. Warto réwniez wspomnie¢, ze twoérczo$é
mistykéw niderlandzkich i niemieckich jest wspolczesnie przedmiotem krytycznej
analizy feministycznej i psychoanalitycznej. Wspolczesni badacze koncentruja sig
przede wszystkim na takich problemach jak konstytuowanie przedmiotu pragnienia,
transgresja aktu pragnienia, itp. Zob. Amy Hollywood, Acute Melancholia and Other
Essays: Mysticism, History, and the Study of Religion (New York: Columbia University
Press, 2016); Amy Hollywood, Sensible Ecstasy: Mysticism, Sexual Difference, and the
Demands of History (Chicago: University of Chicago Press, 2002); Louise Nelstrop,
Simon D. Podmore (red.), Exploring Lost Dimensions in Christian Mysticism: Opening
to the Mystical (London: Routledge, 1967).

9  McGinn, ,,Ecstasy in Classic Christian Mysticism”: 193.

10 ,Nie sadzisz, ze serce wydaje sie by¢ przeklute, kiedy ogniste zZadto mitosci penetru-
je umyst do cna jego bycia i przebija jego afekt tak bardzo, ze nie jest on w stanie
powstrzymac lub ukry¢ wrzenia jego pozadania? Plonie pozadaniem; az kipi z uczu-
cia”. Zob. Richard of St. Victor, On the four degrees of violent love, 276-277.

11 Wilhelm von Saint Thierry, ,,Expositio super Cantica Canticorum’, w: Paul Verdeyen
(red.), Guillelmi a Sancto Theodorico Opera Omnia, Pars II (Brepols: Turnhout 1997),
128.
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Akcent na pozadanie i pragnienie jest skutkiem wptywu, jaki na teksty
np. mistykéw wywarla mysl Pseudo-Dionizego Areopagity. Powstalta
na gruncie jego filozofii teologia apofatyczna ugruntowata koncepcje
Boga (przedmiotu pragnienia) jako nieobecnego, nieosiggalnego, wobec
ktdérego dystans byl Zréodtem zaréwno niezaspokojonych pozadan, tesk-
noty i cierpien, jak i nieskoniczonej przyjemnosci i rozkoszy"”. Punktem
wyj$cia sredniowiecznych mistykow byto pytanie o doswiadczenie tego,
co niedostepne, nieznane i niepoznawalne: czy takie doswiadczenie moze
by¢ zrédltem przyjemnosci?

Jedna z autorek, w twdrczosci ktorych uczucie pozadania w doswiad-
czeniach religijnych wysuwa si¢ na plan pierwszy, byta Beatrycze z Naza-
retu (Beatrijs van Nazareth)”. Swoje refleksje zawarla w De zeven manie-
ren van minne', traktacie oryginalnie napisanym w jezyku flamandzkim".
Jest to najstarsze dzieto o tematyce duchowosci spisane w tym jezyku'®®.

Beatrycze pisze, ze rozwoj duchowy jest dynamiczng relacja z Min-
ne”, celem jest afektywne z Nim zjednoczenie. Opisuje siedmioetapowa

12 Zob. Sarah Coakley, Charles M. Stang (red.), Re-thinking Dionysius the Areopagite
(Hoboken: Wiley-Blackwell, 2009).

13 Stevens, Violent Lovesickness, 11; na temat afektywnych interpretacji Pseudo-Dionizego
Areopagity zob. Robert Glenn Davis, The Weight of Love. Affect, Ecstasy, and Union in
the Theology of Bonaventure (New York: Fordham University Press, 2017).

14 Amy Hollywood, Acute Melancholia and Other Essays. Mysticism, History and the Stu-
dy of Religion (New York: Columbia University Press, 2016), 14.

15 Beatrycze z Nazaretu urodzila sie w 1200 roku w rodzinie mieszczanskiej w Tienen
(w dzisiejszej prowingji Brabancja Flamandzka w Belgii). Ksztalcita ja matka Gertru-
da, ktéra zmarla w 1207 roku. Po $mierci matki Beatrycze uczyla si¢ u mulieres religio-
sae, tj. beginek zamieszkatych w wiosce Zoutleeuw. W wieku 10 lat wstapita do stanu
duchownego jako oblatka w zgromadzeniu sidstr benedyktynek w Bloemendaal, ktére
prowadzily tam szkole. Ze swoja rodzing przeniosta si¢ w 1236 do Nazareth w Lier,
gdzie zostala zakonnicg cysterska. Zostala przeorysza w 1237, zmarla 29 sierpnia 1268.
Zob. Marek Chmielewski (red.), Leksykon duchowosci katolickiej (Lublin-Krakow:
Wydawnictwo ,,M”, 2002), 153. Bernard McGinn wskazuje, ze Beatrycze nalezala do
$rodowiska pdéznosredniowiecznych kobiet-mistyczek, do ktérego nalezaly réwniez
m.in. Hadewijch z Antwerpii oraz Mechtilde z Magdeburga. Srodowisko to charak-
teryzowala tworczo$¢ opisujaca porywy milosci (raptus) jako element doswiadczen
mistycznych. Zob. McGinn, ,Ecstasy in Classic Christian Mysticism’, 199-200.

16 Jos Huls (red.), The Minne-Journey: Beatrice of Nazareths “Seven Ways of Minne”.
Mystical Process and Mystagogical Implications (Leuven: Peeters, 2013).

17 Stevens, Violent Lovesickness, 43.

18 Zob. rozdzial ,Beatrice of Nazareth” zawierajacy szczegélowe informacje biograficzne
na temat Beatrycze: Jerome Kroll, Bernard Bacrach, The Mystic Mind. The Psychology of
Medieval Mystics and Ascetics (New York-London: Routledge, 2005), 146-160.

19 ,Minne” jest $rednioniderlandzkim terminem oznaczajacym ,milo$¢”. Jest to takze

najczestszy sposob, w jaki Beatrycze odnosi si¢ do Boga, w szczegdlnosci do Chrystu-
sa. Nazywanie Chrystusa ,Minne” jest relacyjne, poniewaz oznacza zaréwno samego
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duchowa droge, ktdrej poszczegolne etapy sa zhierarchizowane. Bea-
trycze uzywa metafory wznoszenia si¢ po poszczegoélnych stopniach.
Tym jednak, co zakldéca ten tatwy do zidentyfikowania schemat lite-
ratury duchowej, jest wystepowanie dialektyki obecnosci i nieobecno-
$ci, zjednoczenia i podzialu. Minne przyciaga dusze i ja powstrzymuje,
ozywia i uémierca, uzdrawia, a nastepnie zadaje rany. Beatrycze opisuje
dialektyczng nature Minne, jest on wymykajacym sie i nieuchwytnym
przedmiotem pragnienia®.

Pozadanie (pragnienie) rozpoczyna caly proces i jest pierwszym
wstepnym krokiem, a takze sitag motywujaca, ktéra towarzyszy duszy
na calej trasie. ,Dobra dusza pragnie spedzi¢ cale zycie w tym pragnie-
niu, pracowaé¢ w tym pragnieniu, wzrasta¢ i wspinac si¢ na najwyzsze
szczyty Minne i ku bardziej intymnej wiedzy o Bogu, dopoki nie osiag-
nie doskonalo$ci” - pisze Beatrycze?. Cho¢ pozadanie jest pierwszym
i wstepnym krokiem duszy do Boga, towarzyszy stale i nieustannie jako
sita wznoszaca dusze ku Minne, jest obecne na kazdym z etapéw ducho-
wej wedrowki. Dodatkowo, o ile dusza pragnie intymnosci i blisko$ci
z Minne, pozadanie jest tym, dzieki czemu $ciste zespolenie z Minne jest
mozliwe. Beatrycze pisze, ze pozadanie jest tak intensywne, ze staje si¢
bolesne. Dusza poddana jest szerokiej gamie afektywnych dyspozycji,
od radosci do smutku, od ekscytacji do spokoju.

Przyjemnosc ucieleSniona

Mistyczna droga ku Absolutowi, ktérej szczytem byto doswiadczenie
kontemplacyjne, zakorzeniona w tradycji platonskiej i neoplatonskiej
byla przede wszystkim droga odrywania sie od ciata®. Chrzescijanskie
opisy duchowej drogi ku Bogu nawiazujace do tej tradycji opisuja zjed-
noczenie z Bogiem jako radykalnie odcielesnione. Jednakze wbrew dok-
trynie Augustyna (zgodnie z ktora prawdziwe zjednoczenie z Bogiem
nastepuje dopiero wowczas, gdy dusza jest oderwana od ciala) mozna
w $redniowiecznej mysli filozoficznej i teologicznej wskaza¢ koncepcje
kiadace szczegolny nacisk na udziat ciata w doswiadczeniu zjednoczenia

Chrystusa, jak i wzajemng relacj¢ migdzy Bogiem a czlowiekiem. Uzycie przez Bea-
trycze terminu ,Minne” sprawia, ze wskaza¢ réznicy miedzy Minne jako Chrystusem
a minne jako miloécia, poniewaz rekopisy $rednioniderlandzkie nie stosujg kapitaly
w celu zaznaczenia tej roznicy. Stevens, Violent Lovesickness, 43.

20 Jos Huls (red.), The Minne-Journey, 57, 59.

21 Ibidem, 23.

22 Platon, Uczta 209e-211b.
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z Bogiem®. Chrzescijanscy mistycy opisywali cielesne doswiadczenie
jako integralng czes¢ do$wiadczenia mistycznego®. Opisy te dotyczyly
w szczegolnosci przyjemnosci duchowej tak intensywnej, Ze obejmowata
ona réwniez cialo oraz manifestowala sie w ciele.

Wsparcia chrzescijaniskim autorom przy identyfikacji cielesnych
symptomdw milosnego pragnienia udzielita dwczesna literatura medycz-
na. Wspomniany we wstepie Gerard z Liege sporzadza liste fizycznych
objawow, ktérych obecnoé¢ pozwala na diagnoze ,,choroby z mitosci”. Te
objawy amor ereos obejmuja: betkotliwg mowe, sucho$¢ cztonkdw ciala,
zapadniete oczodoly, suche i pozbawione ez oczy lub - wrecz przeciw-
nie — zalew lez, niestabilny puls, depresje i obsesyjne mysli o ukochanym,
ostatecznie — szalenstwo®. Przywolajmy jeden z fragmentéw traktatu
Beatrycze z Nazaretu, opisujacy wplyw pragnienia Minne, wspomina
on cze$¢ symptomow z listy Gerarda: ,,[Dusza] sadzi, ze wszystkie jej
naczynia krwionosne pekaja, ze jej krew sie gotuje, ze jej kosci i szpik
sie rozptywa, kosci stabng, pier$ plonie, a gardio wysycha w taki spo-
sob, aby twarz i wszystkie czlonki poczuly cieplo bijace od wewnatrz
i doswiadczyty szalenstwa?®.

Ryszard od $w. Wiktora, opisujac w De quatuor gradibus violentae
caritatis wznoszaca si¢ milos¢ do Boga, pisze o jekach i glebokich, dlugich
oddechach (profunde ingemiscens et longa suspiria trahens), bladej twarzy

23 Wisrdd badaczy rozpowszechnila sie teza (utrwalona przez perspektywe feministycz-
ng), ze idea udzialu ciala w duchowej przyjemnosci obecna byla przede wszystkim
w twoérczosci Sredniowiecznych kobiet-mistyczek. Pisaly na ten temat m.in. Amy Hol-
lywood, Julie B. Miller, Louise Nelstrop, Elizabeth Alvilda Petroff i in. Mozna jednak
wskazaé na obecno$¢ tych watkow réwniez w twérczosci mezezyzn, argumentujac tym
samym, ze koncepcja powigzania duchowosci z cielesno$cia nie byla realizowana jedy-
nie przez kobiety, raczej byla uniwersalng charakterystyka do$wiadczenia religijnego.
Zob. Rob Faesen, ,Embraced in the Fathomless Love”, Medieval Mystical Theology 23
(1) (2014): 12.

24 Ibidem: 11.

25 Hendrix, Hugo de Sancto Caro’s traktaat De doctrina cordis, 419: ,,Primum signum est
quod amorosi multa concipiunt sed pauca loquntur et etiam proferunt inperfecte.
Secundum signum amoris extatici est dessiccatio membrorum. Tertium signum amo-
ris extatici est concauitas oculorum. Quartum signum amoris extatici est siccitas ocu-
lorum, carentia lacrimarum nisi fletus adveniat ex parte rei dilecte. Quintum signum
amoris extatici est pulsus inordinatus. Sextum signum amoris extatici est profunda
cogitatione et sollicitudo versa ad interior, ita quod talis amorosus gerere videtur
imaginem dormientis qui euigilari non potest nisi cum de re amata fit ei intentio. Sep-
timum signum amoris extatici est quod animus tali amori subiectus cum videt rem rei
amate similem quasi insanire videtur”.

26 Jos Huls (red.), The Minne-Journey, 37, 39.
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(vultus pallens) oraz goraczce w ciele (febricitantium)”. W podobnym
duchu pisal tez Jan Ruusbroec (zm. 1381), niderlandzki mistyk pozo-
stajacy pod wplywem Mistrza Eckharta. Opisywal zmystowa rozkosz
i duchowe upojenie (gheestelijcke dronkenheit), majace zrédto w Bogu
i wielkie do tego stopnia, Ze prowadzi ono do niestandardowych reakgji
behawioralnych (takich jak spiew, placz, bieganie, skakanie i taniec)*.
Ruusbroec wychodzi z zalozenia, ze doswiadczenie mistyczne odczu-
wane na najbardziej fundamentalnym poziomie bycia obejmuje catego
czlowieka, w tym takze jego cialo”. Intensywne przezycie wzajemnego
spotkania miedzy Bogiem a dusza — do$wiadczenie transcendentalnej
milo$ci - wywoluje tez pelna milosci reakcje duszy. Mitos¢ jest wszech-
obejmujaca, a co za tym idzie - zada odpowiedzi od kazdego aspektu
ludzkiej egzystencji. Mito$¢ jest kompletna w tym sensie, ze implikuje
kazdg ludzka zdolnos¢, poniewaz wystepuje na poziomie samego ,,bycia”
Obejmuje rowniez ciato — konkluduje Ruusbroec®. Cielesng przyjem-
no$¢ Ruusbroec opisuje jako konsekwencje ,,przyjemnosci bycia’, ktorego
zrodlem jest minne.

Wisrdd autordw opisujacych, jak mistyczna duchowa rozkosz mani-
festuje sie w ciele, warto wymieni¢ réwniez Bonawenture. Jego wizja
w jaki sposdb szczyt duchowej (afektywnej) przyjemnosci manifestuje
sie w ciele znajduje si¢ w traktacie Legenda maior, bedacym opisem Zycia
$w. Franciszka. Ostatni, siédmy etap duchowej drogi Franciszka ukazuje
jego ekstatyczng seraficka wizje pozostawiajacg na ciele $mier¢, ktorg
przechodzi w Chrystusowej pasji*>. Bonawentura opisuje Franciszka jako
przeniknietego glteboko miloscia do Boga, jest on prowadzony przez swdj

27 Ryszard opisywal milo$¢ do Boga, ktéra wznosi si¢ przez cztery stopnie, manifestowang
w ciele nastepujaco: ,,Sed ecce ad illum amoris gradum redimus quem primo loco
posuimus, et vulnerantem jam diximus. Nonne tibi corde percussus videtur, quando
igneus ille amoris aculeus mentem hominis medullitus penetrat, affectumque trans-
verberat, in tantum ut desiderii sui estus cohibere vel dissimulare omnino non valeat?
Desiderio ardet, fervet affectu, estuat, anhelat, profunde ingemiscens et longa suspiria
trahens. Haec tibi anime vulnerate certa sint signa, gemitus atque suspiria, vultus pal-
lens atque tabescens. Febricitantium itaque more qui hoc typo vexantur nunc acrius
uruntur, nunc occupationum suarum occasione aliquantulum recreantur”. Richard of
St. Victor, On the four degrees of violent love, 276-277.

28 Zob. McGinn, ,,Ecstasy in Classic Christian Mysticism”: 202
29 Faesen, ,Embraced in the Fathomless Love™: 15.

30 Ibidem:16.

31 Ibidem:19.

32 Davis, The Weight of Love, 116; Bonaventura, Legenda Maior, w: S. Bonaventurae opera
omnia, vol. 10: Legendae s. Francisci Assisiensis saeculis XIII et XIV conscriptae (Floren-
tia: Quaracchi, 1941), 545.
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naturalny afekt”. Ostatnim etapem tej drogi jest wizja Franciszka, w kto-
rej jego cialo i widoczne na nim $lady Chrystusowej Pasji sag kulminacja
afektywnego zjednoczenia. Mozna zadac¢ jednak pytanie: w jaki sposéb
duchowy afekt kulminacj¢ osiaga w cielesnosci? Afekt jest sila, za spra-
wa ktorej kochajacego i kochany (podmiot i przedmiot milosci, w tym
wypadku dusza i Bog) sa zlaczeni w jedno w ten sposob, ze kochajacy
(dusza) przeksztalcany jest przez i w kochanego. W efekcie, podmiot
staje sie przedmiotem, kochajacy staje si¢ kochanym, poruszany staje
sie poruszajagcym?®. Duchowa gleboka milo$¢ Franciszka jest widoczna,
zamanifestowana na powierzchni jego ciala, poniewaz tak zjednoczyl
sie ze swoim przedmiotem pragnienia i milosci (Chrystusem), ze stal
sie niejako Nim samym, przybierajac §lady Chrystusowej Pasji na swo-
im ciele. Oznaczone znakami Chrystusowej Pasji cialo Franciszka jest
tekstem, wskazujacym pogodzenie i pojednanie ducha i ciata®. W sposob
paradygmatyczny dla péznosredniowiecznych afektywnych dewocyjnych
praktyk i refleksji, afekt, czyli miejsce ekscesu duszy zmierzajacego do
Boga, jest dla Bonawentury miejscem wewnetrznej ,inno$ci’, ,,obcosci’,
poniewaz znajduje si¢ calkowicie poza zasiegiem dziatan intelektu. To
miejsce jest nieznane duszy i jednoczesnie tak bliskie i intymne jak ciato,
z ktoérym jest zlaczona.

Zaréwno Bonawentura, jak i Jan Ruusbroeck dostrzegli, ze najgtebsze
i najbardziej intymne spotkanie z Bogiem moze by¢ opisane przy uzyciu
terminéw odnoszacych sie do cielesnosci, sugerujac tym samym, ze ciato,
jako takie, moze by¢ miejscem spotkania z Bogiem™.

Przyjemnosc¢ i bél
Bernard z Clairvaux, utozsamiajac kontemplacje z ekstazg, opisy-

wal ja w kategoriach odpoczynku, spokoju, snu (quies, otium)¥. Eks-
taza jest dla Bernarda wyjsciem poza siebie, ale tez doswiadczeniem

33 Bonawentura na poziomie jezykowym uzywa strony biernej i czynnej: Franciszek
(czynnie) pozada Boga i jest przez to samo pozadanie prowadzony, zob. Davis, The
Weight of Love, 119.

34 Bonaventura, Legenda Maior, 529.

35 ,The spiritual depth of Francis’s compassion is at the same time the porous and pro-
truding surface of his body. Marked with the signs of Christ’s passion, Francis’s body
is a text, indicating the reconciliation of spirit and flesh, inner and outer”. Davis, The
Weight of Love, 128.

36 Faesen, ,Embraced in the Fathomless Love”: 10.

37 Zob. McGinn, ,,Ecstasy in Classic Christian Mysticism”: 192.
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prawdziwego odpoczynku, w ktérym dusza ,,zasypia stodko w objeciach
Ukochanego™®. Majacy swoje zrodto w tworczosci §w. Augustyna obraz
zjednoczenia z przedmiotem pragnienia konotuje spokdj, bezruch, sta-
bilnos¢, pokdj®.

Sredniowieczna refleksja teologiczna i filozoficzna nakreélita réw-
niez odmienny obraz drogi do Boga i zjednoczenia z Nim. W opozycji
do Augustynskiego obrazu spokoju i ciszy autorzy tacy jak Ryszard od
$w. Wiktora, Beatrycze z Nazaretu czy Hadewijch z Antwerpii dostrze-
gli, ze przyjemno$¢ obcowania z Bogiem (przedmiotem pragnienia)
zabarwiona jest bdlem, cierpieniem, meka, niekiedy wrecz przemoca.
Obraz ten radykalnie ré6zni si¢ od Augustynskiej wizji, a inspiracja dla
jego powstania byly fragmenty Piesni nad piesniami, w ktérej poetycko
opisano ,,chorobe milosci”*’. Wyrazenie to sugeruje, ze immanentnym
emocjonalnym, psychologicznym i duchowym aspektem mitosci jest
cierpienie, bdl, choroba. Jednym ze zrédet ,,choroby mitosci” jest dystans
wobec Ukochanego, Jego nieobecnos¢, a w konsekwencji brak zaspoko-
jenia milosnego pragnienia®.

O ile jednak ,,choroba milosci” i jej skutki byly dobrze znane w ducho-
wosci pierwszego tysiaclecia dzigki ogromnej liczbie komentarzy do Pies-
ni nad piesniami, o tyle az do roku 1173 nikt nie opisal ,,choroby mitosci”
w ramach systematycznego podejscia*’. Ryszard od §w. Wiktora w swoim
oryginalnym traktacie bada dynamike milo$ci — najbardziej podstawo-
wego i najpotezniejszego ze wszystkich ludzkich popedéw - rozumianej
zaréwno jako relacja miedzy kochankami, jak i milo$¢ miedzy Bogiem
a czlowiekiem. Ryszard dokonuje nieoczekiwanej transformacji teolo-
gicznego jezyka milosci, interpretujac go w kategoriach empirycznej
dynamiki relacji miedzyludzkich®. Opisuje cztery stopnie mitosci, mitos¢

38 Ibidem: 193.

39 Augustyn, Wyznania 1, 1, thum. Z. Kubiak (Warszawa; Instytut Wydawniczy Pax, 1992),
27. Louise Nelstrop, ,,Introduction: Searching for Soul Rebels: Christian Mysticism
and Pleasure after Augustine’, Medieval Mystical Theology 23 (1) (2014): 3-9.

40 Pnp 2,5: ,,Posilcie mnie plackami z rodzynek, wzmocnijcie mnie jabtkami, bo jestem
chora z mitoéci”. Biblia Tysiaclecia (Poznan: Wydawnictwo Pallottinum, 1996).

41 Na temat $redniowiecznych koncepcji mitosci i jej aspektéw opracowanych w ramach
komentarzy do Piesni nad piesniami zob. Ann W. Astel, The Song of songs in the Middle
Ages (London: Cornell University Press, 1990); Michael Casey, Athirst for God: spiritual
desire in Bernard of Clairvaux’s Sermons on the Song of songs (Kalamazoo: Cictercian
Publications, 1988).

42 Talos, ,How can love be violent? Reflections on Richard of St. Victor’s On the four
degrees of violent love’, 63.

43 Ibidem: 64.
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moze by¢ skierowana do kochanka lub do Boga, ale fenomenologicznie
jest to to samo doswiadczenie.

Oto jak Ryszard opisuje mitos¢: ,,Oto widze niektérych rannych, nie-
ktérych zwigzanych, niektérych marniejacych, niektérych omdlewaja-
cych, a wszystko to z milosci. Mitos¢ rani, Milo$¢ wiaze, milosierdzie
oslabia, a milosierdzie powoduje omdlenie”**. Milo$¢ ma nastepujacy
przebieg (wedlug jej czterech stopni): na samym poczatku milo$¢ odczu-
walna jest jako rana, ,,ktéra — jak pisze Ryszard — przeszywa dusze i spra-
wia, ze plonie gorgczkowym pragnieniem ukochanej osoby”*. Potem
przychodzi milo$¢ wiazaca, ktéra powoduje, ze kochajacy catkowicie
zaabsorbowany jest mysla o ukochanym. Ryszard poréwnuje mitos$¢ wig-
zaca do zwigzanego i niezdolnego do ucieczki jerica wojennego, zestawia
ja tez z chorobg*®. Nastepny etap milosci jest tak naprawde stanem tyra-
nii, w ktérym milos¢ nakazuje wykluczy¢ wszystko précz ukochanego®.
Na czwartym stopniu mitos¢ jest tak wszechogarniajaca, pochlaniajaca
i intensywna, ze powoduje omdlenie, a nawet §mier¢. Ryszard twierdzi,
ze czwarty stopien nie jest spelnieniem mitosci, poniewaz nawet na tym
ostatnim stopniu milo$¢ jest ustawicznym pragnieniem, niemozliwym
do zaspokojenia*®.

44 Ibidem.
45 Ibidem.

46 ,Itaque sicutille quilecto decubat, vel quem catena coercet, ab eo loco quo addicti sunt
elongari non possunt, sic utique qui ab hoc secondo violente caritatis gradu absorptus
est, quicquid agat, quocumque se vertat, ab illa una et intima sollicitudinis sue cura
avelli non potest” Richard of St. Victor, Les quatre degrés de la violente charité, red.
Gervais Dumeige (Paris: Librairie philosophique J. Vrin, 1955), 133.

47 ,Sed quis hujus affectus tyrannidem digne describat: quomodo omne desiderium
expellit, quomodo omne stadium excludit, quomodo omne exercitium violenter
opprimit quod sue concupiscentie deservire non prospicit?” Ibidem: 135.

48 Ryszard poréwnuje pozadanie/tesknote z mitoéci do Boga i do czlowieka: schemat
i struktura pragnienia sg takie same, kazdy z nich sklada si¢ z czterech stopni. Im
wyzszy stopient miloéci do Boga, tym pozadanie jest doskonalsze, a im wyzszy stopient
mitoéci do czlowieka, tym bardziej niewlasciwe staje sie pozadanie. Czwarty stopien
mitoéci do Boga jest najdoskonalszy, a pierwszy jest najgorszy, czwarty stopien poza-
dania do czlowieka jest najgorszy, a pierwszy jest wlasciwy (s. 36-37). Richard of St.
Victor, Les quatre degrés de la violente charité, red. Gervais Dumeige (Paris: Librairie
philosophique J. Vrin, 1955), 145: ,,Hi quatuor amoris gradus aliter se habent in affec-
tibus divinis, atque aliter se habent in affectibus humanis, omnino aliter atque aliter
se habent in desideriis spiritalibus et in desideriis carnalibus. In desideriis spiritalibus
quanto major tanto et melior; in desideriis carnalibus quanto est major tanto et pejor.
In affectibus divinis ipse qui summus idem et precipuus. In affectibus humanis ille qui
summus ipse est et pessimus. In humanis sane affectibus primus potest esse bonus,
secundus absque dubio est malus, pejor tamen est tertius, quartus autem est pessimus”
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Obrazowe opisy mitosnych przezy¢, ktore skladaly sie zaréwno z przy-
jemnosci, jak i bolu i cierpienia, znajdziemy réwniez u kobiet-mistyczek.
Na przyktad Hadewijch z Antwerpii wspomina, ze duchowa przyjemnos¢
i rado$¢ czesto wspolwystepuje z torturami, cierpieniem i szalenstwem®.
Beatrycze w traktacie De zeven manieren van minne opisuje afektywne
doswiadczenia obejmujace zarazem rado$¢ i bol*’: ,,duch jest catkowicie
i calkowicie zanurzony w Minne, cialo upada, serce topnieje i cala jego
sita jest zredukowana do zera. Jest tak pokonany przez Minne, ze ledwo
moze utrzymac siebie i to czesto traci kontrole nad swoimi cztonka-
mi i wszystkimi zmystami™'. Kombinacja mifosci i przemocy (gwaltu)
powoduje jednoczesnie niepokdj i rozkosz, ale przede wszystkim wszech-
ogarniajacg radosc¢.

Mozna zadac¢ tu pytanie: dlaczego zjednoczenie z Bogiem jest zrodtem
bélu i cierpienia? Zrédta cierpienia moga by¢ dwojakie — podpowiada
Beatrycze. Z jednej strony przyczyna cierpienia jest samo pragnienie,
bél spowodowany jest nieobecnoscia Minne. Z drugiej strony jednak
Beatrycze sugeruje, ze zrédlem duchowych i cielesnych cierpien moze
by¢ doswiadczenie samej Minne™.

Julie B. Miller argumentuje, ze wspdtobecnos$¢ opozycyjnych kate-
gorii bélu i przyjemnosci konstruuje nowe znaczenie: ,,Bol jest tym, co
jest rozkoszne, przyjemnos¢ jest tym, co wynika z bolu. Dwuznacznos¢
i konflikt miedzy tymi dwoma terminami moze z pewnoscig rozmazac
granice dualistycznych kategorii™.

Zakonczenie

Tym, co charakterystyczne jest dla Ryszarda od $w. Wiktora, Beatry-
cze z Nazaretu, Hadewijch z Antwerpii, Jana Ruusbroeca i innych auto-
réw, to dystans wobec przekonania, ze Zrédlem przyjemnosci (nie tylko

49 TJulie B. Miller, ,,Eroticized Violence in Medieval Women’s Mystical Literature: A Call
for a Feminist”, Journal of Feminist Studies in Religion 15 (2) (1999): 451. Zob. Elizabeth
Petroff, Body and Soul: Essays on Medieval Women and Mysticism (New York: Oxford
University Press, 1994).

50 Stevens, Violent Lovesickness, 54.

51 Jos Huls (red.), The Minne-Journey, 39.

52 Stevens, Violent Lovesickness, 55.

53 ,They have taken on a whole new meaning. Pain is that which is also delightful; pleas-
ure is that which results from excruciating pain (...) this ambiguity and conflation of
terms may certainly «disrupt» the boundaries of dualistic categories”. Miller, ,,Eroti-
cized Violence in Medieval Women’s Mystical Literature: A Call for a Feminist™: 45.
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w do$wiadczeniu mistycznym, ale tez szerzej, tj. w doswiadczeniu mitos-
nym) moze by¢ jedynie zjednoczenie z przedmiotem mitosci oraz zaspo-
kojenie pragnienia milo$ci. Przeciwnie, na podstawie przytoczonych
w niniejszym artykule fragmentéw pism mozna postawi¢ wniosek, ze ich
autorzy rozpoznali sytuacje, w ktdrej nieobecnos¢ przedmiotu powoduje
jego pragnienie, ktore nastepnie staje si¢ Zrodtem przyjemnosci i rozko-
szy. Trafnie opisuje to Travis A. Stevens, sytuujac doswiadczenie obcosci,
nieosiggalnosci i dystansu przedmiotu pragnienia w centrum opiséw
mistycznej rozkoszy>!. Okazuje si¢ zatem, ze zjednoczenie z przedmio-
tem milosci (z Bogiem) nie jest koniecznym warunkiem przyjemnosci.
Beatrycze z Nazaretu trafnie opisala to doswiadczenie, twierdzac, ze
osig ludzkiego zycia jest pragnienie, a pozadanie paradoksalnie - nie
zaspokojenie — jest plaszczyzng ludzkiego odniesienia do przedmiotu
mitosci (Minne).

Okreslajace ziemska kondycje cztowieka pragnienie manifestuje si¢
w cielesnych symptomach - pisal m.in. Ryszard od sw. Wiktora. Co wie-
cej, niezaspokojone i nieukojone pragnienie (mito$¢ do Boga) to zrédto
nie tylko spokoju i stodyczy, ale takze cierpienia i bolu®. O ile pozadanie
duszy jest z istoty niezaspokojone™®, o tyle brak zespolenia z przedmio-
tem pragnienia i milosci (Bogiem) powoduje ,,agonie” duszy - opisuje
Beatrycze”. Zrédlem bolu duszy jest nieobecno$¢ Minne, bdl ten moze
zosta¢ usuniety w zjednoczeniu po $mierci*®. Dlatego tez na ostatnim
stopniu pragnienie duszy jest tak intensywne, ze ostatecznie przeksztalca
sie¢ ono w pragnienie $§mierci. Jedynym zatem sposobem na uwolnienie
sie od cierpienia — relacjonuje Beatrycze — jest Smier¢>.

Bibliografia

54 ,(...) explore the full implications of yearning for a God who is in heaven, and whose
absence wounds them” (....) tracing hot desire and cold abandonment, and even the
despair that leads to a willingness to fight back against God on the battlefield of love”.
Stevens, Violent Lovesickness, 11.

55 Jos Huls (red.), The Minne-Journey, 302: ,all life is hellish, misfortune and affliction
because of the horror of this dreadful desire, a desire which the soul has no power to
satisfy, nor appease, nor calm”.

56 Miller, “Eroticized Violence in Medieval Women’s Mystical Literature: A Call for
a Feminist™: 34.

57 Jos Huls (red.), The Minne-Journey, 33.
58 Ibidem, 63.
59 Ibidem.
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Ksigzka sklada si¢ z przedmowy (foreword), wstepu, 13 rozdzialow
(podzielonych na trzy czesci), zalacznika zawierajacego krotki opis teorii
turbulencji, stownika (glossary), bibliografii i indeksu.

W przedmowie autorzy szkicuja przyjeta definicje Al jako ,,zastoso-
wanie matematyki do modelowania funkcji ludzkiego mézgu” (s. ix),
przy czym lokuja pytanie o ograniczenia tych modeli w kontekscie
koncepcji Osobliwosci (Singularity). Osobliwo$¢ Techniczna jest jed-
ng z kluczowych idei transhumanizmu, ktérego autorzy recenzowanej
ksiazki sg przeciwnikami. Wedle tej idei rozwoj techniki ma zmierzaé
do punktu przetomu, w ktérym postep przyspieszy tak bardzo, ze nie
bedziemy w stanie zapanowac nad powstajacymi artefaktami. Ten punkt
jest wlasnie nazywany Osobliwoscia. W kontekscie tej ksigzki oznacza
moment powstania Al przewyzszajacej nas intelektualnie.

Autorzy zasadniczo rozwazaja tzw. silng sztuczng inteligencje (arti-
ficial general intelligence; dalej: AGI), ktdra definiujg jako: 1. Al o pozio-
mie inteligencji rownym lub wyzszym od poziomu ludzkiej inteligencji
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badz 2. Al radzaca sobie z pojawiajacymi si¢ problemami przynajmniej
w porownywalnym do ludzi stopniu. Gtéwny argument zostal sformu-
fowany na wzér wnioskowania. Z przestanek: (Al) Aby zbudowa¢ AGI,
potrzebujemy rozwigzania technicznego wykazujacego inteligencje co
najmniej na poziomie ludzkim; (A2): Jedynym sposobem wytworzenia
takiego rozwigzania jest stworzenie emulacji ludzkiego systemu neuro-
kognitywnego przy uzyciu oprogramowania; oraz wnioskowania pomoc-
niczego: (B1) Aby stworzy¢ oprogramowanie emulujace dzialanie syste-
mu, musimy stworzy¢ matematyczny model tego systemu, ktory pozwoli
na przewidywanie jego zachowan; (B2) Nie jest mozliwe zbudowanie
takiego matematycznego modelu dla systemdéw ztozonych; (B3) Ludzki
system neurokognitywny jest systemem zfozonym; (B4) Zatem niemoz-
liwe jest stworzenie oprogramowania emulujacego ludzki system neuro-
kognitywny; wyciagaja wniosek: (C) Wytworzenie AGI jest niemozliwe.

Rozdzial 1. pt. ,Wprowadzenie” przedstawia koncepcje AGI jako syste-
mu majacego emulowac oraz przewyzszac (exceed) inteligencje ludzkie-
go typu, ktérej przejawy obejmuja: rozumowanie, pamie¢, $wiadomosé,
uczucia i emocje, a nawet wole i moralno$¢ (moral thinking). Autorzy
tacza nieredukcjonistyczne podejscie filozofii realistycznej ze zdrowo-
rozsagdkowym spojrzeniem na $wiat i twierdza, ze filozofia analityczna
stosuje redukcjonistyczna (tj. nieuwzgledniajaca zlozonosci ludzkiego
systemu neurokognitywnego) ontologie, ktéra nie nadaje si¢ do opisu
zagadnien kluczowych dla tej ksigzki. Korzystaja z dorobku fenomeno-
logii realistycznej, m.in.: Husserla, Reinacha, Ingardena, Schelera i Hart-
manna. Nastepnie wyrozniajg trzy sposoby rozumienia terminu ,,nie-
mozliwe”: techniczny, fizyczny i matematyczny. Ten ostatni oznacza, ze
rozwigzanie niektérych zdefiniowanych matematycznie problemoéw jest
niewykonalne, co wynika z apriorycznych zasad matematyki. Przytaczaja
argumenty innych autoréw przeciwko mozliwosci powstania AGI i oce-
niaja, ze odzwierciedlajg one stanowisko wiekszosci ekspertéw od Al

Nastepne 5 rozdzialéw zostato wyodrebnionych jako czes¢ pt. ,Wlas-
nosci ludzkiego umystu” W rozdziale 2. pt. ,,Ludzki umyst” autorzy
twierdza, ze umyst i ciato sg nierozdzielne, a procesy mentalne emanuja
ze ztozonych fizycznych proceséw zachodzacych w mézgu. Swoj poglad
okreslaja jako ,,monizm nomologiczny” (procesy mentalne i procesy
fizyczne uznajg za dwie nazwy dla tej samej grupy zjawisk) i poréwnuja
go z innymi stanowiskami dotyczacymi natury umystu, m.in.: reduk-
cyjnym i nieredukcyjnym fizykalizmem, dualizmem naturalistycznym
Chalmersa, monizmem anomalnym Davidsona.

W rozdziale 3. pt. ,Inteligencja ludzka i maszynowa” przytoczo-
ne zostaja definicje inteligencji, wprowadzone rozréznienie miedzy
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zdolnoscia (capability) a sklonnoscia (disposition) i miedzy dwoma
aspektami inteligencji: pierwotnym (primal) oraz obiektywizujacym
(objectyfying). Inteligencja pierwotna przejawia si¢ w podejmowaniu
dziatan bedacych reakcja na bodzce. Realizuje si¢ w biezagcym zaspoka-
janiu podstawowych biologicznych potrzeb i nie obejmuje dtugotermi-
nowych dzialan. Inteligencja obiektywizujaca za$ wyraza si¢ w aktach
mentalnych i jezykowych, wiazacych si¢ z uyymowaniem samego siebie
jako przedmiot tych aktow (s. 46). Dzieki inteligencji ludzie tworza kultu-
re i przeksztalcaja swe otoczenie. Al bedzie musiala si¢ wiec zmierzy¢ ze
srodowiskiem powstalym w wyniku dziatania wielu ztozonych systemow
(tj. ludzi, zwierzat i srodowiska naturalnego), czyli takich, ktérych nie
da si¢ modelowa¢ matematycznie. Wobec tego niezaleznie od sposobu
tworzenia Al, zawsze bedzie ona systemem dzialajacym wylacznie na
podstawie zasad logiki, a wiec nie bedzie spetnia¢ definicji inteligencji,
ktora nie jest algorytmiczna — a taka jest inteligencja ludzka.

Rozdzial 4. pt. ,Natura ludzkiego jezyka” zaczyna si¢ od stwierdze-
nia, ze tym, co najbardziej odrdznia czlowieka od zwierzat, jest zdol-
no$¢ mowienia i prowadzenia rozméw. Jezyk ma by¢ najwazniejszym
obserwowalnym przejawem inteligencji obiektywizujacej. Rozumienie
ludzkiego jezyka jest wazne, jesli Al ma by¢ uzyteczna. Oprocz funkeji
deskryptywnej jezyk pelni tez wiele innych funkcji $cisle powigzanych
z ludzkimi uwarunkowaniami (np. wyrazanie intencji i pragnien), kto-
rych nie da si¢ w prosty sposob opisaé. Duza zlozonos$¢ i potencjalnie
nieskonczona wariantywnos¢ (variance) komunikacji jezykowej jest tu
argumentem za niemozliwoscia stworzenia matematycznego modelu,
majacego stanowi¢ podstawe dla AGI.

Rozdzial 5. pt. ,,Zmienno$¢ i ztozonos¢ ludzkiego jezyka” rozwija
watki wprowadzone w poprzedniej czgs$ci. Autorzy zwracajg uwage m.in.
na: intencjonalnos$¢ prowadzonych konwersacji, ztozonos¢ kontekstow
spotecznych, strukture jednostek jezykowych (slowa, gesty, emocje...)
i ekonomie jezyka. Znaczna cze$¢ interpretacji znaczen i zamiaréw odby-
wa sie implicite, co nierzadko prowadzi do nieporozumien. Konwersa-
cja oznacza interakcje miedzy ztozonymi systemami, z ktérych kazdy
posiada wlasne intencje, zdolnosci i kontekst. Taka interakcja przynaj-
mniej cze$§ciowo moze zosta¢ opisana oraz wyjasniona, ale nie da si¢
utworzy¢ matematycznego modelu, ktéry pozwolilby przewidywac jej
dalszy przebieg.

Rozdziat 6. pt. ,Zachowania spolteczne i etyczne” dotyczy trzech
gltéwnych zagadnien: 1. zachowania spoteczne we wspoélnotach, spote-
czenstwach i instytucjach, 2. zmiana perspektywy i intersubiektywnos¢,
3. normy spoleczne z uwzglednieniem norm prawnych i moralnych.
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Za Schelerem autorzy przyjmuja wartosci moralne jako istniejgce nie-
zaleznie od podmiotu i przez podmiot poznawalne. Oddzialujg one
na nasze zachowania, jednak nie w sposéb deterministyczny. Normy
dotyczace zachowan i spotecznych kontekstéw umozliwiajg wspotprace
miedzy jednostkami i sa poznawane w procesie socjalizacji, ktérego nie
da sie zalgorytmizowaé. Swiadomos¢ istnienia wartosci moralnych oraz
uwzglednianie norm i hierarchii spotecznych w swoim zachowaniu sg
zdolnosciami wystepujacymi tylko u ludzi.

Kolejne dwie czeséci zostaly wyodrebnione pt. ,,Granice matematycz-
nych modeli”. Rozdzial 7. pt. ,,Systemy ztozone” definiuje agenta Al jako:
A. algorytm majacy modelowa¢ dany aspekt zachowania emanujace-
go z ludzkiego moézgu badz B. majacy modelowa¢ funkcje dzialtajace
w roznych srodowiskach w sposéb przydatny dla ludzi. Model to przy-
blizone odwzorowanie wybranego wycinka rzeczywistosci przy uzyciu
abstrakcyjnych symboli w celu: opisu (modele deskryptywne), wyjasnie-
nia (m. eksplanacyjne) badz przewidywania (m. predykcyjne) aspektow
tegoz wycinka. Modele opisuja raczej ogdlne zaleznosci niz indywidualne
przypadki. Autorzy przedstawiajg klasyfikacje modeli i wprowadzaja roz-
réznienie miedzy symulacja (badanie, jak zmiany danych wej$ciowych
i parametrow wplywaja na dane wyjsciowe) a emulacja (nasladowanie
zachowania badz funkcji jednego bytu przez inny byt). Podkreslaja, ze
do stworzenia emulacji ludzkiej inteligencji konieczne jest stworzenie
modelu obejmujacego najwazniejsze aspekty najbardziej skomplikowa-
nego systemu zlozonego, jakim jest continuum cialo-umysl. Autorzy
przyjmuja, ze ,continuum cialo-umyst” oznacza nierozdzielno$¢ umystu
i ciala. Struktura ztozona z tych dwéch nieroztacznych czgsci podejmuje
»interakcje ze srodowiskiem w celu realizacji naszych intencji, a w szcze-
gélnosci intencji do przetrwania i reprodukcji” (s. 308).

Rozdzial 8. pt. ,Matematyczne modele zlozonych systemow” wska-
zuje ograniczenie matematyki, polegajace na niemozliwosci przewidy-
wania zachowan ztozonych systemdéw na podstawie danych dotyczacych
ich struktury i zachowania w przesztosci ze wzgledu na przypadkowosé
zmian zachodzacych w obrebie tejze struktury (pojawianie sie i zani-
kanie elementéw) jak réwniez losowo$¢ zmian interakeji i wzajemnego
powiazania miedzy jej elementami. Przewidywanie na podstawie opisu
obecnego stanu rowniez jest niemozliwe ze wzgledu na ogromna liczbe
elementéw oraz duzg zalezno$¢ od otoczenia. Autorzy omawiaja rézne
sposoby budowania modeli na potrzeby AI (m.in. réwnania rézniczko-
we, modele stochastyczne, modele regresyjne) i wskazuja, ze niezaleznie
od ich uzytecznosci w waskich dziedzinach, zaden z nich nie moze by¢
podstawg do utworzenia AGI.
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Ostatnie pie¢ rozdzialéw zostato wydzielone pod wspolnym tytulem
~Ograniczenia i potencjal AI”. Rozdzial 9. pt. ,,Dlaczego nie bedzie inte-
ligencji maszynowej” podwaza filozoficzne argumenty za mozliwoscia
powstania AGI. Autorzy wykazuja bledne zatozenia Chalmersa argu-
mentu emulacji, blad rozumowania w argumencie z ewolucji (odwotanie
sie do rownowaznosci, ktéra nie zachodzi) i nieprawidiowe zdefinio-
wanie inteligencji w argumencie, ze Osobliwo$¢ moze zostac osiagnie-
ta bez AGI. Zwracaja uwage, ze maszyny nie moga posiada¢ popedow
(driveness), intencji ani woli, a co za tym idzie nie moga by¢ §wiadome
(nawet jako zombie). Maszyny nie sa w stanie prowadzi¢ teoretycznych
rozumowan ani rozwina¢ inteligencji obiektywizujacej.

Rozdzial 10. pt. ,,Dlaczego maszyny nie opanujg ludzkiego jezyka” roz-
poczyna si¢ od wskazania, ze opanowanie (mastery) jezyka jest warun-
kiem koniecznym i wystarczajacym dla zaistnienia AGI. Jezyk jest dowo-
dem zaawansowania ludzkiej inteligencji. Autorzy przedstawiaja liste
kryteriéw dotyczacych zdolnosci jezykowych potencjalnie przejawianych
przez maszyny, ktérych spetnienie byloby mocnym argumentem za tym,
ze mamy do czynienia z AGI. Jezyk obejmuje nie tylko mowe, ale takze
komunikacje niewerbalng, ktéra wymaga rozumienia bodzcow wizu-
alnych i sensorycznych. Niemozliwe jest utworzenie matematycznego
modelu ludzkiego jezyka, jako ze jest on zlozonym systemem, bedacym
emanacja innego zlozonego systemu (tj. continuum cialo-umyst). Zna-
czenia konkretnych fraz zalezg od danych kontekstow, ktore takze sa
zlozone.

Rozdzial 11. pt. ,Dlaczego maszyny nie opanuja interakcji spolecz-
nych” podsumowuje postawione w poprzednich czesciach tezy dotyczace
niemozliwosci utworzenia modelu ludzkiego jezyka ani modelu interak-
cji spolecznych. Maszyny nie posiadaja umyslow i nie sa w stanie wyka-
za¢ rozumienia sytuacji z punktu widzenia innych podmiotéw. Z tego
wzgledu ich dzialania nie moga by¢ oceniane jako podlegajace prawu
ani jako to prawo egzekwujace. Dzialania moralne musza uwzglednia¢
zlozony system wartosci, ktérego nie da si¢ emulowa¢. Kazdy cztowiek
na swdj sposéb dokonuje sgdéw moralnych, nie da si¢ zatem utworzy¢
ogolnego modelu ludzkiej moralnosci. Zatem maszyny nie moga ,,rozu-
mie¢” moralnosci.

Rozdzial 12. pt. ,,Cyfrowa niesmiertelnos$¢” jest kulminacja argu-
mentacji przeciwko mozliwosci powstania Osobliwosci. Przywolane
zostaly tezy dotyczace oddzielenia umystu od ciata w celu przeniesienia
~czlowieka” do cyfrowego $wiata jak rowniez nawolywania Bostroma
aby filozofowie i matematycy porzucili swoje dotychczasowe zajecia
(bo AI wykona je lepiej) a zamiast tego skupili sie na pracy na rzecz
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przeciwdziatania niszczycielskim skutkom Osobliwosci. Autorzy argu-
mentujg za: niemozliwoscig emulowania systeméw ztozonych przez
maszyny Turinga, nierozdzielno$cig umystu i ciala, niewykonalnoscia
Emulacji Catego Mézgu (Whole Brain Emulation), niemozliwoscig kog-
nitywnego ulepszania (enhancement) czlowieka oraz nonsensownoscia
tez o ,eksplozji inteligencji’, powstania nikczemnej Al i przedluzaniu
zycia przez wykorzystanie nanobotéw i inzynierii genetycznej. Nas. 286
pojawia si¢ argument nawigzujacy do gléwnego argumentu tego tekstu
(zawartego w ,,Przedstowiu”) a odnoszacy si¢ do cyfrowej niesmiertel-
nosci. Z przestanek: (A) Cyfrowa nie§miertelno$¢ wymaga komputero-
wej symulacji indywidualnego ludzkiego mézgu; (B) Ludzkie umysty sa
systemami zlozonymi; (C) Komputerowa symulacja wymaga odpowied-
niego matematycznego modelu symulowanego systemu; (D) Niemozliwe
jest stworzenie adekwatnych (tj. nieuproszczonych) matematycznych
modeli ztozonych systeméw; wyciagaja wniosek: cyfrowa nie$miertel-
no$¢ jest niemozliwa. Na koncu autorzy parafrazujg apel Bostroma, aby
filozofowie, matematycy oraz ,wszyscy zdrowi na ciele i umysle” zaj-
mowali sie tematami jak najbardziej odlegltymi od ,science fiction a la
Bostrom” (s. 287).

Rozdzial 13. pt. ,Wiosna Al jest wieczna” zaczyna si¢ od twier-
dzenia, ze aby unikna¢ frustracji zwigzanych z nadejsciem kolejnych
»zim AI” oraz odnosi¢ korzysci z badan nad Al nalezy sie skupi¢ na
~waskiej AT”, zajmujacej si¢ $cisle okreslonymi problemami, ktére da sie
rozwigza¢. Autorzy podkreslaja, ze jest ona tylko narzedziem, ktérego
uzyteczno$¢ jest ogromna, cho¢ ograniczona do pewnego typu zadan.
W kazdym sektorze gospodarki obecne sg obszary niebedace systemami
ztozonymi, ktére moga zostac skutecznie zautomatyzowane przy pomocy
Al Dzigki temu poprawiona zostanie efektywno$¢ — do wykonywania
pewnych zadan potrzeba bedzie mniej ludzi, ale nie uda si¢ catkowi-
cie wyeliminowac¢ ludzkiej pracy. Autorzy zaznaczajg, ze najwiekszym
wyzwaniem zwigzanym z rozwojem Al nie jest zastgpienie ludzkiej inte-
ligencji ani zagrozenia ze strony Osobliwosci, lecz pomoc w znalezieniu
zajecia ludziom, ktdrzy zostang zastapieni przez algorytmy. Rozwdj Al
przebiega tak samo jak rozwdj kazdego innego wytworu techniki.

Tekst jest napisany jasnym jezykiem, a wyjasnienia omawianych przez
autorow pogladdw znaczaco ulatwiajg lekture. Natomiast w rozdziatach
jest wiele odniesien do innych czeéci, np. nas. 26 (rozdzial 2.2.2) znajduje
si¢ odniesienie do rozdziatu 7, a na s. 29 do rozdziatéw 8 i 12. Swiadczy
to o ciaglosci wywodu i przemyslanej, cho¢ nieco nieoczywistej struktu-
rze. Pierwsza cze¢s$¢ (strony 21-107) zawiera obszerny kontekst i stanowi
wprowadzenie do watkéw poruszanych w kolejnych dwdch czesciach
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tekstu. Stad np. watki poruszane w rozdziale 3. sg rozwijane w r. 9., wat-
kizr. 4.i5. wr. 10., a watki z r. 6. w . 11. Sprawia to, Zze wprowadzenie
do danego problemu i jego rozwiniecie w kontekscie AI dzieli czasem
kilkadziesigt stron. Znaczaco zwigksza to trudnos$¢ czytania ksigzki ze
wzgledu na konieczno$¢ ,,przeskakiwania” do odpowiednich fragmen-
tow. Z drugiej strony (taki byt zamyst autor6w) osoby obeznane z tema-
tem moga rozpoczac lekture od drugiej czedci tekstu, aby zapoznac sie
z gtéwnymi argumentami autoréw badz od trzeciej czesci, aby poznac
ich poglady nt. AGI. Jednak w tym przypadku lekture moga utrudnia¢
odnos$niki do wczesniejszych czesci tekstu. Podrozdzial 12.3.4 nosi ten
sam tytul co rozdzial 12., co naraza autoréw na zarzut, zZe poprzednie
podrozdzialy sg zbedne.

Landgrebe i Smith odwoluja si¢ do fizyki i proceséw fizycznych jako
podloza proceséw mentalnych. Przyjeli dwa zalozenia, ktorych nie wyra-
zaja wprost: 1. Tylko jedno stanowisko wobec relacji cialo-mdzg moze
by¢ prawdziwe; 2. Prawdziwe jest stanowisko przyjete przez nich (con-
tinuum ciato-umyst). Powoluja si¢ na wiele naukowych teorii. Sprawia
to, Ze miejscami tekst bardzo zaglebia si¢ w szczegoly, przez co bywa
trudniejszy w odbiorze. Ilustruje to rozdzial 6, poruszajacy wiele kwe-
stii zwigzanych z komunikacjg oraz normami spotecznymi i moralnymi.
Swiadczy to natomiast o obszernej wiedzy autoréw oraz wysokim pozio-
mie merytorycznym tekstu. Gléwna czes¢ argumentacji mozna strescic
nastepujaco: AGI nie moze powsta¢é, bo do jej utworzenia potrzebny
jest matematyczny opis (model), a matematyka nie jest w stanie nawet
w uproszczony sposob uchwyci¢ tak ztozonych i losowo zmieniajacych
sie struktur jak ludzkie mézgi. Innymi stowy: opis nigdy nie jest w sta-
nie wyczerpaé rzeczywisto$ci, a zatem na jego podstawie nie mozna
utworzy¢ wiernej repliki realnej rzeczy. Wydaje sig, ze co do tego panuje
powszechna zgoda, przynajmniej na gruncie filozofii. Ztosliwy dysputant
moglby jednak stwierdzi¢, ze autorzy wykazuja co najwyzej niemozli-
wos¢ powstania AGI na gruncie przyjetej przez siebie ontologii, a zatem
dyskutuja sami ze sobg, poniewaz nie podwazaja zatozen transhumani-
zmu. Ten za$ skupia si¢ raczej na opisie struktury informacyjnej moézgu
(tzw. wzorcu informacyjnym) niz na matematycznym modelowaniu
jego funkgji. Szkoda, ze autorzy nie poszerzyli swoich analiz tej kwestii.
Transhumanizm nie popiera konkretnego stanowiska w kwestii metafi-
zyki. Na podstawie réznych tekstow dopuszczalna jest interpretacja, iz
jest to dualizm (materialne cialo polaczone z niematerialng informacja),
hylemorfizm (niematerialna informacja ksztaltujagca materialne cialo)
a nawet idealizm (istotna jest tylko informacja, materialna forma nie
ma znaczenia, a moze nawet jest niepotrzebna).
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Autorzy przedstawili tylko ogolng koncepcje AGI, co jest slaboscia
tego tekstu. Okreslenie ,emulowania i przekraczania ludzkiej inteligen-
cji” jest zbyt ogolne. Powolywanie si¢ na badania gtéwnego nurtu nad
AGI (mainstream AGI research; s. 57) jest nieco na wyrost, bowiem nie
istnieje ogolnie przyjeta definicja AGI. Autorzy dyskutuja nie tyle przeciw
mozliwosci powstania AGI jako takiej, ile przeciw mozliwo$ci wytworze-
nia ,syntetycznego umystu” np. w postaci Osobliwosci. Clou argumen-
tacji odnosi si¢ do (nie)mozliwosci stworzenia wirtualnego czlowieka,
co jest postulowane przez niektérych transhumanistéw jako ,,cyfrowa
nie§miertelno$¢”. Jednak, zgodnie z Kurzweila koncepcja tozsamosci
narracyjnej, wystarczy, ze Al bedzie w stanie odpowiednio nasladowac
zachowania osoby, ktora odwzorowuje. Nie wymaga to dokladnych pre-
dykgji, jakie postuluja autorzy, poniewaz jest to model deskryptywny —
w odpowiednim przyblizeniu opisuje dziatania danej osoby, ale nie moze
ich przewidywa¢. Zatem w przypadku osiggniecia ,,nieSmiertelnosci”
argumentacja autoréw jest nietrafiona. Natomiast kwestia Osobliwosci
jest otwarta na dyskusje. Jednak wszelkie dysputy musza si¢ rozpocza¢
od podania definicji, ktérych tutaj zabrakto.

Wydaje sig, ze emulacja ludzkiego mézgu na potrzeby przemystu
i nauki nie musi by¢ az tak szczegétowa, jak chca tego Landgrebe i Smith.
Moim zdaniem modelowanie na poziomie pojedynczych czastek i komo-
rek jest niepotrzebne - stanowi raczej figure retoryczna (hiperbole) niz
faktyczny wymog. Al dzieki swojej specjalizacji w waskich dziedzinach
(np. modelowanie bialek — AlphaFold, inzynieria materiatowa - GNoME)
juz teraz dostarcza uzytecznych rozwigzan. Ponadto jej rezultaty sa lep-
sze niz te uzyskane przez najlepsze zespoly badawcze. Z argumentacji
autoréow wynika, ze matematycznie niemozliwe jest sformulowanie
modelu opisujgcego zlozony system, jednak nie uchyla to argumentu
za mozliwo$cig stworzenia takiego systemu. GPT-2 zostal zbudowany
na podstawie modelu obejmujacego 1,5 mld parametréw, GPT-3 mial
ich juz 175 mld, GPT-4 ma ich 1,8 bln a ponadto (dzi¢ki polaczeniu
z modelem DALL-E 3) oprécz tekstu potrafi interpretowac i generowaé
grafike. Kolejne modele beda jeszcze wigksze i beda dysponowac jeszcze
wiekszymi mozliwosciami. Paradygmat tworzenia zaawansowanych Al
w przysztosci moze ulec zmianie, np. AGI moze powstac jako sie¢ inte-
grujaca wiele wasko wyspecjalizowanych Al Bylby to rodzaj zlozonego
systemu, ktory w teorii moglby wykonywa¢ wigkszo$¢ zadan lepiej niz
najlepsi specjalisci, a ktorego nie mozna by matematycznie opisa¢, bo sam
bedzie zbyt zlozony. Zatem twierdzenie, ze AGI nie moze nigdy powstac,
poniewaz nie jesteSmy w stanie matematycznie opisa¢ naszych mozgow,
jest w najlepszym razie przedwczesne, zwlaszcza jesli przyjmiemy teze
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gloszong przez zwolennikow nadejscia Osobliwosci, ze $wiadomosé
i procesy kognitywne moga si¢ pojawi¢ samoistnie w odpowiednio
skomplikowanych systemach. Warto takze podkresli¢, ze argumentacja
autorow odnosi si¢ do realizacji AGI na ,,uniwersalnej maszynie Turinga’,
ktdrej uproszczonym przykltadem sa wspotczesne komputery cyfrowe.
Jednak (przynajmniej w teorii) mozliwe sa inne podejs$cia. Podnoszo-
ne w ksigzce argumenty nie obejmuja m.in. komputeréw analogowych,
sprzetowych sieci neuronowych, ani hipotetycznych konstrukcji pokroju
komputeréw fotonicznych, ktére nie sa maszynami Turinga. Ponadto
znane s3 tezy, ze do powstania AGI konieczne jest oddzialywanie ze
srodowiskiem. Taki rodzaj ,,uciele$nionej AI” réwniez nie musi dziata¢
jak maszyna Turinga.

Autorzy polemizuja m.in. z koncepcja, wedle ktorej sieci neuronowe
nasladuja strukture i funkcje biologicznych moézgéw. Jednak nie zauwaza-
ja, Ze wbrew temu, co twierdza komputacjonisci i funkcjonali$ci, maszy-
ny nie nasladuja dzialan ludzkiego umystu lecz rezultaty tych dziatan.
Zatem ,,prawdziwa AI” niekoniecznie musi by¢ skonstruowana tak, jak
nasze mozgi. Mysle, ze nie musi nawet posiada¢ dokladnego rozumie-
nia jezyka — nierzadko my sami mamy problem z odczytaniem intencji
innych ludzi. Na co dzien spotykamy sie z sytuacjami, gdy nasi rozmdéwcy
(lub my sami) musza wyjasnia¢, o co im chodzilo. Niewykluczone, ze
lepsza od nas AGI réwniez bedzie miata takie problemy. Moze nawet si¢
okaza¢, ze mimo wigkszej inteligencji i rozeznania ztozonych probleméw
w ogole nie bedzie mogta si¢ z nami komunikowac¢. Przydatne bytoby uje-
cie innego rodzaju niemozliwosci niz wskazane w ksiazce trzy definicje
(s. 8), a mianowicie: niemozliwe jest takie zrozumienie ludzkiego jezyka
i norm spotecznych, ktére pozwoliloby na bezbtedng komunikacje.

Warto byloby, aby autorzy rozwazyli metafizyczne konsekwencje
przyjetego przez siebie stanowiska (monizm nomologiczny), zwlaszcza
w kwestii determinizmu. Wedle tego, co nakredlili, wszelkie kognitywne
funkcje ludzkiego umystu emanuja z ukltadéw czastek, a sama emanacja
jest procesem fizycznym (s. 30). Opowiadaja si¢ za niedeterministycz-
nym charakterem ludzkich dzialan, np. wyrazajac niemozliwos¢ pre-
dykcji przebiegu interakcji miedzy ludzmi w postaci rozmowy (s. 89).
Z drugiej strony twierdza, ze AGI dla osiggniecia poziomu ludzkiego lub
ponadludzkiego musialaby by¢ tak skonstruowana, ze jej dzialanie byto-
by przewidywalne przy uzyciu narzedzi logiki oraz praw fizyki. Trudno
stwierdzi¢ czy wedlug autoréw ludzie dziataja w sposdb deterministyczny
oraz (co si¢ z tym wigze) czy posiadaja wolng wole — skoro jestesmy tylko
ukladami czgstek, ktorych wszystkie elementy da si¢ opisa¢ prawami fizy-
ki, to na jakiej podstawie zachodzi autodeterminacja do dzialania? Skoro
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wszystkie procesy kognitywne sa wynikiem oddziatywan miedzy czastka-
mi tworzacymi mozgi (continuum cialo-mdzg), to czy ,,moje” dzialania
faktycznie s3 moje? Jak istniejg warto$ci (values), skoro sa niezalezne
od podmiotu, a jednoczesnie wyznaczaja zasady naszego zachowania
(s.103)? Te kwestie nie maja wiekszego wplywu na sedno argumentacji
autoréw, moga obnizac jej sile, a na pewno pozostawiajg pewien niedosyt.
W wielu miejscach ksigzka sprawia wrazenie zlepku watkéw filo-
zoficznych i naukowych (a dokfadniej: neuronauk). Prowokuje to do
pytania, czy przenoszenie filozoficznych sporéw na grunt nauk przyrod-
niczych jest uprawnione pod wzgledem metodologicznym i jaki jest sta-
tus poznawczy otrzymanych wynikow. Jest to ciekawy temat na odrebne
studium. Natomiast z pewnoscig ksigzka jest interesujaca propozycja dla
wszystkich oséb zainteresowanych filozofig umystu, transhumanizmem,
cyfrowa nie$miertelnos$cia oraz mozliwoscia powstania silnej sztucznej
inteligencji (AGI). Warto po nia siegna¢ przede wszystkim ze wzgledu na
szeroki kontekst dyskusji podjetej przez autoréw. Obszerna bibliografia
zawiera odwotania do waznych prac dotyczacych umystu, inteligencji,
komunikacji, zachowan spotecznych, modeli matematycznych i wielu
innych. Mniej zaawansowani czytelnicy beda mogli poszerzy¢ swoja wie-
dze, a ci bardziej zaawansowani beda mieli okazje do jej uzupetnienia.
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