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Wstep

Zamystem niniejszego tomu jest ukazanie uprzywilejowanej ,transgraniczno-
§ci” filozofii wérdd innych dyscyplin wiedzy naukowej, a takze — znaczeniowej
przechodnioéci (Tac. transitio) koncepcji konstytutywnych dla samej filozofii, w jej
zar6éwno antycznych, jak i wspétczesnych ilustracjach.

Francis Bacon, charakteryzujgc kondycje filozofii naturalnej ze wzgledu na jej
relacje do nauk szczegétowych, uzyt pejoratywnego rozumienia pojec jej prze-
mieszczenia (transitus) i przejscia przez most do innych (pontisterium ad alia). Ideat fi-
lozofa przyrody budowany byl poprzez analogie do zycia monastycznego, kiedy
to cztowiek dysponuje czasem wolnym i jest wewnetrznie zintegrowany (hormo
vacans et integer); mnich za$, ktéry przechodzi do innych, traci swoja nature — staje
sie inny, zyjac w niezgodzie z soba samym’. Sytuacja ta pozwala lepiej zrozumie,
dlaczego rozpietos$¢ definiowania granicy filozofii (terminus philosophiae) powinna
obejmowac jednoczesnie aspekt genetyczny (terminus a quo) i celowy (terminus ad

1 Zob. Francis Bacon, Novum Organum, ks. I, aforyzm LXXX [w:] Th. Fowler (ed.), Bacon’s Novum
Organum, Oxford 1878, s. 269-271. Praprzyczyne zlej kondycji filozofii upatrywat Bacon w stanie , po-
legajacych na niej mezow”, ktérzy oddalajq sie od realizowanego przez ,mnicha w celce” (monachus in
cellula) wzorca homo integer i zyja jak ,,szlachcic w malej willi”, ktéry nobilitujaca go filozofig zajmuje
sie tylko przy nocnej lampie (nobilis in villula lucubrans). Metafora mnicha i szlachcica wraz z dalszym
jej rozwinieciem (z uzyciem pojecia transitus i unikalnego neologizmu pontisterium) jest autocytatem
ze skomponowanego w 1607 r., bezposrednio przed Novum Organum, pisma — zob. tegoz, Cogitata et
visa: de interpretatione naturae, sive de scientia operativa [w:] J. Spedding, R. L. Ellis, D. D. Heath (eds.),
The Works of Francis Bacon, vol. VII, Boston 1863, s. 107.



8 P.P. Wréblewski

quem). Wyalienowanie filozofii natury, zdaniem Bacona, polega w dalszym etapie
na tym, ze ,,...owa wielka matka nauk zostata z zadziwiajaca niegodnoscia spch-
nieta do obowigzkéw niewolnicy, ktéra stuzy dzietom medycyny lub matematyki
i ktéra, na przemian, obmywa niedoroste usposobienia (ingenia) dojrzewajacych
i nasgcza jakby jakim$ pierwszym barwnikiem, aby péZniej mogli szczedliwiej
i wygodniej przyja¢ inny”?. Taki jednostronny transitus wplywa regresywnie na
filozofie i inne nauki, w przeciwienistwie do postulowanej korelagji: ,,...nikt nie
oczekuje wielkiego postepu w naukach (zwlaszcza w ich czeéci operacyjnej), o ile
filozofia naturalna nie zostanie wprowadzona do nauk szczegétowych (ad scien-
tias particulares producta), a nauki szczegélowe zostang ponownie zredukowane
do filozofii naturalnej (ad naturalem philosophiam reductae)”>.

Trwajacy z réznym nasileniem kryzys podmiotowosci filozofii wéréd innych
nauk, zwlaszcza empirycznych, wskazuje, ze stan ten jest kontynuatywnym sposo-
bem istnienia tej dyscypliny. Réwniez aktualny , kryzys humanistyki”, a wraz znim
- powracajaca legenda o matkobéjstwie, jakiego na filozofii maja dokonywac dys-
cypliny szczegdtowe, stwarza powinno$¢, e contrario, pozytywnej redefinicji umifo-
wania mgdroéci wéréd innych nauk. Umozliwi to nawet — poprzez nadanie pojeciu
transitus, zgodnie z postulatem Bacona, zwrotnego charakteru — proklamacje nie-
$miertelnosci filozofii. Wyrazem tego ontycznego i epistemicznego optymizmu
jest niniejsza ksigzka, odkrywajaca miedzyswiaty (intermundia) powstale u styku
filozofii oraz nauk o religii i kulturze, teologii, historii, literaturoznawstwa, psy-
chologii, socjologii, biologii, medycyny i nauk o zdrowiu.

Tom inicjuje rozdziat zawierajgcy przeglad kluczowych koncepcji Plutarcha:
ujawnia trudno$ci rekonstrukcyjne jego kosmogonii, a réwniez — eklektyczna na-
ture samego medioplatonizmu, zwlaszcza w odniesieniu do komponentéw tre-
$ciowych o proweniencji religijnej. Kolejna czeé¢ ksigzki nie tylko przybliza Sci-
sle teologiczny kontekst stosowania aparatu filozoficznego przez $w. Bazylego
Wielkiego, ale dowodzi pelnej dojrzatosci patrystycznego namystu nad statusem
zla, pozwalajac tym samym na rewizje przyjmowanej a priori donioslosci wielu
p9zniejszych ujec. Nastepnie, przeanalizowane zostalo spietrzenie adaptacji Ksiggi
o0 jabtku w kregu kultury hebrajskiej, facifiskiej i arabskiej — przypadek ten wska-
zuje na skutki braku dostgpu do greckich zrédet w postaci tworzenia sie Srednio-
wiecznych ,legend o Arystotelesie”. Przestroge dla wspoétczesnych badaczy sta-
nowi tym bardziej rozdzial podejmujacy problem linii demarkacyjnej miedzy re-
ligia i nauka, jaka, jeszcze w XII stuleciu, wytyczyt Ibn Rusd, badajac stosunek

2 Francis Bacon, Novum Organum..., s. 270 — cytowany fragment w przektadzie wlasnym.
3 Tamze.
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islamu do filozoficznego dziedzictwa Hellenéw. O innym typie ograniczonej prze-
chodniosci traktuje za$ praca poswiecona roli obrazéw w mistyce Jana od Krzyza,
ojca Karmelu — w istotnej czeéci studium z zakresu psychologii doswiadczenia
religiinego. Dalej, manifestuje sie transitus w kontekscie filozoficznych sporéw
o kartezjanizm, czemu dedykowana jest analiza poréwnawcza pogladéw Male-
branche’a i Arnaulda na temat idei. Kolejny rozpatrywany przyktad filozofii , po
przejéciach” - to Freudowska psychoanaliza z jej pomostowg rolag wobec dyscyplin
szczeg6towych; autor rozdziatu stara sie zachowac¢ ,, ztoty srodek” w definiowaniu
tych relacji. Przedostatnia partia ksigzki za Rolandem Bathes’em wprowadza czy-
telnika w nowy Swiat mitéw po mitach, zagrozony ,ideologizacja jezyka”. Ukorono-
waniem monografii jest tekst postulujacy uetycznienie relacji zwigzanych z ochro-
na pacjenta, tj. zwiekszenie podmiotowosci poprzez interdyscyplinarng diagnoze
nad jego osobistg kondycja.

Monografia stanowi¢ ma dowdd wzajemnej zaleznosci miedzy badawcza i dy-
daktyczna naturg universitas litterarum — powstata dzieki wspélnemu wysitkowi
doktorantéw, studentéw oraz absolwentéw dyscypliny filozofia w Uniwersytecie
Wroctawskim, inicjujgc im dedykowang serie wydawniczg , Philosophia in trans-
itu”. Na szczere uznanie za wktad recenzencki zastuguja profesorowie: Pawet Dy-
bel z Polskiej Akademii Nauk, o. Rafat Sergiusz Nizifiski OCD z Uniwersytetu
im. Adama Mickiewicza w Poznaniu, Andrzej Pankalla z Uniwersytetu Kardy-
nata Stefana Wyszyniskiego w Warszawie, Zygmunt Pucko z Uniwersytetu Jagiel-
loriskiego, Bartosz Zukowski z Uniwersytetu Lédzkiego oraz doktor Piotr K. Sza-
fek z Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawta II. Adresatami osobnego
podziekowania sg eksperci Zespotu Wizytujacego Polskiej Komisji Akredytacyj-
nej, profesorowie Bogdan Dziobkowski z Uniwersytetu Warszawskiego i Piotr Si-
kora z Akademii , Ignatianum” w Krakowie, ktérzy podczas oceny programowej
na kierunku filozofia w roku akademickim 2021/2022 docenili wartos¢ tej inicja-
tywy. Wyrazy szczegdlnej wdzigcznosci za wsparcie niniejszego przedsigwzigcia
nalezg sie dziekanowi Wydziatu Nauk Spotecznych profesorowi Robertowi Alber-
skiemu, dyrektor Instytutu Filozofii profesor Ilonie Blocian, przewodniczagcemu
Rady Dyscypliny Naukowej Filozofia profesorowi Maciejowi Manikowskiemu,
a réwniez profesorom: ks. Stanistawowi Janeczkowi, Bogustawowi Paziowi i Ar-
turowi Pacewiczowi.

QUOD BONUM FAUSTUM FELIX FORTUNATUMQUE SIT
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Teologia Plutarcha z Cheronei i jej oddzialywanie

na pézniejsza mysl medioplatoriska!

AsstrakT: W rozdziale podjeto probe rekonstrukdji teologicznych koncepcji Plutarcha z Cheronei,
czylijego mysli dotyczacej przyczyn kosmosu. W tym celu przeanalizowano cztery jego dzieta: O E del-
fickim, O Izydzie i Ozyrysie, O zamilknieciu wyroczni i O powstaniu duszy w Timajosie. Starano sie wskazad,
iz trudno jest znalez¢ spdéjnoéc w teologicznych pogladach tego medioplatonika. Raz z Platonem pisze
on bowiem o jedynej, najwyzszej przyczynie $wiata — transcendentnym Bogu, ktérego nazywa do-
brym, ojcem i twoércg catoksztaltu rzeczywistosci; innym razem natomiast odwotuje sie do pogladéw
,Starej Akademii” tzn. nauki o Jedni (Hen) i nieokreslonej Diadzie (Aoristos Dyas), jako najwyzszych
zasadach. Ponadto, powolujac si¢ na Platona, Plutarch wzmiankuje takze o przyczynie odpowiadaja-
cej za zlo w utworzonym $wiecie. Jak réwniez pokazano, medioplatonizm — nurt ktéry reprezentowat
— nie byt pragdem jednolitym. Pézniejsi jego przedstawiciele, tacy jak Alkinous i Apulejusz nie pisali,
jak czynit to Plutarch, o wiecznej przyczynie zla w $wiecie (zlej duszy, Tyfonie), jak réwniez nie kon-
tynuowali nauki o Jedni i Diadzie. Jednakze cechg charakterystyczng dla mysli Plutarcha jest nauka
o transcendentnej przyczynie caloksztattu rzeczywistosci. Poglad ten oraz koncepcja o immanentnym
w $wiecie rozumie — Logosie, wplynie, nie tylko na p6zniejszych platonikéw, ale zainspiruje réwniez
pierwszych przedstawicieli filozofii chrzescijaniskiej.

Stowa xLuczowk: Bég, Logos, teologia, transcendencja, Plutarch z Cheronei.

The Theology of Plutarch of Chaeronea and its Influence on Later Middle Platonists Thought

AsstrAcT: This article attempts to reconstruct the theological concept of Plutarch of Chaeronea —
his thoughts on the causes of the cosmos. For this purpose, four of his works were analyzed: On the E at

! Niniejszy artykut jest zmieniong i rozwinieta wersja pracy Plutarch of Chaeronea — the Concept of
Principles, opublikowanej w: ,Wroctaw Theological Review”, 27 (2019) 2, s. 225-245.
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Delphi, Isis and Osiris, The Obsolescence of Oracles and On the Generation of the Soul in the Timaeus. Efforts
have been made to indicate that it is difficult to find consistency in the theological views of this Middle
Platonist. Once with Plato, he writes about the only one highest cause of the world - the transcendent
God, whom he calls good, the father and creator of the whole of reality. Other times, he refers to the
views of the Old Academy — the concept of One (Hen) and the indefinite Dyad (Aoristos Dyas) as
the highest principles; moreover, referring to Plato, Plutarch also mentions the cause responsible for
evil in the created world. As also shown, the Middle Platonists was not a uniform trend. His later
representatives, such as Alkinous and Apuleius, did not write, as Plutarch, about the eternal cause of
evil in the world (evil soul, Typhon), or they did not continue the concept of One and Dyad. However,
the characteristic of Plutarch’s thought is the science of the transcendent cause of all reality. This view
and the concept of the reason in the world - the Logos — will influence not only the later Platonists but
will also inspire the first representatives of Christian philosophy.
Keyworbs: God, Logos, Theology, Transcendence, Plutarch of Chaeronea.

W Ksigdze Delta Metafizyki, Arystoteles przedstawia definicje zasady-poczatku
(&exn). Przechodzac do krétkiego podsumowania stwierdza, iz: ,,Wspdlng cechg
wszystkich zasad-poczatkéw jest to, ze sa one Zrédlem, z ktérego wywodzi sie byt,
powstawanie albo poznanie. Ale wéréd tych zasad jedne s3 wewnetrzne (évuna-
pyovoal), inne zewnetrzne (éxtéc)”?. Jak zatem wskazuje Stagiryta, zasada (dpy#)
jest zrédlem — przyczyna umozliwiajacg powstawanie, a takze poznawanie rzeczy.
Nauka za$, ktéra, wedle niego, zajmuje si¢ pierwszymi zasadami-przyczynami ca-
Toksztattu rzeczywistosci jest filozofia pierwsza () tpetn) zwana przez niego teologig
(Yeohoynh)S.

Teologia byta wiec dla Arystotelesa dyscypling sensu stricto filozoficzna, ktéra
koncentrowata si¢ na odpowiedzi na najbardziej fundamentalne pytanie, gdyz py-
tala o to co pierwsze — pytata o pierwsze przyczyny-zasady $wiata. Pytanie funda-
mentalne, poniewaz odpowiedzZ na nie warunkuje nie tylko postrzeganie samego
Swiata, ale takze wskazuje miejsce i cel czlowieka w tym tajemniczym spektaklu
zwanym zyciem.

Tak rozumiana teologia, jak zdefiniowat jg zatozyciel Lykejonu, przenikneta
réowniez do kolejnych wiekéw, dlatego w niniejszym artykule chciatbym skoncen-
trowac sie wladnie tej nauce i zrekonstruowac koncepcje pierwszych zasad, ktérg
odnajdujemy w pismach medioplatonika Plutarcha z Cheronei*. Okres jego zycia

2 Arystoteles, Metafizyka, Ksigga Delta (V), 1013 a, przet. K. Le$niak, Warszawa 2013.

3 Por. tamze, Ksigga Epsilon (VI), 1025 b-126 a.

* Odwolujac sie do terminologii arystotelesowskiej, chce wskazaé, iz pojecia zasady i teologii nie
byly nieznane éwczesnym myslicielom i sam Plutarch sie¢ nimi postugiwat w tym wtasnie znaczeniu;
por. Plutarch, O Izydzie i Ozyrysie (Ilepl To(So¢ xal ‘Ooipidoc), 382 C, przel. A. Pawlaczyk, Poznar 2003;
por. takze A. Baron, Neoplatoriska idea Boga a ewangelizacja, Krakéw 2005, s. 87-89. Zywotnosé tych poje¢
w dyskursie filozoficznym tamtych czaséw potwierdza réwniez powstaty w srodowiskach platoriskich
II'w. n. e. (kilka lat po $mierci Plutarcha) Wyklad nauk Platona (Awaoxohxog t6v IIMdtevog Soyudtev)
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to prawdopodobnie lata 45-120. Wywodzit si¢ on z zamoznej i inteligenckiej ro-
dziny, ktérej tradycje kontynuowal udajac sie na studia do Aten, gdzie ksztalcil sie
pod kierunkiem Ammoniusza z Egiptu®. Podrézowat takze do Rzymu oraz udat
sie do dwczesnej intelektualnej stolicy $wiata — Aleksandrii, gdzie zapoznat sig
z uprawianym tam eklektycznym platonizmem oraz réznymi religiami wschodu®.
Mimo wielu podrézy i nawigzania licznych znajomosci, Plutarch pozostat jednak
wierny swej ojczyznie i osiedlit sie na state w Cheronei. Piastowat w niej urzedy
paristwowe, a cesarz Hardian nadal mu tytut prokuratora Achai’. Od okoto roku
95 petnit réwniez funkcje kaptana Apollona w Delfach. Nie zaniedbujgc obowigz-
kéw panstwowych i sakralnych, zalozyt takze co$ na wzér filii Akademii Platon-
skiej w Cheronei, w ktdrej czytat i komentowal miedzy innymi pisma Platona oraz
prowadzit wyktady i dyskusje filozoficzne ze swoimi przyjaciétmi i uczniami®.

Plutach inspirowany my$la Platona pragnat w swych pismach przedstawi¢ ca-
oéciowa wizje Swiata i cztowieka. W swojej pracy ukaze jednakze zasadnos$¢ tezy
zgodnie, z ktérag w zachowanych do naszych czaséw pismach filozofa z Chero-
nei nie wystepuje jedna-spéjna nauka o pierwszych zasadach. Wejde tym samym
w polemike ze stanowiskiem G. Karamanolisa, ktéry twierdzi, ze Plutach, w opar-
ciu o myél Platona, stworzyl spéjny system filozoficzny®. Wydaje sig, ze w swoich
analizach autor hasta Plutach w Stanford Encyclopedia of Philosophy popelnia biad
uogdlniania i nie wspomina o niektérych watkach w mysli Plutarcha, ktére nie
pasuja do tezy o jednolitej koncepcji tego medioplatonika.

Po drugie, zaznacze, ze sam medioplatonizm, do ktérego zaliczany jest Plu-
tarch, nie jest nurtem jednolitym, gdyz w dzietach jego przedstawicieli odnajdu-

autorstwa Alkinousa, w ktérym postuguje sie on arystotelesowskim znaczeniem pojeé: zasada (przy-
czyna) i teologia; por. Alkinous, Wykiad nauk Platona (Didaskalikos), 111 153-154; VIIL 162, przel. K. Paw-
Towski, Krak6w 2008. Pierwszy terminem ,medioplatonizm” (Der mittlere Platonismus) postuzyt sie
K. Praechter w pracy Die Philosophie des Altertums, [w:] Grundriss der Geschichte der Philosophie, red. F.
Ueberweg, Berlin 1926, s. 524-556. Medioplatonikami nazwatl on platonikéw dziatajacych w okresie
miedzy Antiochem z Askalonu (II pol. I w. p.n.e.) a neoplatonikami (III w. n.e.). W dalszej czesci
artykutu bede postugiwat sie tym terminem odnoszac si¢ wlasnie do tej grupy filozoféw.

5 Por. M Osmarniski, hasto: , Plutarch z Cheronei”, [w:] A. Maryniarczyk (red.), Powszechna Ency-
klopedia Filozofii, tom 8, Lublin 2007, s. 298-299.

6 Por. Plutarch, Table — Talk, V, 5, 678 C, [w:] Moralia, Volume VIII, przet. P. A. Clement i H. B. Hof-
fleit, London 1998. Warto zaznaczy¢, ze to wlasnie w Aleksandrii narodzit si¢ nurt zwany mediopla-
tonizmem, a jego pierwsi przedstawiciele (Derkylides i Eudoros z Aleksandrii) dokonywali faczenia
mysli Platona z pogladami pitagorejczykéw i perypatetykéw w celu wyjadnienia tajemnicy $wiata
i czlowieka; por. J. Dillon, The Middle Platonists, London 1977, s. 114-135; por. takze G. Reale, Historia
filozofii starozytnej, tom 1V, przel. E. L. Zielifiski, Lublin 1999, s. 334.

7 Por. J. Dillon, The Middle Platonists, s. 185-186.

8 Por. Z. Ambramowiczéwna, Wstegp XI-XVI [w:] Plutarch, Moralia: wybér pism filozoficzno-
popularnych, Wroctaw 1954.

9 Por. G. Karamanolis, ,Plutarch” [w:] The Stanford Encyclopedia of Philosophy (Summer
2020 Edition), Edward N. Zalta (ed.), [on-line:] https://plato.stanford.edu/archives/sum2020/en-
tries/plutarch/ (dostep: 4.05. 2021).
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jemy réznigce si¢ miedzy sobg rozstrzygniecia dotyczace wtasnie kwestii teolo-
gicznych. Pokaze, ktére mysli filozofa z Cheronei zostaly odrzucone przez pézniej-
szych filozoféw medioplatonskich, takich jak Apulejusz z Madaury i Alkinous.
Pozwoli to ukaza¢ pewne zmiany w samej mysli medioplatoriskej i tym samym
uwypukli to, iz nie mozna méwic¢ o jednomyslnosci w srodowisku platoriskim I
i Il wieku, ktorg to przedstawia w swej Historii filozofii starozytnej G. Reale'®.

Jednakze skoncentruje sie na poczatku na pierwszym celu, czyli rekonstruk-
qji teologicznej mysli Plutarcha, co pozwoli, w trakcie analizy, zrealizowac¢ takze
drugi cel pracy.

Przechodzac do spuécizny Plutarcha nalezy zaznaczy¢, ze do naszych cza-
sow dotarto wiele jego dziel. Starozytny katalog Lampriasa wymienia 227 tytuléw
jego pism!l. Z nich zachowaly sie 83, ktére uznano za autentyczne lecz, jak za-
znacza D. Dembinska-Siury, liczba ta nie jest kompletna, poniewaz 18 dziet, dzi$
przypisywanych Plutarchowi, nie jest uwzglednionych w tym katalogu, podob-
nie jak 15 innych nie zachowanych, ale wspomnianych przez zrédta posrednie!?.
Zachowane pisma podejmujq problematyke religijng, historyczna i polityczna, ale
przede wszystkim jednak moralng. Wéréd jego dziel odnajdujemy ponadto i takie,
ktére poruszajg kwestie teologiczne. To wiasnie do analizy tych dziet chciatbym
ograniczy¢ si¢ w niniejszym artykule. Do tej grupy pism zaliczamy: O E delfickim,
O Izydzie i Ozyrysie, O zamilknigciu wyroczni 1 O powstaniu duszy w Timajosie. Pod-
czas omawiania tych pism nie bede kierowat sie¢ chronologia ich powstawania,
gdyz istnieje duza trudno$¢ w jej ustaleniu'®. Mimo to przeanalizuje owe pisma
w takiej wiasnie kolejnosci, gdyz uwazam, ze kolejnoé¢ ta umozliwia stopniowo
wprowadza¢ czytelnika w koncepcje Plutarcha, niejako rozwijajac kolejne watki,
ktére swéj wyraz znajdujg ostatecznie w traktacie O powstaniu duszy w Timajosie.
Podczas swych analiz przedstawie zatem punkty wspdlne obecne w, wymienio-
nych wyzej, tekstach Plutarcha, a takze wskaze na wystepujace w nich réznice,
co unaoczni fakt, ze Plutarch nie glosit konsekwentnie jednej nauki. W swojej wy-
ktadni mysli Plutarcha przedstawie sposéb jej interpretacji jaki dla Platona stosuje
F. Schleiermacher!, czyli poglad, ze Plutarch, tak jak miat to czyni¢ Platon, wpro-

10 Wioski badacz G. Reale, omawiajac my$l medioplatoriska stara si¢ w sposéb jednolity i synte-
tyczny zestawi¢ gléwne problemy i proponowane przez ten nurt rozwiazania; por. G. Reale, Historia
filozofii starozytnej, tom 1V, przel. E. 1. Zieliiski, Lublin 1999, s. 325-437. Ja natomiast, jak wspomnia-
lem, staral si¢ bede ukazaé r6znice i zmiany w pogladach medioplatonikéw, unikajac w ten sposéb
nieuprawnionego uogdlniania.

11 Por. M. Treu, Der sogenante Lampriaskatalog der plutarchischen Schriften, Waldenburg 1873.

12 Por. D. Dembitiska-Siury, Literatura filozoficzna za cesarstwa, [w:]Literatura Grecji starozytnej II, pod
red. H. Podbielskiego, Lublin 2005, s. 849.

13 Por. tamze, s. 849.

14 Por. F. Schleiermacher, Platons Werke, Berlin 1804-1810.
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wadza odbiorce w swoje koncepcje, by w ten sposéb wytrwaly i uwazny czytelnik
zrozumial jego przestanie. Jednak uwazam, ze nie jest to jedyna mozliwos¢ spo-
gladania na nauke Plutarcha. Podobnie jak w przypadku Platona dopuszczalna
jest rowniez teza K. F. Hermanna'®, ktéry uwazat, ze zatozyciel Akademi, jak
by¢ moze i filozof z Cheronei, zmieniat i udoskonalat swoje koncepcje, a jego
mys$l nie odzwierciedla z géry zalozonego planu. Sadze, Ze kwestia spoglada-
nia na filozofie Plutarcha wymaga jeszcze poglebionych i specjalistycznych badani
filozoficzno-historyczno-filologicznych, ja natomiast w swoim artykule wstepnie
przyjme koncepcje Schleiermachera jedynie w celach dydaktycznych oraz ukaze
specyfike pisarstwa Cheronejczyka, pokazujac sposéb prowadzenia przez niego
dialogu i przedstawiania argumentacji.

O E delfickim, czyli o podziale rzeczywisto$ci

Przystepujac do analizy teologicznej my$li Plutarch, zgodnie ze wskazanym
wyzej porzadkiem, rozpoczne od dziela zatytulowanego O E delfickim (Ilegl to0
EI w00 é&v Aelgoic). Pismo to skierowal medioplatonik do swojego przyjaciela
Sarapiona, opisujgc mu toczaca sie pare lat wezeéniej dyskusje w Delfach, ktérej
przedmiotem byta litera E umieszczona na frontonie tamtejszej $wigtyni'. Dys-
kutanci pragneli da¢ odpowiedz na pytanie, dlaczego wtasnie owa litera tam sie
znajduje, poniewaz jak zaznacza Plutarch: ,,Z pewnoscia bowiem nie przypad-
kiem, ani jak gdyby losowaniem, ta jedyna wsréd liter znalazta si¢ na honoro-
wym miejscu u boga i pozyskata charakter $wietego wotum przeznaczonego do
ogladania”?’.

Podczas dyskusji pierwszy glos zabrat brat Plutarcha — Lamprias. Twierdzit on,
ze litera E oznacza liczbe 5, poniewaz jest ona piata liczbg alfabetu. Liczba ta z ko-
lei odnosi sie do liczby medrcéw, ktérych wedtug niego byto wtasnie pieciu, a nie
siedmiu, jak chce tradycja'®. Zaréwno Kleobulos tyran Lindos i Periander tyran
Koryntu, wcale nie byli uczonymi tylko przybrali to miano niestusznie. Prawdziwi
medrcy ,,oburzeni, ale nie chcac otwarcie potepié ich samochwalstwa ani narazié
sie z powodu wlasnej stawy osobom tak poteznym, zebrali sie tutaj osobno i po-
rozumiawszy sie, po$wiecili jako wotum piata litere alfabetu, ktéra oznacza cyfre

15 Por. K. F. Hermann, Geschichte und System der platonischen Philosophie, Heidelberg 1839.

16 Przywolana przez Plutarcha dyskusja prawdopodobnie miata miejsce w 67 r. n.e., kiedy Neron
odwiedzil Delfy; por. Plutarch, O E delfickim, 385 B, [w:] Moralia, tom II, przel. Z. Abramowiczéwna,
Warszawa 1988.

17 Plutarch, O E delfickim, 385 A.

18 Por. tegoz, Uczta siedmiu medrcéw, [w:] Moralia. Wybér pism filozoficzno-moralnych, przet. Z. Abra-
mowiczéwna, Wroctaw 1954.
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5, zaswiadczajac w ten spos6b przed bogiem, Ze jest ich tylko pieciu, széstego za$
i sidcdmego odrzucajac i wykluczajac jako nie nalezacych do nich”?.

W swym dialogu Plutarch daje nam jednak do zrozumienia, ze ta wersja Lam-
priasa nie zostata potraktowana zbyt powaznie i nastepnie glos zabrat kaptan Ni-
kander, twierdzac, ze ,ani wyglad, ani brzmienie, tylko nazwa tej litery ma zna-
czenie symboliczne”?’. W jezyku greckim bowiem E (epsilon) oznacza réwniez
dwugtloske EI, dlatego zachodzi mozliwos¢ dwojakiego interpretowania. Zatem
El pisane E moze oznacza¢ ,,czy” przybierajac w ten sposéb forme pytajgca, ktéra
obrazuje postawe ludzi przychodzacych do wyroczni i zadajacych pytania®!. , Po-
niewaz za$ wolno nam — kontynuuje Nikander — prywatnie zapytywa¢ boga jako
wieszcza, a wsp6lnie modlimy sie do niego jako do boga, mozna uwazad, ze to
stowo ma obok znaczenia pytajnego takze wyrazajace zyczenie: »obym mogt«”?2.
Kaptan zatem wskazuje, ze E oznacza zaréwno pytanie, jak i zyczenie/prosbe od
czlowieka do Boga.

Po mowie Nikandera odezwatl si¢ Teon, ktéry odwotat sie do drugiego zna-
czenia EI, ktére mozna ttumaczy¢ jako ,czy” lub ,jezeli”. To wlasnie spdjnik ,je-
zeli” byt dla Teona wlaéciwym znaczeniem E, poniewaz jest on podstawg sylogi-
zmu, ktéry z kolei umozliwia rozumowanie i filozofie, a tym samym dazenie do
prawdy. ,Skoro wiec — podsumowuje Teon — filozofia jest dgzeniem do prawdy,
$wiatlem prawdy jest dowdd logiczny, podstawg za$§ dowodu przestanka warun-
kowa — stusznie ta funkcja, ktéra to sprawia i faczy jedno z drugim, zostala przez
medrcéw po$wigcona bogu, ktéry najbardziej ze wszystkich kocha prawde”?. Po-
nadto zaznacza jeszcze, ze Bég, bedac tym, ktéry przepowiada przysztosé opiera
sie na rozumowaniach, sktadajacych sie z sylogizméw. Wnioskuje On mianowicie
na podstawie terazniejszosci, co si¢ zdarzylo i dzieki temu przewiduje to, co sie
wkroétce wydarzy?.

Gdy Teon zakoriczyt swoja przemowe, glos zabrat Atericzyk Eustrophos, upa-
trujac w literze E liczbe 5: ,,Uwazamy bowiem, Ze owo E nie rézni si¢ ani znacze-
niem, ani ksztaltem, ani wymowga od innych liter, ale zastuguje na pierwsze miej-
sce jako znak liczby 5, wielkiej we wszech§wiecie i wszystkim wtadngcej”?. Watek
ten rozwinat nastepnie sam Plutarch, wskazujgc wiele powodéw swiadczacych
o wyjatkowosci liczby pieé. Twierdzit mianowicie, Ze pigé jest utworzona z pierw-

19 Plutarch, O E delfickim, 385 E-F.
20 Tamze, 386 B.

21 Por. tamze, 386 C.

22 Tamze, 386 C-D.

23 Tamze, 387 A.

24 Tamyze, 387 A-D.

25 Tamze, 387 E.
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szej liczby parzystej (dwa — pierwiastek zeriski) i pierwszej nieparzystej (trzy —
pierwiastek meski)?®. Ponadto iloczyn liczby pie¢ zawsze daje ja sama lub dzie-
sie¢?’. Liczbe pie¢ utozsamil Plutarch z Apollonem, czyli ogniem, a liczbe dzie-
sie¢ z Dionizosem, czyli wszech§wiatem powstatym z owego ognia: ,Skrywajac to
od ttumu, medrcy te przemiane w ogiert nazywaja Apollonem dla jego jednosci,
a Febem dla jego czystosci i nieskazitelnosci; natomiast przemiany i przesilenie
rodzace wiatry, wode, ziemie, ciala niebieskie, rosliny i zwierzeta okreslang za-
gadkowo jako rozszarpanie i poé¢wiartowanie, samego za$ boga nazywaja Dioni-
zisem, Zagreusem, Nykteliosem i Isodaitesem”?. Plutarch powotuje si¢ takze na
przyklad muzyki, wspominajac o pigciu interwatach stosowanych w melodiach?,
jak réwniez na fragment platoniskiego Timajosa, w ktérym zalozyciel Akademii
twierdzi, ze istnieje jeden Swiat, lecz jesli miatoby ich by¢ wiecej to ich liczba wy-
nositaby wlasnie pie¢®’. Dalej wspomina o platoriskiej nauce o pieciu formach i zy-
wiotach, o ktérych pisat rowniez Arystoteles®!. Nastepnie filozof z Cheronei méwi
o pieciu zmystach (dotyk, smak, stuch, zapach, wzrok), o pieciu elementach, ktére
umozliwiajg powstanie ciata (punkt, linia, plaszczyzna, wymiar, dusza), o pie-
ciu formach istot zywych (bogowie, demony, herosi, ludzie, zwierzeta), o tym, ze
dusza sklada sie z pieciu czesci (wegetatywna, postrzegawcza, pozadawcza, po-
pedliwa, rozumna) oraz zauwaza, ze liczba pie¢ jest suma elementu pierwszego,
czyli liczby jeden i pierwszego kwadratu liczby, czyli dwa do potegi drugiej*?.
Ponownie powolujac sie na autorytet Platona, Plutarch odwotluje si¢ takze do dia-
logu Sofista, w ktérym mowa o pieciu gtéwnych ideach: bytu-istnienia, spoczynku,
ruchu, tozsamosci i réznicy®®. Medioplatonik taczy ten wywéd z tym, ktéry od-
najdujemy w platoniskim Filebie*, wskazujac, ze gdy w tym dialogu Platon méwi
o zlaczeniu nieskoriczonego (8meipov) i skoficzonego (mépoc), to nalezy utozsa-
mic to z bytem-istnieniem, natomiast to, co nieskoriczone (dneipov) z ruchem, a to,
co skoriczone (mépac) ze spoczynkiem. Jesli chodzi natomiast o przyczyne zmie-
szania skoriczonego i nieskoniczonego, to trzeba potaczy¢ jg z tozsamoscia, a jak
twierdzi Plutarch, Platon w Filebie ,nam pozostawit do odgadniecia piaty — ten,

26 Tamze, 388 A-C.

27 Tamze, 388 D-E.

28 Tamze, 388 F-389 A.

29 Por. tamze, 389 D-F.

30 Por. tamze, 389 F; por. Platon, Timajos, 55 C-D, przel. P. Siwek, Warszawa 1986.

31 Por. Plutarch, O E delfickim, 390 A; por. Platon, Timajos, 53 C-55 C oraz por. Arystoteles, O niebie,
18-9, przel. P. Siwek [w:] Arystoteles Dzieta wszystkie, tom 2, Warszawa 1990.

32 Por. tamze, 390 A-391 A.

33 Por. tamze, 391 B; por. Platon, Sofista, 254 B-256 D, przet. W. Witwicki, Warszawa 1956.

34 Por. Platon, Fileb, 23 C-E, przet. W. Witwicki, Kety 2002.
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735 Ten nie-

za ktérego sprawg to, co sie zlaczylo, znéw sie rozréznia i rozdziela
wymieniony piaty element filozof z Cheronei taczy wlasnie z ideg réznicy, o kt6-
rej mowa w Sofiscie. Koriczac Plutarch wspomina takze o pieciu formach dobra
(umiarkowaniu, proporcjonalnosci, intelekcie, wiedzy, czystej rozkoszy) i o pie-
ciu losach wystepujacych podczas sprowadzania Pytii do prytanejonu.

Po dlugiej i bardzo erudycyjnej mowie Plutarcha nadchodzi czas by glos za-
brat jego nauczyciel - Ammonios. Jego wystapienie koriczy dialog, co wyraznie
sugeruje nam, ze to wlasnie wyjasnienie litery E w Delfach jest rozstrzygajace
i tym samym najwlasciwsze. Jest to swoistego rodzaju dtugo wyczekiwany glos
mistrza, zostawiajgcego czytelnika z przeSwiadczeniem, Ze s3 to te stowa, ktore
Plutach chcialtby by uslyszat i zapamietal odbiorca jego dzieta. Warto zatem zwré-
ci¢ uwagg, ze Plutarch postepuje podobnie jak Platon, ktéry nie sam, lecz za po-
$rednictwem swojego nauczyciela lub innej osoby, przedstawia wtasne poglady.

,Ot6z ja nie sagdze — stwierdza Plutarch ustami Ammoniosa — Zeby ta litera
oznaczala liczbe czy miejsce w kolejnosci, albo spéjnik, czy jakas inng z niesa-
modzielnych czeéci mowy. Jest to samowystarczalny zwrot i przemowa do boga,
wprowadzajaca jednoczesnie tego, kto przemawia, w $wiadomosé istoty boga”’.
Na $wigtyni w Delfach znajduje si¢, jak zaznacza dalej, napis ,, poznaj samego sie-
bie” (yvé&yd oeautév), ktéry interpretuje jako przywitanie od Boga. Natomiast my,
odpowiadajac EI, czyli ,Jeste$”, podkreslamy jego nature — istnienie (<o €lvou).
My bowiem - kontynuuje — tak naprawde, to nie mamy udzialu w istnieniu, lecz
kazda natura $miertelna, znajdujac sie¢ pomiedzy narodzinami i émiercig, przed-
stawia tylko widmo i pozor same;j siebie, niewyrazny i niestaty”%.

Mamy zatem ukazang rzeczywisto$¢ zmienng, w ktérej wszystko sie staje i nic
nie jest takie samo oraz rzeczywisto$¢ boska — stalg i niezmienng. W zmiennej rze-
czywistosci, w ktérej my zyjemy, wiodace prym zmysty wprowadzaja nas w btad,
przyjmujac za prawdziwie istniejace to, co sie im jawi*’. Natomiast w drugiej nie
wystepuje zmiana i ruch oraz czas dzieki, ktéremu okreslamy co$ jako minione
badz przyszte. Jak zaznacza Plutarch to, co istnieje prawdziwie, przynalezy wla-
$nie do tej drugiej rzeczywistosci:

bég istnieje (jesli trzeba to stwierdzac) i istnieje nie w zadnym czasie, ale w wiecznosci
nieruchomej, bezczasowej, nie znajgcej odchylen, gdzie nic nie ma najpierw ani péz-
niej, nic przyszlego ani przeszlego, nic starszego ani mtodszego. B6g, bedac jedynym,

35 Plutarch, O E delfickim, 391 B-C.

3 Por. tamze, 391 C-E. Prytanejon w Delfach byt to budynek posiedzen Rady delfickiej.
%7 Tamze, 391 F-392 A.

38 Por. tamze, 392 A. W jezyku greckim EI jest formg czasownika ,by¢” i oznacza ,jestes”.
39 Tamze, 392 A-B.

40 Por. tamze, 392 E-F.
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wypelnia jedyna teraZniejszoscia trwanie na zawsze. I tylko to istnieje naprawde, co
istnieje na jego modle: co ani si¢ nie stalo, ani sie nie stanie; ani sie nie zaczeto, ani sie
nie skoriczy™'.

Plutarch ustami swojego nauczyciela Ammoniosa zaznacza réwniez, ze nie-
zmienno$¢ Boga wskazuje na jego jedno$¢, a zatem nie moze on by¢ wieloscia,
czyli nie moze posiada¢ (tak jak ludzie) zadnych czesci: ,,B6stwo nie jest bowiem
mnogosciy, tak jak kazdy z nas, ktérzySmy zlozeni z tysigcznych skladnikéw po-
wstatych dzieki zmianom i jestesmy zbieraning r6znolitych pierwiastkéw beztad-
nie pomieszanych”42.

Mozna zatem w oparciu o powyzsze ustalenia wyciggnaé wniosek, iz Bég, nie
moze podlegaé ogladowi zmystowemu, gdyz nie jest materialny i ztoZony z czesci.
Dlatego odnoszac sie do mysli stoickiej, Plutarch stwierdza: ,Natomiast o jego
[Boga—M.B.] przeobrazeniach i przemianach, kiedy miatby sie, to rozptona¢ wraz
z calym wszech$wiatem, jak méwig, to znéw zgeszczac sie i znizaé, zmieniajac sig
w ziemie, w morze, w wiatry, w istoty Zywe i doznajac cigzkich kolei losu zwierzat
i roslin — o tym nawet stucha¢ sie nie godzi”*3.

Filozof z Cheronei zaznacza takze, ze B6g nie unicestwia Swiata, lecz jest za-
sadg powodujaca jego trwanie. Potwierdzeniem tego sg stowa: ,Wrecz przeciw-
nie — wszystko, co tylko moze zawier¢ w sobie wszech$wiat, bég to zespala w byt
i ochrania stabo$¢ materii dgzacej do unicestwienia”*.

Koriczac wywdd Plutarch jeszcze raz powraca do stéw ,, poznaj samego siebie”
(yvesd oeautov) i ,Jestes” (EI), uwypuklajac dobitniej réznice miedzy Bogiem
a czlowiekiem:

a1

Wprawdzie zwrot ,jestes” i zwrot ,poznaj samego siebie” wydaja sie niejako sobie

przeciwstawiad, ale znowuz w pewnej mierze i zgadza¢ sie: pierwszy mianowicie z le-

kiem i czcig obwotuje boga jako wiekuiscie istniejagcego, drugi jest dla $miertelnika

przypomnieniem jego natury i jego stabosci®®.

Podsumowujac nalezy stwierdzi¢, ze Plutarch w ostatniej czeSci O E w Del-
fach ukazuje podzial catoksztattu rzeczywistosci na rzeczywisto$¢ zmienng — zmy-
stowg, w ktorej zyje czlowiek i rzeczywisto$¢ prawdziwie istniejacg — stalg, nie-
zmienng, okreélajaca Boga. Wskazana réznica miedzy tymi dwoma wymiarami
wyraznie pokazuje, iz Plutarch uwaza, Ze poza sferg zmystows istnieje takze sfera,

41 Tamze, 393 A-B.
42 Tamze, 393 B.
43 Tamze, 393 D-E.
4 Tamyze, 394 A.
45 Tamze, 394 C.
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w ktérej czas, zmiana i materialno$¢ nie wystepuja. Bég przynalezy do tej dru-
giej sfery, istniejac w sposéb absolutny, bedac niematerialng i doskonata jednoscia
nieposiadajacg zadnych czesci oraz zasadg tadu i harmonii panujgcej w $wiecie
zmystowym.

O Izydzie o Ozyrysie, czyli o madrosci zawartej w egipskim micie

Na podstawie wcze$niej zaprezentowanych tez mozna zadac zasadne pytanie,
ktére miat na uwadze zapewne i sam Plutach, mianowicie czy zachodzi jakiekol-
wiek oddziatywanie pomiedzy opisang transcendencja Boga a $wiatem fenome-
nalnym?

Problematyka ta zostaje rozwinieta w dziele O Izydzie i Ozyrysie. W piSmie tym
Plutarch wyjasnia swojej przyjacittce, kaptance Kleo*, egipski mit o bogu Ozyry-
sie i bogini Izydzie, stwierdzajac: ,,winni$my — o ile to w ludzkiej mocy — zgtebié
nauke o bogach”¥, albowiem: ,,dazenie do prawdy, a zwlaszcza prawdy o bogach,
jest przejawem dgzenia do boskosci, gdyz zawiera w swym badaniu i poszukiwa-
niu niejako zdobywanie wiedzy o sprawach $wietych”. Cel ten, filozof z Chero-
nei, chce osiggnaé¢ na drodze rozumowego poznania, poniewaz tylko tak, mozna
prawidlowo przedstawi¢ nature bogéw i we wtasciwy sposéb oddawacé im czes¢:
~Wyznawca Izydy jest ten, kto istotnie w tym, co ukazane jest i spelniane w ob-
rzadkach ku czci tych béstw, poszukuje za pomocg rozumu i rozwaza zawartg
w nich prawde”®.

Plutarch wskazuje, ze w mitach egipskich zawarta jest prawda o tych swie-
tych zagadnieniach. I jakakolwiek nie jest ona ukazana wprost, to nie zmienia to
faktu, iz teologia Egipcjan zawiera madrosé™. Dlatego, pouczajac Kleo, mediopla-
tonik dodaje: , Gdy wiec ustyszysz, jakie mity opowiadajg Egipcjanie o bogach, ich
przemianach, wedréwkach, rozszarpaniu i wielu takich okrutnych zdarzeniach,
pamietaj o tym, co wczedniej powiedziano i nie sadz, ze cokolwiek z tego, o czym
mowig mity, tak sie doktadnie zdarzyto i tak byto uczynione”.

Po tych wstepnych objasnieniach, Plutarch przywotuje mit o Ozyrysie, Izydzie
i ich walkach z bogiem Tyfonem®2. Przedstawiajac liczne konflikty oraz intrygi

46 Por. Plutarch, O Izydzie i Ozyrysie, 364 D-E, przel. A. Pawlaczyk, Poznari 2003. Medioplato-
nik dedykuje Kleo réwniez traktat zatytulowany O cnotach kobiet, ktéry na jezyk polski przetozyla
J. Szymariska-Doroszewska i opublikowata w Studia Antyczne i Mediewistyczne (nr 5 [40] 2007, s. 26—
64).

47 Plutarch, O Izydzie i Ozyrysie, 351.

48 Tamze, 352 E.

49 Tamze, 352 C.

50 Por. tamze, 354 C.

51 Tamze, 355 B.

52 Por. tamze, 355 D-358 E.
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bogéw, stwierdza: ,Jesli bowiem tak okropne rzeczy méwia i uznajg o btogosta-
wionej i niezniszczalnej naturze béstwa — a takim ono jest w naszym pojeciu —
to ,trzeba spluna¢ i oczysci¢ usta”, wedlug stéw Ajschylosa; nie musze ci o tym
przypominadé, Kleo. Sama zresztg nie powazasz tych, ktérzy zywig tak przewrotne
i barbarzyriskie mniemania o bogach”. Filozof, podkreslajac sens swojej wypo-
wiedzi, poréwnuje mit do teczy, ktéra bedgc réznobarwnym odbiciem $wiatta
slonecznego, zalamana w chmurze powraca do oka, tak tez i mit to jedynie od-
bicie prawdy, ktéry odnosi nasz umyst do czegos innego, poniewaz za jego szata
kryje si¢ glebsze — filozoficzne znaczenie, ukazujace nam zasady-przyczyny cato-
ksztaltu rzeczywistosci®.

Przed przystapieniem do wyjasnienia egipskiego mitu, Plutarch zaznacza réw-
niez, ze wedle religii perskiej, greckiej i wierzeni Chaldejczykéw, w $wiecie mamy
do czynienia z przyczyna dobra oraz zta>®. Podobnie ma sig rzecz z wierzeniami
egipskimi, dlatego medioplatonik, chcgc potwierdzi¢ zasadnos¢ tej tezy przywo-
tuje swiadectwo Platona, ktéry w swoim péznym dziele Prawa, wspomina o ist-

nieniu dobrej oraz ztej duszy w $wiecie”>®

. Opierajac sie wiec na wierzeniach za-
wartych w innych religiach i na autorytecie Platona, Plutarch przechodzi do obja-
$niania mitu o Izydzie i Ozyrysie.

Egipski Ozyrys jest dla Plutarcha tozsamy z Logosem®’, ktdry jest wiecznym,
niezmiennym dobrem (dyo96v)>® i za Platonem nazwany zostaje, pierwiastkiem
umystowym, ideg, wzorem, a takze ojcem $wiata®. Pokazuje to, ze medioplato-
nik uznaje egipskiego Ozyrysa za pierwszg zasade (dpy1), ktéra przyczynia sie
do zaistnienia caloksztattu rzeczywistoci. Warto ponadto zaznaczy¢, ze owa kon-
cepcja przyczyny sprawczej, hie stoi w sprzecznoéci z ustaleniami na temat Boga
z O E w Delfach, gdzie filozof z Cheronei wskazat na absolutne istnienie, stalos¢
oraz jednos¢ Boga. My$l ta zostaje rozwinieta i dopracowana w O Izydzie i Ozy-
rysie przez dodanie, iz Bég jest dobry, posiada moc §wiatotwdrcza oraz jako byt
doskonale rozumny, jest ideg, czyli wzorcem, wedle ktérego zostat utworzony ca-

%% Tamze, 358 E.

54 Por. tamze, 358 F-359 A. Warto zwrdcié uwage na fakt, ze filozof z Cheronei w dochodzeniu do
prawdy mitu postuguje sie metoda alegoretyczng. Wiecej informacji na temat tej, stosowanej w staro-
zytnosci, metody, por. J. Zielinski, Jerozolima, Ateny, Aleksandria. Greckie Zrédia pierwszych nurtéw filozo-
fii chrzescijariskiej, Wroctaw 2000, s. 94-126, por. M. Szram, Duchowy sens liczb w alegorycznej egzegezie
aleksandryjskiej (1I-V') wieku, Lublin 2001, por. M. Domaradzki, Filozofia antyczna wobec problemu inter-
pretacji: rozwoj alegorezy od przedsokratykéw do Arystotelesa, Poznan 2013.

5 Por. Plutarch, O Izydzie i Ozyrysie, 369 E-370 D.

5 Por. tamze, 370 F; por. Platon, Prawa, 896 D, przet. M. Maykowska, Warszawa 1997.

57 Por. tamze, 373 B.

% Por. tamze, 372 E, 373 A.

5 Por. tamze, 373 E (t0 pév vontov xol idéav %ol mopdderypa xol matépa); por. Platon, Timajos, 50 C-D,
przetl. P. Siwek, Warszawa, 1986.
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toksztatt rzeczywisto$ci. Naturalng konsekwencjg ukazania takiej natury Boga,
jest podkreslenie jego catkowitej odmiennosci, czyli transcendencji wobec $wiata.
Chcac to pokazac Plutarch, pisze: ,W rzeczywistosci jest on [Ozyrys — M.B.] nie-
zmiernie oddalony od ziemi, pozostajac nierozpoznawalnym i niedostrzegalnym,
nieskalanym przez zadng istote podlegty zniszczeniu i $mierci”®.

Za druga zasade $wiata Plutarch przyjmuje Izyde, ktéra bedac boginig jest
wiecznym, zehiskim pierwiastkiem w naturze, posiadajagcym zdolnos¢ do przyj-
mowania form —idei, umozliwiajac tym samym zaistnienie rzeczy w $wiecie®!. Jest
ona tozsama z materig (UAn), ktorg, jak zaznacza Plutarch, Platon nazywa ,matka,
zywicielka, siedzibg i miejscem powstawania”®?. Medioplatonik wskazuje takze,
ze sama ta zasada nie jest czyms$ zlym, gdyz: ,,cho¢ dla obu pierwiastkéw jest ona
gleba i materig, zawsze zwraca sie samoistnie ku lepszemu bytowi, dajagc mu moz-
liwo$¢ narodzin z niej samej, a takze napetnienia swego tona wyplywami i wize-
runkami, ktérymi raduje sie i cieszy brzemienna i petna (oczekiwania) narodzin.
Powstanie jest bowiem w materii obrazem bytu, a to, co powstaje, jest nasladowa-
niem samego istnienia”>.

Najwyzszy Bog-Logos, bedac ideg, oddziatuje na materie, formujac w ten spo-
s6b $wiat-kosmos (x6ouoc) nazwany przez Plutarcha Horusem:

Lepsza i bardziej boska natura skltada si¢ z trzech elementéw: pierwiastka umysfo-
wego, materii i ich polaczenia, ktére Grecy nazywajg kosmosem. [...] Podobnie Ozy-
rysa mozna uwazac za pierwszg zasade, Izyde za przyjmujaca (materie), a Horusa za
doskonate spetnienie®.

Jednakze dla Plutarcha pierwsza zasada — Bog (Ozyrys) nie jest zlgczony ze
$wiatem. Jest On transcendentny i r6zni si¢ do wszystkiego co wstepuje w $wiecie.
Dlatego precyzujac zagadnienie oddzialywania Boga na $wiat, filozof z Cheronei
wspomina o Hermesie, ktérego réwniez nazywa Umystem (Logosem)®. Jest on
dobra site w kosmosie, ktéra wprowadza w nim fad:

60 Plutarch, O Izydzie i Ozyrysie, 382 E-F. Plutarch twierdzi, ze Boga mozemy poznaé (doswiadczy¢)
tylko raz. Za pomocg przyrodzonego nam rozumu (logosu) mozemy ,ujrze¢” to, co pierwsze, proste
i niematerialne, doznajac na konicu tej racjonalnej drogi mistycznego objawienia, ktére jest ostatecz-
nym celem filozofii: , Tego, co umystowe, niezlozone i $wigte — niczym latarnia o$wietlajaca dusze —
mozemy doswiadczy¢ i ujrzeé raz jeden. Przeto Platon i Arystoteles nazywajq ten dziat filozofii zwig-
zanym z najglebszymi misteriami, gdyz ci, ktérzy pozostawili za sobg, to co ma charakter mniemania,
co jest zmieszane i zmienne, za pomocg logosu (rozumu) zblizajg si¢ do tego, co pierwsze, proste
iniematerialne. A pochwyciwszy bezposrednio czystg prawde o tej wyzszej rzeczywistosci, uznaja, ze
osiggneli ostateczny cel filozofii, jako rodzaj mistycznego objawienia” (Plutarch, O Izydzie i Ozyrysie,
382 D-E).

61 Por. tamze, 372 E.

62 Tamze, 373 E (untépa xol tedvivny &dpav 1€ %ol yGpav yevoéwc); por. Platon, Timajos, 50 C-D.

63 Plutarch, O Izydzie i Ozyrysie, 372 F-373 A.

64 Tamze, 374 A.

65 Por. tamze, 373 B.
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Umyst wprowadzit tad we wszech$wiecie, polaczyt w zgodng cato$¢ niezgodne oraz
sprzeczne czesci, a nie unicestwil mocy zniszczenia, lecz tylko ostabil. Potega zla —
jak kontynuuje Plutarch — stata sie slaba i bezsilna, zlaczyla sie przeto z elementami
podlegtymi doznaniom i przemianom, stajac sie sila sprawczg trzesien i drzenia ziemi,
suszy i gwaltownych pradéw powietrza, a takze piorunéw i blyskawic®.

W celu wyjasnienia dlaczego zaréwno Ozyrysa i Hermesa, Plutarch nazywa
Logosem, wydaje sie, iz nalezy dokonaé¢ w tym miejscu wyréznia dwéch aspek-
tow Logosu. Na podstawie analizy dzieta O Izydzie i Ozyrysie uprawnione jest
twierdzenie, ze mamy do czynienia z Logosem immanentnym —jest to Logos znaj-
dujacy si¢ w $wiecie i zapewniajgcy mu uporzadkowanie i tad. Drugi natomiast,
ktéry mozna nazwaé Logosem transcendentnym, to umyst najwyzszego Boga. Jest
On wlasciwg przyczyng wzorczg wzgledem przyczyny materialnej-materii oraz
tym, ktéry poprzez swéj plan (idee) umozliwia Logosowi immanentnemu (Her-
mesowi) wprowadzaé porzadek w $wiecie ,walczac” z przyczyna nieporzadku,
chaosu, zta.

Sluszna wydaje sie zatem koncepcja A. Barona, ktéry uwaza, ze Logos im-
manentny (Hermes) jest ,emanacjg” (dnoppor}) pochodzaca od pierwszej zasady
(Ozyrysa). Wyjasnia to bowiem pochodzenie Logosu-Hermesa, jak i uwypukla
jego zwigzek i pokrewienistwo z Logosem-Ozyrysem. Dlatego zasadne jest mo-
wienie o ,wyemanowaniu” Logosu (Hermesa) z najwyzszego Boga w celu ,,po-
skramiania” przyczyny zta®.

Przejdzmy teraz zatem do mysli Plutarcha o zasadzie wyjasniajacej dyshar-
monie i niefad w $wiecie. Ot6z wedlug niego ta zasadg zla w $wiecie jest bog
Tyfon, ktérego natura sprawia, iz jest on wieczng zta dusza, powodujaca nietad.
Medioplatonik opisuje go jako przyczyne ,niosacg $mier¢, choroby i zamet, jak to
sie przejawia w niewtasciwych porach i temperaturach oraz za¢mieniach storica
i ubywaniu ksigzyca”®.

Swiat-kosmos jawi sie zatem jako miejsce oddzialywania dwéch sil, ktére nie-
ustannie walczg ze soba, odpowiadajac za dobro i zlo. Plutarch zaznacza jed-
nakze, ze Hermes-Logos posiada wieksza moc od Tyfona, dlatego $wiat moze
trwa¢. Przewaga ta jednak nie oznacza, ze sila stabsza moze zosta¢ zupetnie unice-
stwiona, poniewaz nie mozna by wtedy wytlumaczy¢ wystepowania zla w $wie-
cie:

66 Tamze, 373 D.

67 Por. A. Baron, Bég w ujeciu medio-platonikéw, s. 90 (przypis 80), [w:] Neoplatoriska idea Boga a ewan-
gelizacja.

68 Plutarch, O Izydzie i Ozyrysie, 371 B.
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Powstanie i natura tego kosmosu jest zmieszana i ztozona z dziatania dwéch sit prze-
ciwnych, o nieréwnej mocy, lecz panowanie nalezy do lepszej. Nie jest mozliwe, by zto
calkowicie uleglo zniszczeniu; wiele zlej mocy znajduje sie bowiem w ciele i wiele tez
w duszy kazdej istoty, a zlo nieustannie walczy z dobrem®.

Pé6zniejsi mysliciele medioplatoriscy, réwniez jak Plutarch, podkredlali wiecz-
noé¢, dobro¢, rozumno$é, $wiatotwérczosé i transcendencje Boga70. Wyrazniej na-
tomiast niz Cheronejczyk, wskazywali na to, ze idee-wzory §wiata sa my$lami sa-
mego Boga, co najdobitniej ujat Alkinous piszac: , Idea, w odniesieniu do Boga jest
Jego myslg””!. W pismach zaréwno Alkinousa, jak i Apulejusza nie odnajdujemy
z kolei koncepcji ztej duszy, bedacej przyczyna i wyjasnieniem zla wystepujacego
w powstatym $wiecie. Apulejusz z Madaury wspomina jedynie o duszy niebian-
skiej (caelestem animam), a Alkinous o duszy §wiata (puy 100 xéouou), ktéra petni
funkcje praw $wiata, realizujgc zamyst najwyzszego Boga’?. Miano zasady cha-
otycznej i nieuporzadkowanej, ktéra jednoczednie sprawia, ze ten $wiat jest nie-
staly i zmienny, przypisywali materii pierwszej. Jest ona wedle nich nietadem nie
posiadajacym zadnych ksztattéw i jakosci, ktéry podatny jest na formowanie”.

O zamilknigciu wyroczni, czyli o Hen i Diadzie

Problemy teologiczne podejmuje takze Plutarch w piSmie zatytulowanym
O zamilknigciu wyroczni (Ilepl 6y éxhelondtwy yenotnelwy). Jest to réwniez dia-
log, ktéry Cheronejczyk zaadresowat do Terensjusza Pryskusa, sama za$ akcja
utworu toczy sie w Delfach’*. Przedmiotem dyskusji s3 wyrocznie, a doktadniej
ich upadek — zamilkniecie, gdyz , Beocje, ongis calg rozbrzmiewajgca glosami wy-
roczni, obecnie opuscily one catkowicie, jak wyschniete strumienie, i wielka jato-
wos¢ co do wrézbiarstwa zapanowata w tej krainie””. W pierwszej osobie w dia-
logu przemawia nie Plutarch, lecz jego brat Lamprias, wystepujacy takze w oma-
wianym wcze$niej O E w Delfach. Jednakze, jak zauwaza Zofia Abramowiczéwna,
,Plutarch zdradza sie, ze brat jest jego porte-parole, gdy w §49 [437 a — M.B] méwi
o kaptanach delfickich , my” — a jak kontynuuje tlumaczka tego dzieta — on sam
przeciez byt kaptanem Apollona, nie Lamprias. Poniewaz za$ ten ostatni najwiecej

%9 Tamze, 371 A.

70 Por. Alkinous, Wyktad nauk Platona (Didaskalikos), przet. K. Pawlowski, Krakéw 2008, X 164-166;
por. Apulejusz z Madaury, O Platonie i jego nauce, przet. K. Pawlowski, Warszawa 2002, Ksiega I, V 190,
X'201-203, XI 204.

71 Alkinous, Wyklad nauk Platona (Didaskalikos), IX 163.

72 Por. tamze, X 165, XIV 169; por. Apulejusz z Madaury, O Platonie i jego nauce, Ksiega I, IX 199-200.

73 Por. tamze, VIII 162-163; por. Apulejusz, O Platonie i jego nauce, Ksigga I, V 191-192.

74 Por. Plutarch, O zamilknigciu wyroczni, §1, 409 e~f, [w:] Moralia. Wybor pism filozoficzno-moralnych,
przet. Z. Abramowiczéwna, Wroctaw 1954.

75 Tamze, §5, 411 e—f.
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moéwi w dialogu i ostatnie stowo tez do niego nalezy, przyja¢ mozemy, Ze to, co
czytamy, to s wlasne poglady Plutarcha””é.

W czasie dyskusji pojawia sie kilka odpowiedzi na pytanie o przyczyny za-
milkniecia wyroczni. Pierwszy swoja propozycje przedstawit cynik Didymos no-
szacy przydomek Planetiades (,, wt6czega”). Twierdzit on, ze Bég zaprzestat prze-
mawiania do ludzi przez wyrocznie, poniewaz rozczarowat si¢ ludzkim postepo-
waniem, widzac wiele zla i niegodziwosci. W zwigzku z tym uznat, ze ludzie nie
sq godni by do nich przemawia¢”’. Jednak jego wersja nie zadowolita pozosta-
tych dyskutantéw, poniewaz Herakleon zarzucit mu, iz nieuprawnione jest przy-
pisywanie takiemu bytowi jest B6g, gniewliwosci, czy ztosci’®. Po jego uwadze,
Didymos w milczeniu opuscil sale i po krétkiej chwili ciszy glos zabrat nauczy-
ciel Plutarcha — Ammonios - ktéry wskazal, ze powodem zamilkniecia wielu wy-
roczni w Gregji, jest fakt wyludnienia Hellady: ,,Ogélne wyludnienie, ktére spo-
wodowaty dawniejsze zamieszki i wojny na catym $wiecie, najbardziej dotknety
Hellade, tak ze cala ona ledwie by zdotata wystawié trzy tysigce hoplitéw — tylu,
ilu jedno tylko miasto Megara wystato pod Plateje. Gdyby wiec bég pozostawil
liczne wyrocznie, nic by to nie bylo innego, jak wskazanie, do jakiego stopnia
Hellada opustoszata. Kto by tak twierdzit, sadze, ze dowiédlby umiejetnosci by-
strego rozumowania””’. Zachowane natomiast wyrocznie zdecydowanie wystar-
czaja Grekom, i jak podsumowat swéj wyw6d Ammonios: ,Nic wiec bogu zarzu-
ci¢ nie mozna: tyle wieszczbiarstwa, ile pozostato go dzisiaj, wystarcza wszystkim
i wszyscy odchodzg dostgpiwszy tego, czego chcieli”®.

Po Ammoniosie przeméwit Kleombrotos, wysuwajac hipoteze, ze funkcjono-
wanie wyroczni zalezne jest wprawdzie od bogéw, lecz nie bezposrednio, a funk-
cje te pelnig istoty poérednie — demony, ktérych nazywa pomocnikami, giermkami
i sekretarzami bogoéw®!. Jak twierdzit dalej, natura owych demonéw jest $mier-
telna, dlatego po ich $mierci wyrocznie, w ktérych stuzyly przestajg istnie¢. Kon-
czac swoja mowe Kleombrotos rzek!: , Po wielu innych oémiele si¢ i ja powiedzie(,
ze gdy znikajg demony, ktérym powierzone sg wyrocznie i wieszczbiarstwo, to
i one znikajg catkowicie wraz z nimi”%2.

Dyskusja dotyczaca zamilkniecia wyroczni nie posiada jednak ostatecznego
rozstrzygniecia, a koficzace ja stowa Lampriasa brzmialy: , Te to rzeczy — rzekltem

76 7. Abramowiczéwna, Moralia. Wybér pism filozoficzno-moralnych, s. 314.
77 Por. Plutarch, O zamilknigciu wyroczni, §7, 413 a—c.

78 Por. tamze, 413 d.

79 Tamze, §8, 413 {414 a.

80 Tamze, 414 c.

81 Por. tamze, §13, 417 b.

82 Tamze, §15, 418 d.
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- radze wam czesto rozwazad, a i sam chce to czynié, jako Ze maja w sobie wiele
trudnosci i budza sprzeczne przypuszczenia, a we wszystkie chwila obecna nie
pozwala nam wchodzié. Na razie wigc odt6zmy je na potem”.

W dialogu O zamilknigciu wyroczni dyskutanci, za sprawg opowiesci Kleom-
brotosa o pewnym , mezu barbarzyniskim”® kierujg swojg uwage na zagadnie-
nia dotyczace ilosci $wiatéw oraz na kwestie teologiczne odnoszace sie do pierw-
szych zasad $wiata. MySli te prezentuje, jak zaznaczono wczesniej, ustami Lam-
priasa Plutarch, twierdzac: , Nic nie moge przynajmniej w tej chwili powiedzie¢
nic prawdopodobniejszego [...], ale moze lepiej jest zdaé sprawe z wlasnych po-
glad6éw niz cudzych”®.

Plutarch w swym dziele przedstawia nam bowiem koncepcje dwéch najwyz-
szych zasad: Jednosci (#v) i nieokreslanej Diady (dbpiotoc dbac). Zauwazajac, ze
natura niezmienna, bedac jednoscig, nie moze sama wprowadzaé wieloSci w $wie-
cie, ktérg przeciez obserwujemy, medioplatonik postanowit przyjaé takze istnie-
nie zasady powodujgcej wieloé¢, nazywajac ja wiasnie nieokreslong Diadg. Tak
oto bowiem sam charakteryzuje obie zasady:

Z dwéch najwyzszych zasad (mam na mysli jedno$¢ i nieokreslong dwoistoé¢) ta dru-
ga, bedac pierwiastkiem wszelkiego beztadu i bezksztaltnosci, nazywa sie nieskoriczo-
noscig; natura za$ jednosci, okreslajac i ogarniajac nieokreslong i niewymierng préznie
nieskoriczonosci, nadaje jej ksztalt i niejakg moznoé¢ przyjecia i dostosowania sie do
terminéw towarzyszacych naszym sagdom o rzeczach zmystowych®.

Rzeczy zmystowe mozemy opisaé na wiele sposobdw, jednak najbardziej pod-
stawowego sposobu opisu dostarczajg nam liczby. Dlatego pierwszym wskaza-
nym przez Plutarcha rozréznieniem, przez oddziatywanie na siebie Jednosci oraz
Diady, jest powstanie pierwszej liczby parzystej i nieparzyste;:

Witedy to kazda z wielosci, okreslona przez jednos¢, staje sie liczba; a jesli usungé
jedno$¢, nieokreslona dwoistoé¢ ponownie wszystko zmieszawszy razem wprowa-
dza bezlad, nieskoriczono$¢ i niemierzalnos¢ [ ... ] Zasada nieokreslona tworzy liczbe
parzysta, ta za$ doskonalsza — nieparzysty. Z liczb parzystych pierwsza jest dwojka,
a z nieparzystych tréjka, skad powstaje pigtka, ktéra posiada sktadniki wspélne z obu
tamtymi, ale wedtug ilosci jest nieparzysta® .

Podejmujac probe rekonstrukceji rozumowania Plutarcha, nalezy zauwazy¢, ze
dla filozofa z Cheronei wielo$¢ jawigca sie tak wyraznie w calej rzeczywistosci

83 Tamze, §52, 438 d—e.

8% Wedle opowiesci Kleombrotosa 6w medrzec mial twierdzi¢, ze sg 83 $wiaty, por. O zamilknigciu
wyroczni, §22, 421 422 d.

85 Tamze, §34, 428 b.

86 Tamze, §35, 428 f-429 a.

87 Tamze, 429 a-b.
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musi koniecznie posiada¢ swoje wytlumaczenie — przyczyne (zasade), ktérg we-
dle Plutarcha jest nieokreslona Diada. Jednak rzeczy, co prawda sa ztozone z wie-
loéci, lecz posiadajg tez swoja jednos¢, okreslonosé i postaciowo$é, nie ulegajac
zupelnie rozpadowi na wielo$ci. Przyczyng umozliwiajgca to jest Jednos¢ (Hen),
ktéra nadaje ksztatt i tad Wielosci (Diadzie). Przyjecie tych dwéch oddzialywaja-
cych na siebie zasad wyjasnia powstanie liczb, a w dalszej kolejnosci takze przed-
miotéw matematyki oraz rozwigzuje wedle Plutarcha problem jednosci i wielo$ci
w $wiecie. Nie moze istnie¢ jedynie zasada jednosci — niezmiennoéci, poniewaz
sama bedgc czyms$ jednym — niepodzielnym nie moze sprawia¢ mnogosci, ktéra
jawi sie¢ nam w ogladzie zmystowym, dlatego: ,, Gdyby byta tylko jedno$¢ czysta
i bez przymieszki, natura nie znataby w ogéle rozproszenia”%8.

W tym miejscu nalezy réwniez zauwazy¢, ze przedstawiona przez Plutarcha
koncepcja dwoch zasad (Jednosci i nieokre$lonej Diady) oraz pierwszych wzo-
réw $wiata-liczb, przypomina poglady nastepcéw Platona: Speuzypa z Aten oraz
Ksenokratesa z Chalcedonu, wskazujac tym samym, ze, mys$l tzw. , Starej Akade-
mii” nie byta nieznana medioplatonikowi®.

Précz zaprezentowania koncepcji najwyzszych zasad, filozof z Cheronei przed-
stawia takze, jak wspomniatem wczeéniej, swojg koncepcje, co do ilosci $wiatow.
Twierdzi bowiem, ze pie¢ elementéw pierwotnych ukazanych w platoriskim Ti-
majosie®, odnosi sie wtasnie do ich liczby. Przywotujac ponadto pie¢ najwyzszych
rodzajéw z Sofisty’!, uwaza, ze odpowiadaja one tym poszczeg6lnym elementom.
I tak, spoczynkowi przynalezy ziemia (sze$cian), gdyz charakteryzuje si¢ ona sta-
Toscig i twardoscig; ruchowi — ogieni (czworos$cian foremny), poniewaz cechuje go
ruchliwo$é; bytowi — eter (dwunastos$cian) obejmujacy wszystko inne; réznicy —
woda (dwudziestoscian) przyjmujgca rézne wlasciwosci przez mieszanie si¢ z in-
nymi rzeczami; a tozsamosci — powietrze (o$mioScian) ogarniajgce i przenikajace
wszelki byt??. Podsumowujac, medioplatonik stwierdza: ,Jezeli wiec natura wy-
maga we wszystkim réwnosci, to jest prawdopodobne, ze i $wiatéw jest ani mniej,
ani wiecej od tych wzoréw, tak by z nich kazdy miat w poszczeg6lnym $wiecie
stanowisko i moc naczelng, jak je ma w tworzeniu cial”®>.

W O zamilknieciu wyroczni Plutarch kilkukrotnie wspomina takze o materii,
ktéra jawi sie jako wieczna zasada $wiata. Bedac , wstrzasana” przez pieé znaj-

88 Tamze, 429 d.

89 Por. J. Dillon, The Heirs of Plato, Oxford 2003, s. 30-155; a takze por. B. Dembinski, PéZny Platon
i stara Akademia, Kety 2010, s. 109-170.

%0 Por. Platon, Timajos, 55 C-D.

91 Por. Platon, Sofista, 254 B-256 D, przel. W. Witwicki, Warszawa 1956.

92 Por. Plutarch, O zamilknigciu wyroczni, §34, 428 c—428 d.

93 Tamze, 428 e.
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dujacych si¢ w niej elementéw pierwotnych, zostaje uporzadkowana przez Boga,
za pomocy liczb, czyli wedlug miary i proporcji, powstatych, jak zostalo wspo-
mniane, przez oddzialywanie na siebie Jednosci i Wielosci. Cheronejczyk piszac
o materii stwierdza bowiem:

Nie b6g to bowiem porozdzielat i poroztgczat materie, tylko ona sama sie rozszczepita
i w wielkim bezladzie blgkala sie rozbita na osobne czastki; on za$ ja wzial, uporzad-
kowat wedltug miary i proporcji, a nastepnie umiesciwszy w kazdej czastce zasade
rozumng, jakby naczelnika i straznika, utworzyt tyle swiatéw, ile istnialo rodzajow
cialpierwotnych®.

Majac na uwadze zaprezentowang wyzej koncepcje Boga oraz Jednosci, wy-
daje sig, iz nalezy utozsami¢ ze sobg te dwie zasady. B6g bowiem, podobnie jak
Jedno$¢, wprowadza okredlono$¢ i harmonig w to, co jeszcze tego nie posiada.
W tekscie Plutarcha nie odnajdujemy jednak wystarczajacych powodéw przema-
wiajgcych za stusznoscig tej tezy. Nie wykluczona jest wiec inna interpretacja.
By¢ moze medioplatonik, procz zasady wielosci, jednosci oraz materii pierwszej,
przyjmuje takze kolejng wieczng przyczyne — Boga, ktéry wykorzystujac rezultaty
oddzialywania na siebie Jedni i Diady, wprowadza tad w pierwotne, nieuporzad-
kowane tworzywo-materie. Zdaje sie, ze ta kwestia znajduje swoje rozwiniecie
w piSmie O powstaniu duszy w Timajosie, lecz zanim przejde do tego dzieta na-
lezy wspomnie¢ o jeszcze jednym zagadnieniu. Mianowicie, w $wietle dotych-
czasowych analiz, trzeba postawié¢ pytanie: Czy przedstawione w O zamilknigciu
wyroczni zasady Jednosci i Wieloéci sg immanentne §wiatu czy jednak transcen-
dentne? Zdecydowanie nie nalezy utozsamia¢ materii z Diadg, jak czyni to G. Ka-
ramanolis®®, poniewaz medioplatonik inaczej charakteryzuje obie zasady. Materia
bowiem, posiadajgc immanentny ruch spowodowany elementami pierwotnymi,
zostaje uporzadkowana przez Boga, ktéry za pomocg przedmiotéw matematyki,
wygenerowanych przez oddziatywanie na siebie zasady Jednosci (Hern) i Wielo$ci
(Diady), tworzy pie¢ Swiatéw. Ponadto, majac rowniez na uwadze powstaly Swiat
zmystowy, w ktérym zyjemy, musimy stwierdzi¢, Ze nie obserwujemy w nim by-
tow bedacych tylko jednoscig oraz tylko wieloscig, poniewaz wszystko, jak byta
o tym mowa wyzej, posiada w sobie pewng jedno$¢ oraz wielos¢. Dlatego na
postawie przywolanych cytatéw i powyzszych argumentéw, wydaje sieg, iz za-
réowno Jednos¢, jak i nieokredlona Diada nie znajduja sie w $wiecie, lecz sg trans-

9 Tamze, §37, 430 e—f. Nalezy zauwazy¢, ze powstale $wiaty musza by¢ ze sobg w jakis sposdb
polaczone, poniewaz jak wynika z wywodéw Plutarcha, nie przyjmuje on istnienia prézni.

9 Por. G. Karamanolis, ,Plutarch”, 4. Metaphysics: 4.1. First Principles, [w:] E. N. Zalta (ed.),
The Stanford Encyclopedia of Philosophy (Summer 2020 Edition), [on-line:] https://plato.stanford.
edu/archives/sum2020/entries/plutarch/ (dostep: 4.05. 2021).
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cendentne wobec niego, generujac, w kolejnym szczeblu bytowym, liczby oraz
inne przedmioty matematyki, ktére stuzg Bogowi do uporzadkowania i okresle-
nia wiecznej materii.

W O zamilknigciu wyroczni Plutarch ukazuje nam zatem koncepcje dwéch tran-
scendentnych zasad: Jednosci (Hen) i nieokreslonej Diady, powodujacych i wyja-
$niajgcych jednosé¢ (okreslonosé) a zarazem wielo$¢ (r6znosé) w $wiecie. Mysél ta
nie pojawia sie we wczesniej analizowanych pismach medioplatonika. Ale kon-
cepcja pieciu $wiatdéw stoi w sprzecznosci z wywodami zawartymi w O Izydzie
i Ozyrysie, gdzie odnajdujemy mysl o jednym swiecie (Horusie). Podobnie w po-
gladach p6zniejszych medioplatonikéw nie znajdujemy koncepcji o Jednosci oraz
Diadzie oraz wieloci §wiatéw”®. Wedle nich wieloé¢ w §wiecie powstata przez od-
dzialywanie niezmiennego Boga na chaotyczng materie. Jednak jak byt staly —nie-
zmienny moze oddzialywa¢? Problem ten zostat podjety przez Alkinousa, ktéry
za pomocg analogii starat si¢ wyttumaczy¢, w jaki sposéb nieporuszony Bég po-
rusza wszystko inne. Pisat on bowiem: ,,On porusza, sam pozostajac nieruchomy;,
jak storice w stosunku do wzroku, gdy ten nan patrzy, i jak przedmiot pozadania

wywoluje pozadanie, cho¢ sam pozostaje nieporuszony”®’.

O powstaniu duszy w Timajosie, czyli o hierarchii wéréd zasad

Dialog O zamilknigciu wyroczni, w ktéry Plutarch wyraZnie zaznacza to, ze kon-
tynuuje nauke ,Starych Akademikéw”, znajduje swoje rozwiniecie i pelniejszy
wyraz w pi$mie zatytutowanym O powstaniu duszy w Timajosie (Ilegl tiic év Tuaie
Juyoyoviac). W tym przypadku nie mamy do czynienia z dialogiem, lecz z wykta-
dem Cheronejczyka, a doktadnie z egzegeza tekstu Platona, ktérg Plutarch adre-
suje do swoich synéw: Autobula i Plutarcha®®. Przedmiotem dziela jest objasnienie
pojecia duszy, przedstawionej na kartach Timajosa. Jednakze podczas swojego wy-
ktadu filozof z Cheronei odnosi si¢ takze do innych pism Atericzyka, pragnac pod-
kresli¢ w ten sposéb spéjnoéc pogladéw zatozyciela Akademii: ,Jakze bowiem
moéglby kto$ pijanemu sofiscie, a co dopiero Platonowi, tak wielki zarzucié niefad
i niesp6jno$é w tym, co go w najwiekszym zajmuje stopniu”®”.

Rozpoczynajac swéj wyklad zaznacza, ze zaprezentuje on na poczatku swoje
stanowisko w kwestii duszy oraz powstania §wiata, a pdzniej poprze je autory-
tetem Platona. ,W pierwszej zatem kolejnosci — pisze Plutarch — wytoze poglad,

% Zaréwno Alkinous, jak i Apulejusz pisza o istnieniu jednego $wiata; por. Alkinous, Wyklad nauk
Platona (Didaskalikos), XIV 170-XV 171; por. Apulejusz, O Platonie i jego nauce, Ksiega I, VIII 197-198.

97 Alkinous, Wyklad nauk Platona (Didaskalikos), X 164.

%8 Plutarch, O powstaniu duszy w Timajosie, 1012 b, przet. ]. Komorowska, [w:] Pisma egzegetyczne,
Krakéw 2012.

99 Tamze, 1016 a.
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jaki mam w tych sprawach, zawierzajac w nim podobieristwu i objaéniajac, na ile
to mozliwe, niezwyklosci i paradoksy wyktadu. Potem za$ dolacze do samych
stéw, godzac je ze sobg zarazem, objasnienie i dow6d”1%.

Medioplatonik na wstepie przywotuje charakterystyczna dla filozofii greckiej
teze, gloszacy, iz nic nie moze powsta¢ z niczego!'?!. Dlatego, jak uwaza, nalezy
przyjaé istnienie pierwszych zasad: , Bowiem nie z niebytu [nastepuje] powstanie,
ale z tego, co nie ma si¢ piekne ani stosownie, tak samo, jak ma to miejsce przy
domu, szacie czy posggu”1%2.

Plutarch za Platonem, na poczatku swojego dzieta, pisze o trzech pierwszych
zasadach: Bogu, substancji i materii, ktére przyczynily sie do powstania $wiata:

Lepiej wiec uwierzy¢ Platonowi i powiedzie¢, ze Swiat zostal utworzony przez boga
i$piewad, ze jest rzeczg najpiekniejszg sposréd zrodzonych, a jego budowniczy najdo-
skonalszg z przyczyn, za$ substancja i materia, z ktérej powstat, nie jest powstalg, ale
wiecznie subsystentng, sama za$ siebie [od ]dala demiurgowi, by ja utozyt i uporzad-

kowat i by ulegta don, na ile to mozliwe, upodobnieniu'®.

Filozof z Cheronei wskazuje, ze przed powstaniem $wiata byt nietad (dxoo-
wio) 104, Sktadat sie on z materii pierwszej, ktérg medioplatonik podgzajac za Pla-
tonem nazywa matka (urfiine) i karmicielka (t1d7vn), bedaca podatng na ksztatto-
wanie i przyjmujacg na siebie formy'®. Jak zaznacza dalej, byta ona cielesna, lecz
nie posiadata konkretnej jakosci i postaci, dlatego stwierdza:

6w wszechprzyjmujacy [element]| materialny mial wielkos$¢, przestrzeri oraz rozmiar,
pieknajednak, ksztattu i wymiernosci ksztattéw mu brakowato — otrzymat zas je, skoro
zostal uporzadkowany, by zrodzily sie wszelkie ziemi, morza, nieba, gwiazd, roslin

i zwierzat ciata i narzady'®.

Jednakze, jak podkresla Plutarch, pierwotny nietad (akosmia) posiadat takze
pewien chaotyczny, nieuporzadkowany ruch: ,niefad za$ nie jest bezcielesny, bez
ruchu i bez duszy, ale obejmuje cielesnoé¢ bezksztaltng i bez zawartosci, bezro-
zumna i zmienng poruszliwo$¢”1?7.

Za zrédto ruchu Plutarch, powotujac sie na platoniskiego Fajdrosa, uznat wiecz-

ng dusze (uy), ktéra byta bezrozumna i nieokreslona!®. Ponadto, odnoszac sie

100 Tamze, 1014 a.

101 Teza ta znajduje swoj wyraz juz w filozofii Anaksagorasa z Klazomenaj, por. Arystoteles, Fizyka,
przel. K. Lesniak, [w:] Arystoteles, Dziela Wszystkie, tom 2, Warszawa 1990, Ksigga I, 187 a.

102 Plutarch, O powstaniu duszy w Timajosie, 1014 b.

103 Tamze, 1014 a-b, por. Platon, Timajos, 29 A.

104 por. Plutarch, O powstaniu duszy w Timajosie, 1014 b.

105 por. tamze, 1015 a—e, por. Platon, Timajos, 50 D-51 A.

106 Plutarch, O powstaniu duszy w Timajosie, 1014 e.

107 Tamze, 1014 b-c.

108 por. tamze, 1015 e, por. Platon, Fajdros, 245 C-246 , przel. W. Witwicki, Warszawa 1958.
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do Praw, medioplatonik upatrywat w niej przyczyne zta, piszac: ,,wielokro¢ w Pra-
wach [Platon — M.B.] nazywat [wieczng dusze — M.B] koniecznoscig, a powiedziat,
ze jest to dusza nieuporzadkowana i sprawczyni zta”1%.

Jak mozemy zauwazy¢, Cheronejczyk podczas omawiana duszy w Timajosie,
Taczy ze sobg platoniskie koncepcje zawarte w Fajdrosie (dusza jako ruch) oraz
w Prawach (koncepcja zlej duszy), ukazujac w ten sposéb spéjnosé mysli Aten-
czyka. Dokonujac zatem krétkiego podsumowania, nalezy podkresli¢, ze wedle
Plutarcha przed uformowaniem kosmosu istniat stan nieporzadku, czyli materia
oraz substancja, ktérg, na podstawie powyzszych wywodéw, nalezy utozsamic¢
ze z13 duszg — przyczyna zta w §wiecie. Istniejagc w materii sprawiata w niej cha-
otyczny ruch, gdyz jak pisze filozof z Cheronei:

A przeciez Platon materie nazywa matka i karmicielks, przyczyng zas zta 6w poru-
szajacy ja [tj. materie] ruch, ktéry wzgledem ciala powstaje, a bezladny jest i bezro-
zumny, ale nie bez duszny, ktéry to ruch w Prawach, jak to juz powiedziano, nazwat

duszg przeciwng i czynigcemu dobro przeciwstawng''°.

Po przedstawieniu materii oraz zlej duszy, Plutarch przechodzi do oméwienia
zasady wprowadzajacej fad — porzadek w pierwotny chaos. Przyczyna tq jest Bog,
nazwany przez niego tworca (Snuovpyéc), dobrym (dyadéc), ojcem (natfp) oraz
bytem umystowym (6v 8¢ 10 vontév) . Jak juz zostalo zaznaczone Bog, bedac
dobry pragnal, by wszystko w miare mozliwosci do siebie samego upodobnic¢.
W tym celu postuzyt sie wiecznymi i niezmiennymi ideami-modelami''?. T w tym
miejscu rozwazan nalezy pojaé kwestie zwigzang z pytaniem o status-usytuowa-
nie idei. Plutarch nie twierdzi wprawdzie, Ze idee to mysli Boga, jak czynit to
pozniej medioplatonik Alkinous. Zwazywszy jednak, ze wyraznie pisze jedynie
o trzech przyczynach $wiata (Bogu, materii i substancji-ztej duszy), nalezy zapy-
ta¢, ,gdzie” mogga istnie¢ wieczne idee? G. Karamanolis uwaza, ze, chcac zacho-
wa¢ absolutng transcendencje i prostote Boga, nalezy sktania¢ si¢ do wyréznienia
w mysli Plutarcha, koncepcji samego Boga oraz Jego Duszy-Logosu, jako drugiej
hipostazy, w ktérej istnie¢ mialyby owe wzory $wiata-idee!'>.

Przygladajac sie temu rozwigzaniu, warto zauwazy¢, ze Plutarch o Logosie
jako boskiej emanacji, méwi jedynie w, analizowanym wczeéniej, O Izydzie i Ozy-
rysie. Logos-Hermes jest dla niego, w tym dziele, immanentng sila3 w powstatym

109 Plutarch, O powstaniu duszy w Timajosie, 1014 e, por. Platon, Prawa, 896 D.

10 Plutarch, O powstaniu duszy w Timajosie, 1015 d—e.

11 Por. tamze, 1015 b, 1017 a i 1024 c.

12 Por. tamze, 1022 e-1023 d.

113 por. G. Karamanolis, ,Plutarch”, 4. Metaphysics: 4.1. First Principles, [w:] E. N. Zalta (ed.),
The Stanford Encyclopedia of Philosophy (Summer 2020 Edition), [on-line:] https://plato.stanford.
edu/archives/sum2020/entries/plutarch/ (dostep: 4.05. 2021).



32 M. Biernaczyk

kosmosie zapewniajgcg mu tad i stabilno$é. Gdyby w owym Logosie umiescié¢ idee
oznaczaloby to, iz nie posiadajg one swojego transcendentnego statusu, co staloby
w jaskrawej sprzeczno$ci z mys$lg samego Platona, jak i innymi platonikami. Po-
wracajac jednak do O powstaniu duszy w Timajosie, nalezy wyraznie podkresli¢, ze
w tym dziele Plutarch nie dokonuje zadnego podziatu na Boga i Logos. Majac to
na uwadze, konieczne wydaje si¢ usytuowanie idei w umysle Boga, poniewaz jak,
zaznaczy! Cheronejczyk, jest On bytem my$lacym ijako taki, musi posiadaé mysli
tozsame Jego naturze, czyli wieczne i niezmienne. Przypuszczam zatem, ze Plu-
tarch rozumowat tak samo jak, by¢ moze czynit to wspomniany Alkinous!!*. Nie
byto dla niego problemem, by zachowa¢ niepodzielnos¢ i jednoéé Boga przy jed-
noczesnym wskazaniu wielosci idei, ktére sg Jego mys$lami. Przyjmujac bowiem,
iz idee sg state i niezmienne, nalezy réwniez zgodzi¢ sie z tym, Ze razem tworzg
taki wlasdnie zbidr, to znaczy zbidr rzeczy statych i niezmiennych, czyli prostych-
niepodzielnych. Elementy proste zawarte w tym zbiorze determinuja niejako jego
wlasciwo$¢é —sam jest on prosty, gdyZz nie mozna go w zaden spos6b podzieli¢ —nie
ma elementéw dajgcych sie roztozy¢ na czesci. Sprawia to, iz Bég, pojety jako taki
wlasnie zbior idei, nie jest wieloScig lecz czyms jednym i niepodzielnym. Prawdo-
podobnie rozumujac w taki sposéb filozof z Cheroneinie sytuowat idei ,,poza” Bo-
giem, przyjmujac zapewne, iz sa one Jego myslami, poniewaz przyczyna spraw-
cza, jako rozumna, w swym umy$le powinna posiada¢ plan powstania $wiata, co
nie musi wcale zaprzeczaé prostoty i jednosci Boga.

Przechodzac do dalszych rozwazan o ideach u Plutarcha, konieczne jest zwré-
cenie uwagi na proces ksztattowania materii. Filozof z Cheronei stwierdza bo-
wiem:

Bo6g zatem nie pobudzil materii gnuénej, ale ustabilizowat materi¢ wstrzgsang przez
bezrozumng przyczyne. I nie dostarczyt naturze zasady zmiany i doznawania, ale
kiedy pozostawala w réznorakich doznaniach i zmianach, odjat jej wiele z nieokre-
§lonosci i falszu, uzywajac jako narzedzi harmonii, analogii/proporcji i liczby. Ich za$
zadaniem nie jest dostarczenie rzeczom doznan innosci i réznic przez ruch i zmiane,
ale raczej czynienie ich stabilnymi, pewnymi i podobnymi do tego, co zawsze takie
samo'"”.

Jak wida¢ z przytoczonego wyzej fragmentu, Plutarch idee pojmuje jako nie-
zmienne i wiecznie istniejgce byty matematyczne, czyli liczby oraz proporgje, kté-
re umozliwiajg wprowadzi¢ w chaotyczng materie okreslonos¢ i postaciowosé.
Podkresla on zatem fakt, ze $wiat jest strukturg utozong wedle wzoru matema-

114 por. Alkinous, Wyktad nauk Platona (Didaskalikos), X 164-166.
15 Plutarch, O powstaniu duszy w Timajosie, 1015 e.
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tycznego i to wlasnie sprawia, ze mozna go opisa¢ jezykiem matematyki''®. Po-
nownie filozof z Cheronei odnosi sie zatem do koncepcji, tak bardzo dominuja-
cych w murach, tzw. ,Starej Akademii”!!”.

Czas by pochyli¢ sie teraz nad zagadnieniem ksztattowania pierwotnej ztej du-
szy. Medioplatonik, przechodzgc do tej kwestii, odwotuje si¢ do idei Tego Samego
(towtév) iInnego (Vdtepov), uwazajac, ze zasada tego pierwszego jest Jednia (£v),
a drugiego Diada (80ac): , Kazde bowiem jest wedle odmiennej zasady, To samo
wedle Jedni, Inne natomiast wedle Diady”!!8.

W duszy To Samo i Inne ulegajg zmieszaniu, wedle odpowiednich proporcji
matematycznych i oddziatujgc wzajemnie na siebie sprawiajg w duszy tozsamos¢
i porzadek (To Samo) oraz réznice i wielo$¢ (Inne). Dlatego w ruchu $wiata od-
najdujemy zaréwno réznosé-wielos¢, jak i identycznosé-jednosé:

Tutaj tez, w odniesieniu do duszy, pierwszy raz ulegajg one zmieszaniu, zwigzane licz-
bami, proporcjami i harmonijnymi interwalami. A znalaziszy si¢ [tam/w niej], Inne
wprowadza réznice w Tym Samym, To Samo za§ w Innym porzadek, jak to wida¢
w pierwszych mocach duszy, to jest mocy poruszajacej i rozstrzygajgcej. W prosty za-
tem sposéb ruch na niebie ukazuje sie r6znosé¢ w identycznosci w obiegu gwiazd sta-
tych, identyczno$¢ natomiast w réznicy w ustawieniu planet. [...] To samo jest ideg
tego, co zawsze takie samo, Inne za$ tych, ktére rozmaicie. I zadaniem tego ostatniego
[. Innego] jest, czegokolwiek dotknie, rozdzielaé¢, zmieniaé i czyni¢ wieloscia, tam-
tego za$ pierwszego — zbierac i razem ustawiag, kiedy dla podobieristwa z wielu jedna
przyjmuja [owe dotkniete] forme i moc'"’.

Plutarch zatem najprawdopodobniej w nawigzaniu do platoriskiego Sofisty,
ukazuje, ze pieé¢ najwyzszych rodzajéw odnosi sie zapewne do: ztej duszy (ruch),
idei (spoczynek), boga (byt), Tego Samego (tozsamo$¢) oraz Innego (réznica).
Jednakze w tym miejscu pojawia sie kolejny problem. Jak pogodzi¢ mianowicie,
wskazang wczeéniej przez Plutarcha koncepcje o trzech pierwotnych przyczynach
$wia- ta, z pojawiajaca sie w dalszych czeéciach O powstaniu duszy w Timajosie na-
uka o Jedni i Diadzie, ktére z kolei przyczyniajg si¢ do pojawienia si¢ Tego Samego
iInnego? Wydaje sig, iz chcac to wyjasnié, nalezy wysunac hipoteze, ze tylko jedna
ze wskazanych wczesniej, pierwszych przyczyn mogla spowodowac zaistnienie
Jedni i Diady. Ta przyczyna jest oczywiscie byt umystowy — Bog. Zaktadajac stusz-
no$¢ tej hipotezy, trzeba zatem stwierdzi¢, ze zasady Tego Samego i Innego, czyli
Jednia i Diada s hipostazami wyemanowanymi z najwyzszego Boga, a Plutarch

116 por. tamze, 1017 e-1022 ¢

117 Por. B. Dembiriski, Pézny Platon i stara Akademia, Kety 2010, s. 109-170.
118 Plutarch, O powstaniu duszy w Timajosie, 1024 d.

119 Tamze, 1024 d-1025 c.
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opisuje nam proces boskiego twércy w celu wyjasnienia jednosci (tozsamosci)
i wielosci (réznosci) w ruchu duszy. Taka hipoteza wskazuje nam, ze w my$li
Cheronejczyka wystepuja pewne szczeble bytowe, ktére mozna przedstawic¢ za
pomoca ponizszego schematu:

Bog (umyst z ideami)

+
Jedno i Diada
v hV
To Samo Inne
N\ v

Zta dusza = Dusza $wiata

Uksztattowana przez Boga pierwotna dusza, stala sie zatem dusza $wiata (x6o-
pou Juyn), czyli, jak twierdzi Cheronejczyk, umystem wiadajacym w powstalym
kosmosie'?’. Podsumowujgc proces uporzadkowania duszy, Plutarch stwierdza:

W ten zatem sposéb wielokro¢ pokazuje nam, Ze nie cala dusza jest tworem boga, ale
ze ma w sobie przyrodzong porcje zta, ktérg on [bég] utadzit, kiedy przy pomocy
jednego ograniczyt wielos¢ tak, by powstata substancja majaca udzial w granicy, przy
pomocy za$ Tego Samego i Innego dodat porzadek, zmiane, réznice i podobienistwo,
przy pomocy za$ ich wszystkich, na ile to bylo mozliwe, wytworzyt wspélnote wza-
jemng i przyjazh poprzez liczby i harmonig'?.

Warto réwniez odnotowac¢ to, iz Plutarch nie podaza catkowicie za koncep-
cjami ,starych Akademikéw”. Medioplatonik wchodzi w polemike z Ksenokra-
tesem z Chalcedonu i Krantorem z Soloi. Swojg postawg krytyczng chce zapewne
podkresli¢ konieczno$¢ istnienia pierwotnej substancji duszy ztej, by méc w ten
spos6b wytlumaczy¢ nature i pochodzie duszy w ogoéle. Pierwszemu z wymie-
nionych Akademikéw zarzuca, iz blednie uwazat, Ze substancjg duszy jest idea-
liczba, poniewaz: ,Bezsensem tez jest czyni¢ dusze idea: jedna bowiem zawsze
jest w ruchu, a druga nieruchoma, jedna niemieszalna z tym, co zmystowe, druga
z cialem powigzana. Nadto, B6g — jak kontynuuje Plutarch — stat sie nasladowcg
idei jako modelu, duszy za$ stwérca jako dziela”!??. Krantor wedle Cheronejczyka
réwniez sie mylit sadzac, ze dusza jest potaczeniem idei i materii'?. Wszystko bo-

120 Por, tamze, 1014 e, 1026 c.

121 Tamze, 1027 a.

122 Tamze, 22, 1023. Wigcej o koncepcji duszy u Ksenokratesa, por. B. Dembiriski, Pézny Platon i stara
Akademia, s. 149-151.

123 Por. Plutarch, O powstaniu duszy w Timajosie, 1, 1012. O mysli Krantora, por. J. Dillon, The Heirs of
Plato, 216-231.
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wiem, co jest zlaczeniem substancji cielesnej (materii) i umystowej (idei) jest wi-
dzialne i dotykalne jak rzeczy jawiace sie nam w ogladzie zmyslowym, a ,, dusza
jednak —jak zaznacza Plutarch — wszelkiemu umyka zmystowi” 1%

Zaprezentowana w O powstaniu duszy w Timajosie koncepcja najwyzszych za-
sad pokrywa sie¢ z niektérymi poglagdami ukazanymi w O Izydzie i Ozyrysie. Naj-
wyzszy transcendentny Bég (ojciec, twérca Swiata) odpowiada Ozyrysowi, ma-
terii (matce) — Izyda, a przyczynie zla w powstalym $wiecie (pierwotnej duszy)
— Tyfon.

Jak juz byta o tym mowa, w pismach pézniejszych medioplatonikéw, takich
jak Alkinous i Apulejusz nie odnajdujemy nauki o Jedni i Diadzie — przyczynach
wielosci i jednosci w $wiecie. Ponadto nie wspominajg oni o ztej duszy — przy-
czynie zta w $wiecie. Chcgc wyjasdni¢ zto w powstalym kosmosie koncentrujg sie
na pokazaniu tego, ze to przynalezaca duszy decyzyjnoé¢ jest odpowiedzialna za
zto i upadek moralny cztowieka. Alkinous pisze: ,Dusza bowiem jest bez pana
i od niej zalezy, czy uczyni co§, czy tez nie, i niczym nie jest spetana”!'?. Z kolei
Apulejusz, takze uwypuklajac mozliwos$¢ zwrdcenia sie cztowieka ku ztu, zazna-
cza, ze kierujgc sie na to co niewlasciwe, postepuje tak naprawde nieswiadomie
(nieracjonalnie), gdyz nie posiada wiedzy o tym, co dobre i szlachetne!?°.

Przechodzac do kolejnych réznic w Srodowiskach medioplatoriskich, nalezy
skoncentrowaé sie na kwestii powstania Swiat. Mamy tu bowiem do czynienia
z pewnego rodzaju sporem. Plutarch mianowicie odczytuje przekaz zawarty
w platoriskim Timajosie dostownie, twierdzac, ze $wiat zmystowy powstat i miat
swdj poczatek:

co jednak do $wiata, to [Platon — M.B] zawsze [twierdzil], ze mial poczatek i ze jest
[czyms§] powstatym, nigdzie za$, ze [jest] niepowstaly i wieczny. Ina c6z przywolywac
to, co zostato powiedziane w Timajosie? Cale przeciez to pismo, od poczatku do korica,

jest o powstaniu $wiata'?.

Inng wersje odczytania tego pisma zaproponowali p6Zniejsi medioplatonicy.
Alkinous pisal, ze: ,,Gdy Platon méwi, ze $wiat jest zrodzony, to nie nalezy odbie-
ra¢ go tak, jakby chcial powiedzie¢, ze istniat kiedy$ czas, w ktérym nie byto jesz-
cze $wiata, lecz — ze 6w $wiat jest wiecznie w stadium rodzenia sie”1?. Dla niego
Swiat jest wiec cigglym stawaniem sig, co oznacza, Zze przynalezy mu zmienno$¢.
Natomiast, gdy méwi on o powstaniu $§wiata, to wskazuje, ze ,,przed uporzadko-

124 Plutarch, O powstaniu duszy w Timajosie, 3, 1013.

125 Alkinous, Wyktad nauk Platona (Didaskalikos), XXVI 179.

126 Por. Apulejusz, O Platonie i jego nauce, Ksiega II, XI 236, XVII 244.
127 Plutarch, O powstaniu duszy w Timajosie, 10, 1016 C.

128 Alkinous, Wyktad nauk Platona (Didaskalikos), XIV 169.



36 M. Biernaczyk

waniem-zrodzeniem” $wiata nie byfo czasu. Nie bylo wigc zadnego , przed” $wia-
tem, poniewaz méwigc tak, odnosimy sie do okreslen czasu. Sam czas ,zrodzil”
sie wtedy, gdy ,zrodzil” sie $wiat, dlatego nie mozna twierdzi¢, ze $wiat powstat,
bo powstanie zakltada jakie$ , przed”. W zwigzku z tym widzialny §wiat nie ma
swojego poczatku w sensie czasowym — jest odwieczny.

Takie samo odczytanie platoriskiego dialogu Timajos odnajdujemy réwniez
u Apulejusza, ktéry w pierwszej ksiedze O Platonie i jego nauce stwierdza: ,Platon
raz mowi, ze $wiat istnieje bez poczatku. Innym razem, ze posiada poczatek i zo-
stat zrodzony. Nie ma poczatku ani narodzin, poniewaz istnial zawsze. Wydaje sie
tylko zrodzony, gdyz jego substancja i natura sklada si¢ z tych rzeczy, ktére ob-
darzone sg zdolnoscig rodzenia sie. Stad tez jest dotykalny i widzialny, i w ogéle
wystawiony na zmysly cielesne. Poniewaz jednak Bég udzielit mu przyczyny ro-

dzenia, przeto w swej nie$miertelnej trwalosci zawsze bedzie istniat”1%.

Podsumowanie

Plutarch by¢ moze, na przestrzeni lat, zmienial swoje poglady. By¢ moze jed-
nak byl konsekwentny i poprzez swoje pisma, jak przyjalem — dla celéw dydak-
tycznych, wprowadza czytelnika stopniowo w swoja mysl. Kwestia ta, uwazam,
wymaga jeszcze dalszych badan. Jednakze, jak staratem sie wykazaé, spéjnosé
w teologicznej mysli Plutarcha nie wystepuje. Jest tak, poniewaz raz odnosi si¢ on
donauki o Jedni i Diadzie, jako pierwszych pryncypiach, a raz pisze o jednej przy-
czynie powodujacej tad w pierwotnej materii. Innym razem méwi o utworzeniu
pieciu $wiatéw, a raz wspomina tylko o jednym. Jednak, co warto podkresli¢, jego
poglady charakteryzuje mysl o transcendentnej zasadzie warunkujacej powstanie
Swiata/$wiatéw. Nie upatruje on bowiem powstania kosmosu jedynie w imma-
nentnej przyczynie, lecz odnosi sie takze do zasady, ktéra jest odmienna od tego
wszystkiego, co wystepuje w $wiecie.

Ukazujac koncepcje teologiczne Plutarcha, zaznaczylem ponadto, ze sam me-
dioplatonizm — nurt, ktéry reprezentowal— nie byt pragdem jednolitym. PéZniejsi
jego przedstawiciele, tacy jak Alkinous i Apulejusz nie pisali, jak czynif to Chero-
nejczyk, o wiecznej przyczynie zta w Swiecie (zlej duszy, Tyfonie), jak réowniez nie
kontynuowali nauki o Jedni i nieokreslonej Diadzie!*’. Zaznaczy¢ nalezy jednak,
Ze zainicjowany miedzy innymi przez filozofa z Cheronei, powrét do transcen-
dentnej przyczyny kosmosu oraz my$l o immanentnym rozumie (Logosie, duszy

129 Apulejusz, O Platonie i jego nauce, Ksiega I, VIII 198

130 Nalezy zaznaczyé, ze nie poruszane przez pézniejszych medioplatonikéw zagadnienia Jedni
i Diady, odnajdujemy w mysli zyjacego w III wieku Plotyna, por. A.-Woszczyk, Problem hen i aoristos
dyas w Enneadach Plotyna, Katowice 2007.
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$wiata) w utworzonym kosmosie, byta kontynuowana przez pézniejszych medio-
platonikéw, ijak pokazuje historia, ksztattowata i wptywa na umystowos¢ nastep-
nych pokoler, czy to na poglady pogan (Plotyn, Porfiriusz, Jamblich), czy chrze-
Scijan (Justyn, Tacjan, Atenagoras, Klemens, Orygenes).
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Ontologiczny wymiar zla
w IX Homilii $w. Bazylego z Cezarei

AssTrAKT: Praca ta miala za zadanie przedstawi¢ ontologiczny obraz zta zawartego w homilii
O tym, ze B6g nie jest sprawcq zta, napisanej przez §w. Bazylego Wielkiego. Homilia dzieli zZto na dwa typy:
za pierwszy, nazwany ,zlem rzeczywistym”, uwazany jest grzech, zalezny od dziatania istoty rozum-
nej; drugi typ, zwany ,,zlem pozornym”, jedynie jawi si¢ jako takie i powoduje cierpienie niezalezne
od czlowieka. Ojciec Kosciota nie postrzega cierpienia jako zla, poniewaz ma ono walor wychowawczy
iksztaltuje czlowieka ku dobru, a ostatecznie — Stwércy; z drugiej strony, zlo wlasciwe (grzech) jest za-
wsze ruchem odpychajacym od Boga. Sw. Bazyli potwierdza teze zawarta w tytule Homilii, ze Bég nie
stworzyt bezposrednio zla: okazuje si¢ ono wynikiem dzialania, ktére polega wyltgcznie na postugi-
waniu sie wolng wolg dzieki mozliwosciom kreacyjnym czlowieka. Podjeto prébe analizy zagadnienia
wiedzy o wolnej woli cztowieka, specyfiki grzechu szatana w poréwnaniu do upadku cztowieka oraz
koncepdji piekla. Potwierdzono, ze Bazyli rozwaza przyczyny pierwszego grzechu w Raju poprzez ka-
tegorie braku rozwagi. Zto wlasciwe okazuje sie zjawiskiem nieautonomicznym, ktére w tym sensie
nie istnieje samoistnie i pojawia sie tylko wtedy, gdy istnieje jego nosnik (nosiciel) —jest poréwnywane
do choroby, ktéra atakuje kazdy zdrowy organizm.

Srowa kLuczowe: $w. Bazyli Wielki, zto realne, zto pozorne, wolna wola, grzech czltowieka, grzech
szatana.

The Ontological Dimension of Evil in the Ninth Homily of St. Basil of Caesarea

AssTrACT: The task of the work was to introduce an ontological image of evil contained in the
Homily Explaining that God Is Not the Cause of Evil, written by St. Basil the Great. The Homily divides
evil into two types: the first, which is named “a real evil”, is considered a sin, dependent on the action
of a rational being; the second type, called “apparent evil”, only appears as such and takes suffering
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independent of man. The Father of the Church does not perceive suffering as evil because it has an
educational value, and it shapes a person towards good and, ultimately, the Creator. Proper evil (sin),
on the other hand, is always a repulsive movement from God. St. Basil proves the thesis contained
in the Homily title — that God did not create evil directly: evil turns out to be the result of an action
which solely depends on using free will due to the creative possibilities of a human being. An attempt
was made to analyze the issue of knowledge about the human free will, the specificity of Satan’s sin
compared to the human one and the concept of Hell. It was examined that Basil considers the causes
of the first sin in Paradise in the category of hastiness. Proper evil turns out to be a non-autonomous
phenomenon that is not self-existent in this sense and appears if its carrier (host) exists —it is compared
to a disease that affects any healthy organism.
Keyworbps: St. Basil the Great, Real Evil, Apparent Evil, Free Will, Human Sin, Satan’s Sin.

Jednym z najbardziej aktualnych probleméw ludzkosci pozostaje kwestia zia
—nieodzowna cze$¢ czlowieczej egzystencji w Swiecie, wspdlna nam wszystkim.
Nie sposéb uciec od niej fizycznie, jak réwniez trudno pozostaé gtuchym wo-
bec checi, aby ostatecznie okresli¢, czym ma by¢ zlo, pod réznymi postaciami
spotykane w zyciu i jak je rozumieé. Wiele pytan i watpliwosci na przestrzeni
wiekéw powstawato wokét tego zagadnienia, wielu probowalo takze sformuto-
wacé zadowalajgca odpowiedz. Wydaje sie, ze epokg mysli po czesci filozoficznej,
ktéra zrodzita najwiecej koncepcji, czy tez préb wyjasnien ztozonosci zta, byly
pierwsze wieki chrzescijafistwa — wéwczas Ojcowie Koéciota starali sie wypraco-
wa¢ praktyczne rozumienie fundamentalnych prawd wiary. Jednym z najwybit-
niejszych myslicieli tego okresu, ktérzy podjeli zagadnienie zla, pozostaje Bazyli
Wielki ze swag homilig "Ott o0x €otv ditiog v xax®v 6 Ocede (,O tym, ze Bég
nie jest sprawca zta”)!, zwana tez IX Homilig?, wptywajac na mysl kolejnych poko-
lerr chrzescijan. Stanowi tym samym inspirujaca koncepcje, jaka warto odswiezy¢
w dobie zatarcia lub zapomnienia jej znaczenia.

Wspélczesni Bazylemu niejednokrotnie chwalili teologiczny kunszt jego dziet
oraz ich styl®>. W tym samym tonie wypowiadaja sie wspétczesni badacze: N. Du-
mitrascu przypisuje dzielom Kapadocczyka prostote przekazu oraz dobitnos¢,

1 W tekscie tym korzystaé bede z autorskiego thumaczenia wybranych fragmentéw IX Homilii
$w. Bazylego Wielkiego, ktére zostalo dokonane w mojej pracy licencjackiej napisanej pod opieka
dr. P. Wréblewskiego — E. Dzwigata, Filozoficzne aspekty problemu istnienia zta w IX Homilii Bazylego
Wielkiego, Instytut Filozofii Uniwersytetu Wroctawskiego, Wroctaw 2020. Wazniejsze pojecia greckie
umieszczone zostang w cytowanych fragmentach w oryginalnej formie gramatycznej — zob. $w. Ba-
zyli, H 8wkl 811 odx Eotv oitiog @y xoxdv 6 Oede / Quod Deus non est auctor malorum, [w:] J. P.
Migne (red.), Patrologiae Cursus Completus. Series Graeca, t. XXXI, Parisiis 1885, kol. 329-354 (= IX Hom.
w dalszej czesci rozdzialu, oznaczenia kolumn wg wskazanego wydania).

2 Zob. P. Schaff, H. Wace (red.), Nicene and Post-Nicene Fathers, vol. VIII, Oxford-New York 1895,
s. IV.

3 Czynil to zwlaszcza jego przyjaciel i wielki myéliciel chrzescijariski §w. Grzegorz z Nazjanzu —
zob. R. J. Deferrari (red.), Saint Basil, Exegetic Homilies, przet. A. C. Way, Washington 1963, s. vii-viii
(The Fathers of the Church. A New Translation, XLVI).
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a takze, iz s3 one dopasowane do poziomu zrozumienia audytorium, do ktérego
$wiety je kieruje?; zdaniem E. Osek sama homilia nie rosci sobie pretensji do ory-
ginalnosci, stanowigc ,jasne i klarowne przedstawienie problemu”?, jak réwniez
pokaz subtelnej erudydji®, nawigzujac — choé nie wprost — do wezesniejszych ujeé
podejmowanego zagadnienia’.

Podstawowe problemy rozwijane w IX Homilii

Chcac szczegdtowo oméwic ontyczny problem zta, zawarty w mowie, pozwole
sobie w tym miejscu pokrétce stresci¢ jej kompozycje. Bazyli, rozpoczynajac od
podstawowej kwestii istnienia Boga zaznacza, iz Jego natura nie moze by¢ zla,
ki6citoby sie to bowiem juz z samym pojeciem Boga. Jednak zto w jakim$ sen-
sie przejawia si¢ w $wiecie, dlatego tez Homileta stara sie przyblizy¢ stuchaczom
jego nature: dokonuje rozréznienia na dwa rodzaje zta — zto pozorne i rzeczywi-
ste®. Przez zto pozorne rozumie¢ bedzie wszystko, co cztowiekowi moze jawic sie
jako zto i co chetnie on ztem nazywa w potocznej mowie. Natomiast zto rzeczywi-
ste Bazyli umieszcza w grzechu, ktéry stopniowo powoduje oddalenie od Boga.
Odwotujac sie do autorytetu Biblii, stanowiacej dla Swietego klucz pozwalajgcy
mu odkry¢ tajemnice ontycznego statusu zla, analizuje wystepek pierwszych lu-
dzi w Raju, jako poczatek zta w cztowieku. Pojawia sie kwestia wolnej woli oraz
ludzkiej natury, a takze problem zla szatana, ktére to zto Kapadocczyk widocz-
nie oddziela od ludzkiego. Na koniec homilii méweca stara sie uspokoic¢ stuchaczy

# Zob. N. Dumitrascu, Basil the Great: Faith, Mission and Diplomacy In the Shaping of Christian Doctrine,
London-New York 2018, s. 164.

5 Zob. E. Osek, Grzech jako choroba duszy w homilii §w. Bazylego Wielkiego ,O tym, ze Bég nie jest sprawcg
zta”, ,Vox Patrum” 26 (2006), t. 49, Lublin, s. 495.

6 S. Trostyanskyi pisze, iz Bazyli nie byt po prostu pisarzem eklektycznym, a raczej erudyta, ktéry
korzystal ze znanych mu myslicieli — zob. tegoz, St. Basil the Great’s Philosophy of Time: A Historical
Perspective, ,,Forum Philosophicum” 22, no. 2 (2017), s. 219.

7 Znakomite studium na temat koligacji watkéw zawartych w omawianej homilii Kapadocczyka
z licznymi dzielami antycznej literatury pogariskiej i chrzescijariskiej zostalo zawarte w pracy Ewy
Osek, Grzech jako choroba duszy. .., s. 495-510. Nalezy tutaj stwierdzi¢, iz Bazyli nie potepial bezkrytycz-
nie dorobku literackiego starozytnej Grecji, jednak przestrzegat, aby studiowaé go z peing ostroznoscig
irozwagg, aby nie popas¢ w zwigzku z nimi w nadmierng ekscytacje, uwazajac tym samym, ze dzieta
te nie sa bezuzyteczne dla duszy — zob. T. Boura, The Relationship Between Hellenism and Christianity
in St. Basil’s , Speech to the Young...”, ,Vox Patrum” 32 (2012), t. 57, Lublin, s. 54-55. Najczesciej przy-
wolywanymi filozofami w pismach tego Ojca Kapadockiego byli Platon i Pitagoras — zob. Constantine
Cavarnos, Orthodoxy and Philosophy, Belmont 2003, s. 35-36. John M. Rist stwierdza z kolei, iz prawdo-
podobnie $w. Bazyli nie znat zbyt dobrze pism Plotyna, ktérego wyrazny §lad w dorobku tekstualnym
Cezarejczyka odnajduje sie tylko w homilii O Duchu Swigtym — zob. J. M. Rist, Basil’s ,Neoplatonism”
[w:] P.]. Fedwick (red.), Basil of Caesarea: Christian, Humanist, Ascetic. A Sixteen-Hundreth Anniversary
Symposium, Toronto 1981, s. 208.

8 Ewa Osek dokonuje rozréznienia na 1) zlo ,z natury”, ktére zalezne jest od czfowieka oraz na
2) ,zlo ze wzgledu na nasze odczuwanie” — zob. E. Osek, Grzech jako choroba duszy..., s. 497. Ztem
,Z natury” (za autorkg ubieram w cudzystéw to wyrazenie) jest ludzki grzech, w homilii Bazylego
okreslany takze, jak zauwaza E. Osek na tej samej stronie, , wlasciwym zlem”.
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po przedstawieniu im tak dobitnego obrazu zia, odsytajgc ich do obietnicy po-
nownego przyjscia Boga na $wiat’. Utwér ma na celu zaznajomienie wiernych
z antropologicznymi przyczynami zta, ktére $w. Bazyli wysnuwa po dokladnej
analizie Biblii — Zrédia teologicznej wiedzy. Pragnie tym samym wpoi¢ swoim
stuchaczom podstawe, pozwalajgcg im w odpowiedni sposéb zrozumieé proble-
matyczne kwestie, by nastepnie mogli oni dalej, w sposéb wtasciwy budowac so-
bie obraz $wiata. Okazuje si¢ bowiem, iz to , nieodpowiednia” wiedza prowadzi
do grzechu, ten zas wprawia ludzka dusze w ruch odwodzacy od Boga. Grzech
staje sie zatem zlem rzeczywistym, ktéry nie posiadajac wilasnej istoty, operuje na
juz istniejacych bytach, a tak pojete zlo jest wiec niczym innym, jak brakiem dobra.
Natomiast wszelkie niezalezne od czlowieka cierpienia i przykre zrzadzenia losu
majg za zadanie albo napomnienie cztowieka, albo jego doswiadczanie. Nie mo-
gac zosta¢ nazwane zlem ontycznym, przybierajg zamiast tego imie zta pozornego,
jako odpowiedzZ na czesto pojawiajgce si¢ w jezyku potocznym okreslenie na biagd
epistemiczny.

W Hexaemeronie Ojciec Kapadocki dokonuje podsumowania kwestii, jakie roz-
wija w IX Homilii, warto wiec przywotlac je w tym miejscu, zanim przejde do szcze-
goétowego omawiania probleméw zawartych w mowie, bedacej gtéwnym przed-
miotem tej pracy. Bazyli staje w opozycji do gnostykéw i manichejczykéw uzna-
jacych réwnos¢ sit dobra i zta m.in. na podstawie podania o ciemno$ci nad wo-
dami w momencie stworzenia $wiata (Rdz 1,2)'. Swiety wyjaénia, ze wspomnia-
nej ciemnosci nie nalezy traktowac jako przeciwstawnej Bogu mocy, ktéra istnieje
réwnolegle z Nim, ale raczej jako brak $wiatta Stworcy!!. W nastepujacych sto-
wach podwaza trafnos¢ tezy dualistycznej: ,Jesli zatem moéwi sie o réwnowadze
w walce miedzy dobrem i zlem, wprowadza sie do $wiata nieprzerwang wojne,
nieustanne niszczenie, gdy obie moce kolejno zwyciezaja i s3 zwycigzane”'2. Ho-
mileta nie widzi celu takiego dzialania w ustanawianiu $wiata i pozwalajac pro-
wadzi¢ si¢ sumieniu, odrzuca ten koncept. Dalej za$, poruszajac kwestie genezy
zla, a mianowicie, Ze to nie Bég je stworzyt, wysnuwa twierdzenie o niemozliwosci

9 Sw. Bazyli odnosi sig pod koniec swej mowy do zapewnien zawartych w Pigmie, m.in. w Ewangelii
Lukasza i Mateusza, ktére jednoznacznie ukazujg, iz szatan zostanie zwyciezony, a takze zapewniaja,
ze cztowiek w swej walce o zbawienie nie pozostaje nigdy sam — zob. 1.k 10,18; £k 10,19; Mt 3,2; £.k 2,14;
Lk 19,38. Zob. takze: $w. Bazyli, O tym, ze Bog nie jest sprawcg zta, przel. ]. Naumowicz, [w:] tegoz (red.),
Bég i zlo. Pisma Bazylego Wielkiego, Grzegorza z Nyssy i Jana Chryzostoma (Biblioteka Ojcéw Koéciota,
XXIII), Krakéw 2004, s. 52-53. W oryginale: §w. Bazyli, IX Hom., 351-354.

10 Zob. $w. Bazyli, Homily 2. Invisible and Unfinished State of the Earth (on the Hexaemeron), [w:] R.]. De-
ferrari (red.), Saint Basil. Exegetic Homilies, s. 26.

11 Zob. tamze, s. 28.

12 Sw. Bazyli, Hexaemeron, przet. ]. Naumowicz, [w:] J. Naumowicz (red.), Bg i zto. Pisma Bazylego
Wielkiego, Grzegorza z Nyssy i Jana Chryzostoma, Krakéw 2004, s. 55 (Biblioteka Ojcéw Kosciota, XXIII).
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powstania bytu z czego$, co jest mu przeciwne. Jego zasada podobienistwa uznaje,
iz jedynie zmiany mogg polega¢ na przechodzeniu z jednego stanu w stan prze-
ciwny, lecz rzecz powstajgca z czego$ zawsze musi zawiera¢ jakie$ cechy, ktére
upodabniac jg bedg do bytu, z ktérego pochodzi. Zto nie mogto zatem zostaé stwo-
rzone przez Boga, bedac od Niego zupelnie rézne — nie przystuguje mu ani zycie,
ani rzeczywiste istnienie. Jest ono zaledwie stanem duszy odwrotnym do cnoty'?,
ktéry bez duchowego nosnika nie mégtby w zaden sposéb sie uwidocznié.

Zto pozorne i zlo rzeczywiste

Przechodzac juz do wlaéciwego tej pracy przedmiotu, pragne ukaza¢ dwa ob-
licza zla, ktére Bazyli w pierwszej kolejnosci stara si¢ wyodrebnié: zauwaza, ze
w potocznej mowie bardzo czesto uzywa sie okreslenia zta wobec czegos, co spra-
wia cztowiekowi przykroéc lub po prostu jest dla niego jaka$ krzywda. Prébu-
jac przeméwié¢ do umystéw prostych ludzi Swiety spostrzega, ze zdarzenia, ja-
kie zwyklo si¢ okreéla¢ tym mianem w rzeczywistoéci nie sg zle. Zto jako takie
nie pochodzi od Boga, natomiast wszelkie doznania losowe, w tym cierpienie,
sg wynikiem Jego interwencji w $wiecie. W jaki sposéb — mozna wiec zapytac —
co$, co jawi sie jako zto, moze pochodzi¢ od dobrego Boga? W odpowiedzi Ka-
padocki Hierarcha utwierdza swoich stuchaczy w dogmacie o dobroci Stwércy,
wyjasniajac ze pojecie Boga powinno by¢ rozumiane samo przez si¢. Kazdy, kto
posiada zdolnos¢ rozumienia, musi kojarzy¢ Boga z dobrem. Twierdzi takze, iz
nalezy przyjaé kategorie Boskiej dobroci jako punkt wyjsciowy, od ktérego nalezy
rozpoczgé wszelkie inne rozwazania:

Ta jedna rzecz musi zosta¢ stanowczo utrzymana w naszym mysleniu, Ze oto jeste-
$my dzietem dobrego Boga i przez Niego zostaliSmy zespoleni (cuyxpotoluevol), ze
zarzadza On matymi oraz wielkimi rzeczami naokolo nas i nie doznaliby$my niczego
bez woli Boga (Bouhouévouv Oeob). I zaiste nie cierpimy niczego, co jest szkodliwe, jesli
tylko mozna to poja¢ jako co$, przez co otrzymujemy cos$ lepszego'.

Tak wilasnie przedstawia si¢ skonstruowana przez Bazylego przestanka wyj-
$ciowa, pozwalajgca wedlug niego spojrzeé na przydarzajace sie cztowiekowi cier-

13 Wedtug ttumaczenia J6zefa Naumowicza Bazyli twierdzi: ... zlo nie jest istniejgcym zywym by-
tem, ale stanem duszy przeciwnym cnocie, pochodzacym z lekkomyslnego porzucenia dobra” — tamze,
s. 56. Zto zatem pojawia sie w momencie wigczenia dziatania niezgodnego z rozumno$cig, pozbawio-
nego roztropnosci.

14 Gy, Bazyli, IX Hom., 332 C. Z podanego fragmentu wynika, ze jedng z zasadniczych réznic mie-
dzy dobrem a zlem sg posiadane umiejetnosci tworcze. Wydarzenia majgce swoje Zrédlo w zasadzie
rzeczywistosci, jakg jest dobro lub po prostu Bég, odznaczajg si¢ podobnymi skutkami, tj. z ontolo-
gicznego punktu widzenia sa pozyteczne dla doswiadczajacego. W tym przypadku takim skutkiem
moze by¢ zbawienie ludzkiej duszy. Zto natomiast nie jest w stanie doprowadzi¢ do pozytywnego
jakosciowo efektu, nie mogac tym samym nijak przystuzy¢ sie dobru.
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pienia z szerszej perspektywy, nie zamykajacej obserwatora w bfednym kole na-
rzekan i fatlszywych, prowadzacych donikad spostrzezen. Ujawnia sie w niej takze
kwestia dotykajaca samej natury cztowieka. Uzyte zostaje wyrazenie ,zespole-
ni”!> przez Boga, ktére odnosi sie do stworzenia czlowieka jako swoistego chrze-
Scijariskiego novum: mimo ze jest on ztgczeniem duszy i materii, przez uzyte stowo
Homileta zaznacza, ze nie mozna my$le¢ o istocie ludzkiej w kategoriach duszy
i ciata rozlgcznie'®. Mozna powiedzieé, ze cztowiek jest tak samo duszg, jak i cia-
fem, za$ wszelkie rozerwanie takiego stanu bytoby niezgodne z naturg. Wreszcie,
idac dalej, $wiety ten przedstawia celowo$¢ Boskiego dziatania, ktére tym samym
odréznia je od zla rzeczywistego: zto jako takie nie ma mocy stwérczej, przez co
nie moze w efekcie prowadzi¢ do pozytecznych skutkéw. W ponizszym fragmen-
cie jednoznacznie stwierdza sig, iz zto w zaden sposéb nie moze przystugiwac
Bogu'”:

Dlatego nierozwazny (dgpwv), prawdziwie pozbawiony umystu (vod) i rozsadku
(ppoviicenc) jest ten, ktéry méwi, ze nie ma Boga. Prawie réwny jest z takim oraz
niczym mu w braku rozwagi (v dgppocivnv) nie ustepujacy i ten, co twierdzi, ze Bég
jest sprawcg zta. Na réwni stawiam ich grzech, poniewaz obaj tak samo zaprzeczajg
Dobremu. Jeden mawia, iz nie ma Go zupelnie, za$ drugi, ze nie jest On tozsamy z do-
brem. Jesli jest bowiem sprawcg zla, niewatpliwie nie jest dobry. Dlatego z obu stron
wystepuje zaprzeczenie Boguls.

Ojciec Kapadocki stara sie odpowiedzie¢ na czeste watpliwosci, ktére poja-
wiajg sie w egzystencji czlowieka. Skoro zatem to, co dotyka ludzkos¢ pod po-
stacig fizycznego, dajacego sie odczué bélu, nie jest zlem jako takim, jak mozna
okresli¢ ten fenomen? W IX Homilii czesto pojawia sie w tym kontekscie pojecie

15 Zob. ouyxpotéw [w:] O. Jurewicz, (red.), Stownik grecko-polski, Truskaw 2018, s. 898. Termin ten
dotyczy specyficznej czynnosci faczenia, odsylajacej do pracy kowala, ktéry z dwéch czesci materiatu
wykuwa nowy przedmiot. Jest to niejako mieszanina jednorodna, w ktérej trudno rozréznié substancje
skladowe.

16 Jak pisze Hildebrand, Bazyli postrzega czlowieka jako czytelnika, dla ktérego powinny istnie¢
dwa najwazniejsze teksty — Pismo Swiete oraz cale stworzenie. To z nich ma on mozliwo$¢ i obowia-
zek zdobywaé wiedze, czyni to za$ przy pomocy zaréwno swojego umystu, jak i zmystéw. Nauka jest
w tym przypadku niezbedna, aby czlowiek mégl sie doskonali¢, korzystajac w tym celu z obu czesci
swojej natury — duchowej i somatycznej. Pojecie takie odnosi sie do usytuowania ludzkiej istoty po-
$rodku w hierarchii bytéw, skoro nie jest ona tylko cialem, jak inne obiekty, ale nie moze tez réwnac
sie z czystq inteligencja anielskg — zob. S. M. Hildebrand, Basil of Caesarea, Grand Rapids 2014, s. 18-20.
Stad wynika specyficzny obraz czlowieka, ré6zny niz w przypadku starozytnych filozoféw pogariskich,
ktérzy bardzo czesto dyskryminowali ciato ludzkie.

17 We fragmencie 333 D Homileta postuguje si¢ metaforg lekarza, ktéry musi reagowac na poglebia-
jacy sie stan chorobowy. Zto rzeczywiste (grzech) poréwnuje si¢ tam do choroby, ktéra istnieje tylko
w momencie Zerowania na zdrowym organizmie.

18 Sw. Bazyli, IX Hom., 332 A-B. Optymalizacja dziatania — tu w znaczeniu epistemicznym — wynika
z poznania zasady dziatania: jesli w akcie noetycznym, stwierdzamy, ze Bég jest (= dobry), naturalnie
przyporzadkowujemy swoje rozumne dzialanie (pozostate akty poznawcze) temu faktowi.
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zla, jednak $wiety uzywa go wcigz nawigzujac do potocznego jego rozumienia.
W tym celu uzywacé bede nazwy zlo pozorne i bedzie ona oznacza¢ doznania, jakie
zaledwie wydajq sie by¢ zlem, ale nie bedgc nim ontycznie. W opozycji do niego,
fenomen, jakiemu $w. Bazyli nadaje miano zla ze wzgledu na jego nature, pragne
nazywac zlem rzeczywistym:

A zatem z jednej strony, zlym jest co$ przez nasze wrazenie zmystowe (ofoinow), zag
z drugiej, ze swej wlasnej natury. Zaiste to, co zle z natury, pochodzi od nas, a miano-
wicie: niesprawiedliwo$¢, rozwigzlosé, lekkomyslnosé, tchérzostwo, zazdrosé, zabdj-
stwo, trucicielstwo, gnusnos¢ i wszystkie te pokrewne objawy choroby, ktére plamia
dusze powstala na podobieristwo Stwércy i rzucaja cieri na jej naturalne piekno. I po-
nownie, nazywamy zlem to, co dla naszych zmyst6éw jest trudne i bolesne — choroba
ciata i ciosy cielesne, i brak rzeczy niezbednych, i Zycie w niestawie, i szkody na ma-
jatku, i utrata bliskich. Wszystko jest sprowadzane przez madrego i dobrego Pana dla
naszego pozytku'’.

Jak zostalo wspomniane wcze$niej, doznania pojawiajace sie¢ w ludzkim Zyciu
sg wyrazem interwencji Boga w Swiecie. Idgc tym tropem Hierarcha wykazuje,
ze musza mie¢ one jaki$ cel, dzieki ktéremu zacieénia si¢ wiez miedzy Stwoércg
a Jego rozumnym stworzeniem. Nasz Autor uznaje, iz istniejg dwa powody, dla
ktérych cztowiek jest doswiadczany: jednym z nich jest kara, ktéra ma za zada-
nie dostarczenie pokuty czlowiekowi grzesznemu, bedac swoistg szansa na jego
oczyszczenie sie, aby nie umart w stanie potepienia; drugim — jest doskonalenie
czlowieka poprzez uodparnianie go na grzech ciggtym prébowaniem?’. W IX Ho-
milii pojawia si¢ potwierdzajacy to fragment:

Zatem grzech jest zlem, ktére z pewnoscig zastuguje na imie zta. Spowodowane jest
to przez nasz wolny wybér (npoapéoenc), gdyz istotnie od nas zalezy, czy powstrzy-
mamy sie od zla, czy popadniemy w zepsucie. Jesli chodzi o pozostale rzeczy, jedne sa
zsylane jako préby (aywviouata) dla wykazania sie mestwem, jak w przypadku Hioba,
ktoéry doznat straty dzieci i znikniecia calego majatku w jednym przewazajgcym mo-
mencie oraz cierpial przez wrzody. Drugie za$ jako lekarstwo na grzesznos¢, kiedy to
na dom Dawida zrzucono haribg za jego bezprawng pozadliwo$¢*.

Nalezy w tym miejscu powiedzie¢ co$ jeszcze na temat natury ludzkiej, co
pomoze rozjaéni¢ kwestie wychowania poprzez prébowanie ludzkiego indywi-

19 Tamze, 333 A-333 B.

20 Takze inny fragment oddaje taki stan rzeczy: ,W Psalmie 12 [Prorok ] wskazuje na dreczenie przez
pewne wystawianie na prébe, méwiac: »Jak dtugo, Panie, bedzie trwato Twoje zapomnienie o mnie?«
I przez caly ten psalm uczy nas nie upada¢ na duchu pod takim naciskiem, lecz oczekiwa¢ dobroci
Boga, wiedzac ze tak pokierowano zadawaniem nam utrapienia, by byto ono proporcjonalne do za-
wartej w kazdym z nas wiary — narzuconej miary dla narzedzi tortur” — $w. Bazyli, IX Hom., 329 C.

21 Tamze, 340 A.
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duum. Poniewaz natura cztowiecza zostata stworzona jako posiadajaca brak, nie
w pelni doskonata, dazy do wypelnienia czyms obecnej w niej pustki. Z jednej
strony, moze ona bezgrzesznym zyciem poruszac sie ku Bogu i w ten sposéb rze-
czywiscie wypelniaé luki zdobywang wiedzg, co jest rtéwnoznaczne z doskonale-
niem sig, z drugiej za$ strony moze ulec mirazowi, jaki wynika z nieodpowied-
niego osadu rzeczywistosci i prébowac zaspokoi¢ naturalny brak czyms$ innym,
tym samym oddalajac sie od Stwércy??. Odnosnie tego, $w. Bazyli w Hexaemero-
nie, po krétkim zaznaczeniu réznych rodzajow zla, na temat zta rzeczywistego
wypowiada dosadne zdanie: ,,Nie szukaj zatem poza sobg przyczyny tego, czego
sam jeste$ panem. Uznaj, Ze istotne zto bierze poczatek w dobrowolnie spowodo-
wanych brakach”?.

W dalszym toku rozwazan naturalne wydaje sie poruszenie kwestii cierpienia,
ktéra nie pozostaje obca $wietemu Homilecie — rozwaza jg w kategoriach pozy-
teczno$ci. W niektérych swoich mowach podejmuje on temat Smierci meczetiskiej,
jak cho¢by w homilii na wspomnienie Czterdziestu Meczennikéw z Sebasty??.
W kontekscie mowy o meczenniku Gordiosie, uwidacznia sie jego poglad, iz cier-
pienie meczenskie przynosi skutek odkupienia, co z kolei wedtug J. C. Skedrosa
jest powszechnym pogladem w literaturze patrystycznej®. Przez opis i pochwate
meczennikéw Bazyli Wielki nie pragnie jednak przekazad, ze chrzeécijanin powi-
nien usilnie szuka¢ jakich§ wyrafinowanych form cierpienia, ale méwi o nasla-
dowaniu $wietych umarlych w meczenstwie w inny sposéb — poprzez praktyko-
wanie ich cnét, np. w ruchach ascetycznych?. W takim ujeciu dochodzi do gtosu
kwestia hartowania ducha poprzez znoszenie niedogodnoci, lecz nie sprowadza-

22 Co zauwaza Hildebrand, Bazyli jako asceta, ale takze czlowiek szanujgcy dorobek kultury grec-
kiej, przyktadat wielka wage do zagadnienia wychowania holistycznego. Uwazat, ze w obecnych mu
czasach, podczas widocznych zmian w Kosciele — zar6wno moralnych, jak i doktrynalnych w formie
rozprzestrzeniajacych sie herezji, asceza byta jedyna stuszng drogg dla umocnienia chrzescijafistwa,
zwlaszcza jako $rodek prewencyjny przeciwko kryzysowi. Byla ona uznawana przez niego za sposéb
na zdyscyplinowanie wierzacych i odwiedzenie ich od niewtasciwych praktyk, w tym takze nadmier-
nych, krzywdzacych rytualéw umartwiajacych ciato — zob. S. M. Hildebrand, Basil of Caesarea, Grand
Rapids 2014, s. 110-111. Prawdopodobnie zycie ascetyczne, zgodne z uszanowaniem ciala jako stwo-
rzonego przez dobrego Boga, kojarzylo si¢ homilecie ze sposobem, w jaki Stwérca oddziatuje na $wiat,
réwniez prébujac ,wychowa¢” ludzi ku duchowej dorostosci, nie pozostawiajac ich na $mier¢ oraz
osamotnienie.

23 Sw. Bazyli, Hexaemeron, przet. ]. Naumowicz, [w:] J. Naumowicz (red.), Bdg i zlo. Pisma Bazylego
Wielkiego, Grzegorza z Nyssy i Jana Chryzostoma, Krakéw 2004, s. 56 (Biblioteka Ojcéw Kosciota, XXIII).
Rozmyslnie zapisatam wyraz ,istotne” kursywg, aby unikng¢ nieporozumieri. Wiasciwszym okresle-
niem na ten rodzaj zta byloby stosowane przeze mnie w ttumaczeniu Homilii IX pojecie , rzeczywiste”
(0 Bvtwe xandy — rzeczywiste zlo). Stowo ,istotne” intuicyjnie zaktada, ze zto w rozumieniu Bazylego
Wielkiego moze posiada¢ istote, za$ dzieje si¢ przeciez zupelnie odwrotnie.

24 Zob. J. C. Skedros, The Suffering of Martyrdom. Greek Perspectives in the Fourth and Fifth Centuries
[w:] N. V. Harrison , D. G. Hunter (red.), Suffering and Evil in Early Christian Thought, Grand Rapids
2016, s. 23 (Holy Cross Studies in Patristic Theology and History).

25 Zob. tamze, s. 27.

26 Zob. tamze, s. 24.
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jacych choroby lub innej powaznej krzywdy na ciato, co mogtoby nawet skoriczy¢
sie $émiercig czlowieka. Jest to niejako meczeristwo sumienia, nie samego tylko
ciata i takg tez wersje ascetycznego umartwienia Cezarejczyk postuluje?”. Nalezy
zaznaczy¢, iz Bazyli pozostawal w opozycji do czesto okrutnej ascezy, nastawionej
na poszukiwanie cierpienia i zadawanie sobie bélu, jakg spotka¢ mozna byto m.in.
w Egipcie?®. W kazdym razie ksztattujacy ludzka dusze charakter cierpienia jest
tutaj znaczacy, a jego pozytecznoé¢ przesadza o niemozliwosci rozpatrywania go
jako zla rzeczywistego, ktére nie jest w stanie wytworzy¢ z siebie zadnego dobra.
Roéwniez przeswiadczenie, iz utrapienia losowe i wszelkie niedogodnoéci sprowa-
dzane s3 po to, by niszczy¢ grzech, $wiadczy o ich pozytywnej naturze. Tak tez
widoczne w homilii Bazylego poréwnanie Boga do lekarza? wskazuje na takie
rozumienie, ktére ponadto okazuje sie¢ szeroko rozpowszechniong mysla w etyce
chrzescijariskiej*.

W ponizszym fragmencie Bazyli ukazuje krzywde cielesng, uznajac ja za zto
pozorne, a poddanie si¢ mamigcemu charakterowi tej krzywdy — zlem ateistow?!:

Kiedy tylko mata rzecz w ich zyciu zaledwie ich dotyka, nie niosac ze sobg jednak
bardziej przykrych okolicznoéci czy probleméw, natychmiast stajg sie watpigcymi
w swym my$leniu o tym, czy jest Bég troszczacy sie o rzeczy tutaj, czy czuwa nad kaz-
dym, czy rozdziela kazdemu w zaleznosci od jego zastug. Jednak skoro tylko przecho-
dza liczniejsze dreczenia, utwardzaja samych siebie w bezmy$Inosci i w swym szko-
dliwym przekonaniu, dowodzac sobie w sercu, ze ,,Nie ma Boga”. Rzekl nierozsagdny
(89pev)* w sercu swoim: ,Nie ma Boga” [Ps. 13]. I kiedy wtargnie to do jego umystuy,
lekcewazy on reszte, az ma miejsce kazdy grzech®.

27 Zob. tamze.

28 Bazyli Wielki sprzeciwiat sie takiemu wymiarowi umartwiania sig, podobnie zreszta jak jego przy-
jaciel Eustacjusz Kapadocki. Formy ascezy egipskiej przybieraly czesto wymiar niezwykle drastyczny.
Popularne byly wéwczas praktyki zwigzane z torturowaniem wlasnego ciata, jak cho¢by biczowaniem
—zob. J. E. Cooper, M. J. Decker, Life and Society in Byzantine Cappadocia, New York 2012, s. 110-111.

29 Zob. $w. Bazyli, IX Hom., 349 D.

30 Zob. M. Kelman, M. Nesprava, A. Tokarska, V. Vovk, Y. Skrypa, Ontology of Good and Evil in the
Understanding of Great Christian Teachers and Saints, ,,Journal of Legal, Ethical and Regulatory Issues”,
vol. 23,5 (2020), s. 5 [on-line:] https://www.abacademies.org/articles/ontology-of-good-and-evil-in-
the-understanding-of-great-christian-teachers-and-saints-9668.html (dostep: 27.09.2021).

31 Gdy zatem oznajmia: »Jak dtugo, Panie, pozostane w zapomnieniu?« i »Jak dtugo bedziesz od-
wracac oblicze Swoje ode mnie?«, naturalnie przechodzi do zla ateistéw” — §w. Bazyli, IX Hom., 329 C.
Jest to fragment poprzedzajacy ustep cytowany w gléwnej czesci tekstu. Ateista — to czlowiek, ktéry
odmowil istnienia Bogu; jest on, w dostownym ttumaczeniu, ,bez Boga” w swoim zyciu. Kapadocczyk
za nieodzowny dla Boga atrybut uznaje Jego ciagla obecnosé¢ w swiecie. W momencie préby opisanej
w Psalmie 12 cztowiek buntujacy si¢ wobec doznawanego uczucia osamotnienia odrzuca fundament
racjonalnej wiedzy o rzeczywistosci, a — kierowany nieuzasadnionymi przestankami — dochodzi do
fatszywych wnioskéw, ktére p6zniej stopniowo przesadzaja o jego dalszym Zzyciu.

32 Stowo greckie dppwv, odpowiednik taciniskiego insipiens, jest w przekiadach polskim i angielskich
tlumaczone jako , glupiec”, jednak posiada duza wage filozoficzng jako podmiot dzialania, ktéremu
brak (a-privativum) gedvnouc, czyli praktycznie definiowanej madroéci — cnoty rozsadku. Mozna takg
osobe okresli¢ réwniez jako niewiadoma i pochopnie dziatajgca.

33 Sw. Bazyli, IX Hom., 329 C-329 D.
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Powyzszy fragment IX Homilii ukazuje proces samonapedzania si¢ grzechu.
Bunt wobec zta pozornego — to znaczy niedogodnosci i cierpien przytrafiajacych
sie czlowiekowi oraz uznanie go w przyplywie emocji, bez rozumowego osadu
za zlo rzeczywiste — prowadzi do jakoéciowej zmiany, ktéra stopniowo postepuje.
Zmiana taka oddala grzesznika od Boga, poczynajgc od odrzucenia przez niego
podstawy, jaka jest wtasciwa kazdemu rozumnemu czlowiekowi mianowicie, ze
Bog jest oraz, ze jest stale obecny w $wiecie®*. Stad Autor uwaza, ze ten, kto prze-
czy istnieniu Boga jest ,,pozbawiony roztropnosci”, dobrowolnie bowiem wyzby-
wa si¢ naturalnego narzedzia jakim jest rozum. Tak choéby w sporze Bazylego
z Apolinarym, ktéry opisuje M. C. Paczkowski, Cezarejczyk przeczy tezie swojego
adwersarza, iz ,czfowiek praktycznie identyfikuje si¢ z wlasnym grzechem”®.
Dla naszego Hierarchy nie do pomyslenia bylo takie odmdwienie istnienia ra-
cjonalnoéci w ludzkim umysle (voic), gdyz wigzatoby sie to z pozbawieniem
cztowieka umiejetnosci wyboru miedzy dobrem a ztem®. Dobrowolnos¢ jest nie-
zwykle wazng czeécig teologii Swietego i nie moze zosta¢ zarzucona. Zreszta wy-
dzwiek filozofii Apolinarego odstania jego pojmowanie czlowieka jako niemal on-

tycznie zlego z tak silnymi afektami, iz nie da sie ich powstrzymaé®”

, €o rézni go
ze $w. Bazylim. Homileta pozostaje zwolennikiem tzw. ,,antropologicznego opty-
mizmu”, jaki ogélnie podzielali Ojcowie Kosciota®.

Wspomniane w powyzszym fragmencie serce (xoapdio) jest dla Kapadocczyka
siedliskiem afektéw i woli kompatybilnym z duszg — stanowi synteze wladz psy-
chosomatcznych. W pismach Ojcéw Koéciota jest ono zrédlem aktéw moralnych®
- symbolizuje réwniez zgode, ktéra niezbedna jest, aby istota obdarzona wolng
wolg mogla popelni¢ grzech. Umyst jest wladzg niezbedna do przedstawienia

sobie w racjonalnym S$wietle zachowan wczesniej warunkowanych przez wole,

34 Jak zaznaczytam wczesniej, pojecie Boga jest dla Bazylego Wielkiego najbardziej pierwotne i przy-
stuguje kazdej rozumnej istocie. Jest fundamentem, na ktérym taka istota powinna budowaé wiedze
o $wiecie. W momencie odrzucenia tej podstawy, czlowiek w pewnym sensie stopniowo odchodzi od
rozumu, popadajac w irracjonalnosé. Takze przypisywanie przez $w. Bazylego racjonalnosci Bogu (ro-
zumnos$ci) prowadzi do wniosku, ze wszystko, co znajduje si¢ z dala od Stwércy silg rzeczy musi by¢
rozumu pozbawione — w tym sensie mozna zatem rozumie¢ pojecie irracjonalnosci.

35 M. C. Paczkowski, Biblia i filozofia w konfrontacji Bazylego Wielkiego z apolinaryzmem, [w:] ,Vox Pa-
trum” 37 (2017), t. 68, Lublin, s. 229.

3 Stanowisko takie uwidacznia si¢ réwniez w pogladzie na temat bezgrzesznosci Chrystusa, ktéry
wedlug Homilety zachowat ja nie ze wzgledu na swoja boska nature, ale dlatego, iz po prostu jako
cztowiek nie wybrat grzechu — zob. tamze.

37 Zob. tamze.

38 Zob. M. Kelman, M. Nesprava, A. Tokarska, V. Vovk, Y .Skrypa, Ontology of Good and Evil in the Un-
derstanding of Great Christian Teachers and Saints, [w:] ,Journal of Legal, Ethical and Regulatory Issues”,
vol. 23,5 (2020). Dostepny: https:/ /www.abacademies.org/articles/ontology-of-good-and-evil-in-the-
understanding-of-great-christian-teachers-and-saints-9668.html (sprawdzono 15.03.2020), s. 4.

3 Zob. xapdlo [w:] G. W. H. Lampe, (red.), A Patristic Greek Lexicon, Oxford 1961, s. 702.
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pchang pozbawionymi nadzoru rozumowego emocjami. Falszywe wnioski, wy-
ciggniete z niepelnej puli przestanek zostajg zatwierdzone przez wladze umystu,
ktéra juz w tym momencie jest w pewien sposob ostabiona, to znaczy — odwie-
dziona od wtasciwego celu. Umyst jest dla Bazylego okiem, ktére pozwala nam
widzie¢ §wiat, jednak zgodnie z ponizszym fragmentem, nie jest to narzedzie,
ktérego nie da sig¢ oszukac:

Wraz z matym obrotem oka, zwracamy sie to ku storicu, to ku opoce naszej cielesnosci.
Takze tu, gdy sie zaiste spoglada w gore, niezawodnie wystawia si¢ na $wiatto, lecz
gdy odwréci sig¢ w cien, z koniecznosci jest sie zaciemnionym®™.

Widzimy jednak, ze rozum przyjmuje u Bazylego niezwykle wazna role. Jest

jedng z dwoch wladz, ktora jednoczesnie przedktada co§ do wykonania®!

, Za-
twierdza jaki$ czyn, nim zostanie on wrzucony z mozliwosci w aktualnoé¢ oraz
oddziatuje na cztowieka. Cho¢ to on podejmuje decyzje, to réwniez podlega sitom
ciggnacym go ku zbawieniu lub odpychajagcym w strone grzechu®?, jak w przy-
padku drugiej sily, ktérg mozna uznac¢ za podstepne dziatanie szatana. Wtadza,
jaka pociaga istote ludzka ku Bogu, pozostaje rozum, ktérego moc przez ogra-
niczenie wolng wolg czlowieka moze zosta¢ ostabiona. Im dalej jednak cztowiek
znajdzie sie od zbawczego oddzialywania Stwoércy, tym — mozna powiedzie¢ —
fatwiej dryfuje w strone zatracenia. Wydaje sig, ze tylko pierwsza wtadza, odpo-
wiedzialna za ruch ,do” moze by¢ uznana za rzeczywiscie aktywng, podczas gdy
czlowiek pozostaje bierny, dopdki nie korzysta ze swojej woli, pozwalajgcej mu na
dokonanie aktywnego wyboru. Wiadza odpychajgca, mimo pozoréw, pozostaje
bierna w kazdej sytuacji, mogac jedynie liczy¢ na ,,pochopng” decyzje ludzkiej
istoty.

Mozna zapytaé, czy to zmysly sa odpowiedzialne za ,,zaciemniajgce” przedsta-
wienie faktow, jesli dzieki nim cztowiek odbiera cierpienie? Nalezy tu wspomnie(,
ze podejscie do zmystowosci u Bazylego rézni si¢ nieco od postaw mitosnikéw
poganiskiej madrosci. Wielu z nich przypisywato zmystom ceche zwodniczo$ci
i drugorzednosé w poznaniu praprzyczyny (dpy#). Tacy filozofowie jak Plotyn*3,
wszystko, co pozwalato poznaé sie przy pomocy zmysiéw, uznawali za dalece

40 Sw. Bazyli, IX Hom., 348 B.

41 Zob. voic [w:] G. W. H. Lampe, (red.), A Patristic Greek Lexicon, Oxford 1961, s. 923.

4 Zob. M. Yannatos, Good and Evil In the Teaching of Saint Basil of Caesarea: In the Teaching of Saint
Basil of Caesarea, Durham theses, (pod opieka dr G. D. Dragasa), Durham University 1985. Dostepne
w Durham E-Theses Online: http://etheses.dur.ac.uk/7023/, s. 50.

43 Nawiazujac do Plotyna nalezy wymieni¢ monografie H. Dehnharda, ktéry dokonuje zestawienia
doktryny tego filozofa z nauczaniem Bazylego, prébujac dociec podobienistw miedzy nimi - zob. tegoz,
Das Problem der Abhiingigkei des Basilius von Plotin. Quellenuntersuchungen zu seinen Schriften de Spiritu
Sancto, Berlin 1964 (Patristische Texte und Studien, 3).
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niedoskonate i zte. Cho¢ Homileta takZe raczej zastuge poznania prawdy przypi-
suje rozumowi, nie odrzuca catkowicie roli do§wiadczenia zmystowego jako jed-
noznacznie zlego, za$ cielesnosci nie uznaje za przeszkode w drodze do Boga.
Zdaniem S. Hildebranda, odpowiednio kierowane przez rozum ciato wrecz po-
maga w spelnieniu si¢ ludzkiej roli w $wiecie**. Hierarcha réwniez nie nazywa
ztem materii, argumentujac Ze zostata ona stworzona przez Boga, a zgodnie z za-
sada podobienistwa, dobry Stwérca nie mégt stworzyé czego$ Mu przeciwnego®.
Uznanie materii za zig to takze poglad popularny wéréd wspétczesnych Bazy-
lemu gnostykéw i manichejczykow, jakich zwalcza m.in. w Hexaemeronie.

Homileta twierdzi, ze zmysly jak najbardziej moga wplywaé na umyst ludzki,
dostarczajac mu bodzcéw, ktére ten moze przetworzy¢, jednak to wlasnie rozum
odpowiedzialny jest za sady wobec nich. Czlowiek, jako istota obdarzona rozu-
mem, ma obowigzek wykorzystywania go w budowaniu sobie obrazu $wiata, je-
§li za$ tego nie robi, kontrole nad nim przejmuja inne wtadze, jak cho¢by emocje.
Dla Klemensa Aleksandryjskiego wladzami irracjonalnymi (to znaczy przeciw-
nymi rozumowi) sg namietnosci, jakie daja poczatek impulsom wprawiajagcym
czlowieka w niepostuszeristwo wobec Boga®®. Jawia si¢ one jako zrédlo zta rze-
czywistego, szczegodlne dla kazdego czltowieka, gdyz bezposrednio dotycza go,
czyli tez jego indywidualnej specyfiki. Nastepuje przez nie odchylenie od pewnej
wlasciwej kazdej osobie harmonii, plynacej z obecnosci czynnika rozumowego
w osgdzaniu zewnetrznego srodowiska. Zaburzenie tak rozumianego porzadku
wprawia ludzka dusze w niepokojacy proces grzechu, ktéry porusza kolejne ele-
menty —od ,nieodpowiedniej” mysli do utrwalenia si¢ grzesznej postawy wywo-
tanej taka mysla.

W Pigmie Swietym odnajdujemy wiele przyktadéw zta, réwniez takich, ktére
nawigzujg do rozumnej natury cztowieka. Tak tez Psalm 14, 4 wskazuje czynnik
rozumowy, niezbedny, by broni¢ sie przed zlem: ,nie posiadaja zadnej wiedzy ci,
ktérzy czynig zto”. Inny przyktad, znéw nawigzujac do kluczowej kwestii rozu-
mienia, wigze postawe grzeszng z pojeciem bezboznosci, co odsyta do koncepcji
potegujacego sie odwrdcenia od Boga, wrogosci wobec Niego, jaka Biskup Ceza-
rei Kapadockiej ujawnia w mowie: ,sprawiedliwy rozumie sprawe ubogich, bez-
bozny nie ma zadnego zrozumienia” (Prz 29, 7)%. Charakterystyczng dla czto-

4 70b. S. M. Hildebrand, Basil of Caesarea, Grand Rapids 2014, s. 22.

45 Zob. M. Yannatos, Good and Evil In the Teaching of Saint Basil of Caesarea, s. 53.

46 Zob. P. Karavites, Evil, Freedom, and the Road to Perfection in Clement of Alexandria, Leiden—Boston—
KoIn 1999, s. 38 (,,Supplements to Vigiliae Christianae”, Vol. XLIII).

47 Przyklad ten dotyczy przypadlodci cztowieka bezboznego. Czlowiek taki nie posiada umysto-
wej zdolnosci wnikniecia i przyswojenia sobie wiedzy wlasciwej, jakiej znajomosé spowodowataby
zmiane w jego wnetrzu powodujac, iz stalby sie czlowiekiem sprawiedliwym. Wiedza jawi sie jako
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wieka niegodziwego rzecza jest odméwienie Boskiemu przewodnictwu w jego
zyciu®®. Odmowa ta prowadzi do samonapedzajacego sie procesu — dusza ludzka
podupada w grzech, co jednoczeénie wprawia jg w ruch oddalajacy od Boga. Ba-
zyli dosadnie streszcza stan duszy cztowieka pochtonietego zlem rzeczywistym,
czyli grzechem: ,Tym jest zto — odraza (d\hotpiwoic) do Boga”®. Awersja unie-
mozliwia zatem swobodny powr6t do Zrédia, jakim jest Stwérca. Jest ona raczej
motorem drogi ku otchtani zla, ktérg bardzo trudno zatrzymaé, a wéwczas, jak
méwi Swiety, ,ma miejsce kazdy grzech”™.

Wolna wola a grzech czlowieka i szatana

Do tej pory ukazano kwestie wybrakowanej ludzkiej natury, rozrézniono zfo
pozorne od zla rzeczywistego, przypisujac to ostatnie grzechowi oraz wspomniano
o wolnym charakterze wyboru dobra i zla. Pojawia sie tutaj zasadnicza kwestia
wolnosci, zwigzanej z wolng wola, ktérag nalezy przeanalizowad w zwigzku z grze-
chem, jaki jest czasem zgodnie z nig wybierany. Sw. Bazyli bedzie podejmowat
problem wolnej woli, przystugujacej cztowiekowi, prébujac uchwycié jg w swojej
genezie — sytuacji Adama i Ewy w Rajskim Ogrodzie. Kategoria wolnosci, jaka
czlowiek posiada, w pewien sposéb upodabnia go do Boga, pozwalajagc mu na
$wiadomga ingerencje w zastany $wiat. Poprzez pierwszy grzech ludzka para do-
konata fundamentalnego wyboru, ktéry to uwarunkowat pézniejsze zycie calej
ludzkosci®!. Przyczyny tego wystepku Homileta upatruje w ludzkiej nierozwa-
dze:

Natychmiast [Adam] znalazt sie poza Rajem (Ilapoadeicou), poza szczeSciem tego zy-
wota. Nie z koniecznosci jednak stat sie zlym, lecz z nierozwagi (dBouliog). Przez to
i pewnie zgrzeszyl, przez wystepng wole — umart przez grzech. Albowiem zaplata za
grzech jest émier¢®. O ile bowiem oddalit sie od zycia, o tyle przyblizyt sie do $mierci.

co$, co dokonuje jakosciowej zmiany, wypelniajac braki w ludzkiej naturze i pociagajac ja ku Bogu,
tj. rzeczywistemu i prawdziwemu $wiatu, ktéry przeciwstawia si¢ ufomnemu mniemaniu, wyprowa-
dzonemu z poznania $wiata zmystowego. Aby jednak méc przyswoi¢ sobie wiedze pewna, nie za$
odwracajgce od Boga i powodujgce grzech mniemanie, nalezy posiada¢ zdolno$¢ postugiwania sig ro-
zumem, czyli zatem — rozumienie. Bledne koto, w ktére cztowiek grzeszny popada, odwodzi go od tej
umiejetnosci.

48 Czlowiek, ktéry stopniowo zostaje pozbawiony rozumowego wzorca, jaki z kolei pozwala mu
patrze¢ na $wiat w odpowiedni sposéb, w koricu jest w stanie catkowicie zaprzeczy¢ istnieniu Boga —
zob. §w. Bazyli, IX Hom., 329 C-329 D.

49 Sw. Bazyli, IX Hom., 348 A. Alternatywnego przektadu é\hotpiwoic dokomuje E. Osek, rozumiejac
termin jako ,stanie si¢ obcym Bogu” — zob. E. Osek, Grzech jako choroba duszy. .., s. 498.

50 Sw. Bazyli, IX Hom., 329 D.

51 W Hexaemeronie Hierarcha wprost méwi, iz ,zto w swoim wlasciwym sensie, wzieto poczatek od
naszego dobrowolnego upadku” - §w. Bazyli, Homily 2. Invisible and Unfinished State of the Earth (on the
Hexaemeron), [w:] R.J. Deferrari (red.), Saint Basil, Exegetic Homilies, s. 29.

52 Smieré jest tu catkowitym potepieniem (Piektem) na koricu dobrowolnie rozpoczetej drogi, kiedy
to jeszcze cztowiek posiada pelnie swych wladz rozumowych.
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Bog jest bowiem zyciem, a pozbawienie Zycia — to §mier¢. Dlatego samemu sobie Adam
zgotowal §mier¢ przez odwrdcenie sie od Boga, zgodnie z tym, co opisano: , Patrz oto,
przepadng ci, ktérzy odwracaja sie od Ciebie” [Ps. 73, 27]. Tak tez nie Bég stworzyt
$mier¢, lecz my sami ja sprowadziliSmy przez zig myé153.

Z ta okazja wigze sie niejako postac szatana, ktéry juz weczesniej dokonat wy-
boru odtracajgcego go od Boga, jednak te kwestie pragne rozwingé pézniej. W tym
momencie zamierzam przeanalizowa¢ okoliczno$ci towarzyszgce zerwaniu zaka-
zanego owocu. Homileta méwi, ze czyn przypieczetowujgcy niesprostanie pro-
bie narzuconej przez Stworce kojarzy¢ nalezy z pewng niedoskonatoscig czto-
wieka, nazywajac ja nierozwagg. Wyklucza tym samym poglad, jakoby cztowiek
moégl by¢ zaprojektowany do koniecznego popetnienia grzechu. Jednak okreslenie
uzyte w tym kontekscie okazuje si¢ by¢ brakiem aktu woli (a-privativum + Boukr),
znaczac tyle, co ,bezmy$lnos¢”, ale réwniez ,brak woli”, , brak decyzji”54. Z jed-
nej strony moéwi sie o dobrowolnosci aktu odwrdécenia sie od Boga, z drugiej zag
uzywa pojecia sugerujgcego, ze w pewien sposob byta to czynnoé¢ wymuszona
—jak zatem rozumie¢ te kwestie? Uzyte przez Bazylego stowo zostato przettuma-
czone jako ,nierozwaga”, aby usciéli¢ zaistniaty problem. Ze wzgledu na liczne
elementy aktywne w $wiecie oraz bodzce, ktére moga zosta¢ poddane pochop-
nemu osadowi, od czlowieka wymaga sie trwatej postawy obronnej. Nie moze on
wykazywaé naiwnoéci i lenistwa, wigzacych sie z utratg potrzebnej mu do funk-
cjonowania ostroznosci. Wraz z nadaniem wolnej woli, na istote ludzkg zostata
nalozona odpowiedzialno$é nakazujaca, ze cztowiek musi aktywnie uczestniczy¢
w rzeczywistosci. Wladza wolitywna odpowiada za podejmowane decyzje, wcze-
$niej jednak czynniki niezbedne do ich zaistnienia musza zosta¢ osagdzone przez
rozum (rozwazone przez niego). Krok ten dostarcza wiedzy, ktéra utrwala czto-
wieka w jego przekonaniu i popycha do dzialania. Wydaje sig, Zze tylko przed-
stawienie umystowi wszystkich istniejacych przestanek prowadzi do pojawienia
sie pelnego obrazu sytuacji, co prowadzi do aktu, jaki mozna okresli¢ mianem
w pelni §wiadomego. Swiadomos¢ taczytaby sie tutaj z wiasciwym wykorzysta-
niem woli, natomiast stan jakiego$ rodzaju nieSwiadomosci lub szeroko pojetej
niewiedzy odmawialby nastepujacego po nim czynowi kategorii wolnego. Poniz-

szy fragment nazywa 6w stan chwilowej nierozwagi zapadnieciem w krétki sen®:

53 Sw. Bazyli, IX Hom., 345 A-345 B.

54 Zob. éBoulia [w:] O. Jurewicz, (red.), Stownik grecko-polski, Truskaw 2018, s. 2.

55 Uzycie przez Bazylego Wielkiego poréwnania stanu nierozwagi do snu nasuwa skojarzenie z sy-
tuacjg zolnierza na warcie, ktéry mimo obowigzku utrzymywania stale wyostrzonych zmystéw i wy-
sokiego poziomu uwagi, nie podotat poleceniu, poddajac si¢ uczuciu znuzenia i zasypiajac na krétki
moment. Zmeczenie wywolane pracg wartownika jest skutkiem jego fizjologicznej natury i jest od
niego niezalezne, jednak uwaza sie, iz zolnierz posiada zdolnoé¢ do przezwyciezenia sennosci. Stad
niewykonanie zadania wigze si¢ z negatywnymi sankcjami.
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Uwolniona bowiem zostala [dusza] od calego przymusu (dvéyxnc) i otrzymata od
Stwércy zycie wlasnowolne (addaipetov Lw1v), gdyz na obraz Boga zostala zrodzona.
Rozumie zatem dobro i zna swoja wolnosé¢ (andéiavov), ma moznoéé (éZousiav) i zdol-
noéé (Suvopv) trwania w rozwazaniu piekna (xa\ob)*® oraz pojmowaniu (vontév)
rzeczy wolnych (&rnohavoel), strzegac czujnie zycia zgodnego z natura. Ma réwniez
moznoé¢ odwrdcenia si¢ kiedykolwiek od piekna. I to si¢ jej przytrafito, kiedy otrzy-
mala nadmiar rozkosznych radosci i jak gdyby zapadta w jaki$ krétki sen, opadajac ze

szczytéw oraz mieszajac sig z cialem poprzez hanbigce zzycie si¢ z rozkoszami .

Nasz Ojciec Kapadocki za przyczyne wspomnianej nierozwagi uznaje che¢
dogodzenia wlasnym zmystom>®, co jest jednoczesnie zatarciem wiedzy natural-
nej dla czlowieka, gdy przebywat on jeszcze blisko Boga. Pojawia si¢ tutaj pro-
blem niewiedzy, ktéra staje si¢ konsekwencjg wypedzenia z Raju. Cztowiek od-
wiedziony od mozliwosci bezposredniego obcowania ze Stwdrcg cheac odzyskad
utracony stan, w ciggu swojego zycia musi boryka¢ si¢ z niedoskonatymi narze-
dziami poznawczymi. Réwniez to moze go doprowadzi¢ do upadku w zto, jakie
u Platona wprost przyjmuje charakter btedu poznawczego. Warto w tym miejscu
przytoczy¢ zdanie tego my$liciela odnoénie podejmowanego tematu.

Juz w Platoriskim® pojeciu najwyzszej zasady, widnieje przekonanie, ze nie
moze ona zawiera¢ zadnej niedoskonatosci. Swiat noetyczny, w przeciwienstwie
do materialnego pozostaje wieczny, idealny i rzeczywiscie istniejacy, nie ulega-
jac zmianie jak w przypadku przedmiotéw poznawalnych zmystowo. Zto zdaje
sie by¢ w tej koncepgji ,,czyms”, co w przeciwienstwie do Idei, odznacza sie bra-
kiem — rozumu, piekna i miary®, jest pewnego rodzaju choroba. Podobnie jak Ba-
zyli, Platon uznaje przyczyne zta moralnego w stabosci wobec pokus®!. Filozof ten
uwazaé bedzie, ze nikt poza samym czlowiekiem nie moze by¢ odpowiedzialny
za zlto — takze odpowiedzialnoscig za nie nie mozna obarczaé béstwa, ono samo
zas jest tylko stworzycielem rzeczy dobrych®?. Sadzi on, ze dochodzi przez to do

% Piekno pojawia sie tutaj w znaczeniu dobra, jako zasady rzeczywistosci. Bazyli, podobnie jak
Platon, dobro utozsamia z pieknem, w ten sposéb przypisujac mu moc twércza i ozywiajaca.

57 Sw. Bazyli, IX Hom., 344 C.

58 Zob. S. M. Hildebrand, The Trinitarian Theology of Basil of Caesarea. A Synthesis of Greek Thought and
Biblical Truth, Washington 2007, s. 121.

5 Poréwnuje sie tutaj koncepcje Bazylego z myslg Platona, gdyz w opozycji do wielu wsp6tcze-
snych mu Ojcéw Kosciola, ten $wiety nie odcinat sie catkowicie od greckiego dorobku kulturowego —
zob. Nicu Dumitrascu, Basil the Great: Faith, Mission and Diplomacy In the Shaping of Christian Doctrine,
London-New York 2018, s. 142-144. Takze ten autor wykorzystuje stowa Bazylego z Mowy do mtodych...
o nieodrzucaniu w calosci literatury i poezji poganskiej: Swiegty jednoczesnie przestrzega w tym twier-
dzeniu, by czytac te dzieta z rozwaga — zob. tamze, s. 164.

60 Miara jest dla Platona tozsama z rozumenm, za$ jej brak prowadzi do upadku w wigzienie pokus
i zmystowych przyjemnosci — zob. Platon, Prawa, 691 c—d.

61 Zob. Platon, Protagoras, 357 e.

62 7ob. Platon, Paristwo, 617 a. Zob. takze: E. Osek, Grzech jako choroba duszy..., s. 496.
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zniewolenia duszy jednoczeénie zaznaczajac, iz czlowiek nigdy nie wybiera zta
$wiadomie®®. Wigze sie to z jego niewtasciwym osgdem sytuacji i wyborem cze-
g0$, co uwaza za wiedze prawdziwg, cho¢ nie jest nig w rzeczywistosci.

Powigzanie grzechu dokonanego przez cztowieka z niewiedza wlasciwg ogra-
niczonemu poznaniu, na réwni ze staboscig w stosunku do przyjemnosci ciele-
snych, jaka wynika z faktu posiadania przez niego ciata, prowadzi do rozumienia
ich jako zrédla zta rzeczywistego, urzeczywistniajagcego sie wraz z kazdym indy-
widuum ludzkim. Jednak od takiego obrazu odstaje problem wystepku szatana,
ktérego nie dotycza ograniczenia plynace z wymiaru cielesnego. Nie mozna réw-
niez powiedzieé, ze zrédlem jego grzechu stal sie jakis btad poznawczy, skoro
w Biblii opisywany jest jako jeden z najwyzszych bytéw anielskich, posiadajacy
wiedze dalece pelniejsza od cztowieka. Tym bardziej jego czyn wydaje si¢ przera-
zajacy, jesli przyjaé, ze popelniono go przy pelnej swiadomosci jego konsekwen-
cji. Orygenes upatruje wine wystepku szatana w jego nadmiernej dumie®, a jak
przedstawia sie to ponizej, $w. Bazyli takze przyznaje, ze zazdro$¢ wobec gatunku
ludzkiego stata sie punktem zapalnym:

Dlatego, ze [szatan] jest caly przepelniony ztem, wybral chorobe zazdrosci i poza-
towal nam zaszczytu. Nie mégt bowiem znie$¢ naszego zycia bez smutku w Raju
(Hopddeiooc). Przez podstep i spiski oszukat czlowieka i zdradliwie wykorzystat jego
pragnienie, by upodobni¢ sie do Boga. Pokazal mu drzewo i obiecal, Ze przez zjedze-
nie z niego, stanie sie [czlowiek] taki sam jak Bog. ,Jesli bowiem bedziecie spozywag,
moéwi [Pismo], bedziecie, jak bogowie, zna¢ dobro (xohéc) i zto” [Rdz 3,5]. W istocie
nie uczyniono go [tj. diabta] naszym wrogiem, lecz z zazdrosci zmienit si¢ w naszego
nieprzyjaciela. Bowiem widzac siebie upadtego miedzy aniotami, nie mégt znies¢ wi-
doku ziemian wyniesionych do rangi anioléw przez doskonalenie®.

Umie$ciwszy w tym miejscu powyzszy fragment homilii, dochodzi sie do kwe-
stii zla jako takiego, co wigze sie ze ztem samego szatana. Cho¢ Homileta zazna-
cza, iz diabet nie zostal zaprojektowany do popelnienia zla, to jednak jego swia-
doma decyzja i znajomos¢ konsekwencji po jej wypelnieniu sprawity, iz zmienit on
niejako swoja nature. Odwracajac sie od Boga, ktérego Hierarcha kojarzy z dosko-
natym zyciem, doprowadzit do zmiany jakosciowej wtasnego bytu, skazujac sie
na stan przeciwny Boskiej obecnosci, czyli $mier¢. Okreslenie, Ze jest on ,,przepel-
niony ztem” mozna rozumie¢, ze diabet sam stat sie piekltem, miejscem wiecznej
$mierci i przeciwieristwem Boskiej pelni bytu. Szatan stat si¢ zatem , nieuleczalnie

766 ;

chory”® i na zawsze odciat sie od Boga.

63 Zob. Platon, Protagoras, 358 c—d.

64 Zob. M. Yannatos, Good and Evil In the Teaching of Saint Basil of Caesarea, s. 59.
65 Sw. Bazyli, IX Hom., 348 B.

66 Zob. E. Osek, Grzech jako choroba duszy.. ., s. 508.
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Problem ten wigZe si¢ réwniez ze stanowiskiem $w. Bazylego wzgledem Ory-
genesowskiej koncepcji zbawienia szatana. Homileta nie uznaje mozliwosci inge-
rencji Boga w wolng wole stworzonych przez siebie istot. Zatem, jak zostato to
wyprowadzone wczesniej, o ile naturalny u cztowieka brak $wiadomosci istnie-
nia wszystkich przestanek potrzebnych do dokonania sagdu zgodnego z rzeczy-
wisto$cig nie pozwala mu na postepowania w pelni zgodne z jego wiasng wolg,
o tyle diabel nie posiada takiego ograniczenia. Stad niemozliwe jest zbawienie go,
skoro on sam $wiadomie zbawienia nie pragnie. Réwniez réznica w Zrédle grze-
chu ludzkiego i wystepku szatana jest tu znaczaca. Niewiedza moze zosta¢ sko-
rygowana wiedza prawidfowa, podobnie jak stabo$¢ wobec przyjemnosci zmy-
stowych mozna naprawi¢ napomnieniami z zewnatrz. Jednak duma powodujaca
zazdroé¢ wydaje sie by¢ wlasciwoscig samej duszy, ktérg zmieni¢ moze tylko we-
wnetrzny akt woli®.

Z1o jako samodzielnie nieistniejace

Po powyzszych analizach dochodzimy do punktu zwrotnego, pozwalajgcego
na wywnioskowanie, czym ostatecznie miatoby by¢ zto grzechu. Wielokrotnie
moéwiono, ze zlo rzeczywiste jest niedoskonatoscig i brakiem, jednak w tym miej-
scu nalezy zaznaczy¢, iz chodzi o niedoskonatos¢ konkretng, operujacg na istnie-
jacym juz bycie. Zto jawi sie jako ontyczne przeciwienistwo Boga, o ile rozumiemy
Go jako petlnie istnienia oraz byt, o ktérym mozna powiedzie¢, ze jako jedyny ist-
nieje rzeczywiscie i samoistnie — na tym ma polega¢ doskonato$¢ tej pelni. W opo-
zycji do Niego, $wiat zaledwie nasladuje Boskie bycie.

Ontycznym przeciwiefistwem Boskiego bytu byloby zatem nieistnienie jako
samodzielny byt, nie posiadajacy wlasnej istoty. Stworzenia powotane do istnie-
nia w Akcie Stwérczym uczestnicza niejako w istnieniu Boskim, bedacym niczym
Idea powotujaca do zycia wszystko, na co pada jej blask. Cho¢ Bazyli, jako czto-
wiek zdroworozsadkowy, nie odmawia obecnos$ci zta w $wiecie, zaznacza jednak,
Ze nie mozna rozumie¢ go jako odrebnego bytu i w tym sensie zlo jest dalece gor-

67 Wczesniej zostaly przeanalizowane okolicznosci prowadzace do momentu zaistnienia grzechu
za sprawg decyzji rozumnej istoty. Nastepujacy fragment homilii wyjasnia zrédto grzechu zaré6wno
dokonanego przez czlowieka jak i szatana, upatrujgc je w ich wolnej woli, bedacej wladzg, ktéra wpro-
wadza my$l w dziatanie: ,Skad pochodzi diabet, skoro zlo nie jest od Boga? Co na to powiemy? Ze to
samo rozumowanie odnoénie zla (rovnpiac) w ludziach, da wyjasnienie i na to pytanie. Skad bowiem
zly jest czlowiek? Z wlasnej wolnej woli. A skad za$ zly diabel? Z wlasnej winy: posiada [bowiem]
wlasnowolne (addaipetov) zycie i w jego moznosci (é€ousiav) lezato wytrwanie w Bogu, czy niechec
do dobra. Gabriel jest aniolem i jest ciggle obecny przy Bogu. I szatan jest aniolem, ale zupelnie utracit
ojczysty (oixelac) porzadek. (...) Takze i ten mégl [zosta¢] buntownikiem, a tamten nie upadac. Lecz
zaiste [ pierwszy| zostal ocalony przez nienasycong milos¢ do Boga, tamten okazal si¢ bezwartosciowy
przez oddalenie si¢ od Boga” — $w. Bazyli, IX Hom., 345 D. ,,Ojczysty porzadek” zostal w powyzszym
tlumaczeniu uzyty w znaczeniu porzadku natury.
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sze od dobra konstruujgcego i konstytuujgcego rzeczywistoéé¢. W swojej mowie
jasno podkresla, co rozumie on przez zto, dajgc nam bogaty materiat do rozwa-
zan:

Z1o bowiem nie jest tym samym, co zywa istota, ani nie posiada swojej tresci (ovaiov)
wspieranej osobnym istnieniem (¢vunéototov). Brak dobra jest bowiem ztem. Wzrok
zostal stworzony, Slepota jednak pochodzi od jego straty. Zatem jesli [wzrok] nie miat-
by ulegajacej zepsuciu przez chorobe natury, §lepota nie moglaby bezprawnie sie [do
niego] przedosta¢. Tak samo zfo nie ma wlasnego istnienia (id¢ UndppZet), lecz jest
nastepstwem kalectwa duszy. Ani zaiste nie jest [ono] niezrodzone (&yevvntév) —jak
moéwig bezbozni, co jako réwng dobrej naturze uwazaja zla, jakby faktycznie obie byly
bez poczatku i urodzone jako lepsze — ani nie jest zrodzone®®.
Moéwi sie tu, ze zto posiada swéj poczatek, inaczej mozna bytoby mysle¢ o nim
- co zauwaza Autor —jako o bycie niestworzonym, istniejgcym samoistnie niczym
drugi bég. Jednak w jaki sposéb rozumie¢ wspomniany poczatek, skoro twierdzi
sig, iz nie jest ono réwniez zrodzone? Prawdopodobnie chodzi tu o kwestig nie-
mozliwosci bezposredniego stworzenia go przez Boga, gdzie pojecie ,,zrodzony”
odnosi sie wylgcznie do bytu wyniklego z Boskiego Aktu Stwérczego. Rozwazmy
nastepujaca mozliwosé: gdyby przyjaé, ze poczatkiem zta bylby jakis jednorazowy
akt podobny do Aktu Stworzenia, wéwczas trzeba by przyjaé, iz jest ono jednym
z bytéw, posiadajacych istote i istnienie. Jednak przez poréwnanie zta do choroby,
Bazyli woli, aby jego poczatek rozumie¢ jako kazdorazowy dla kazdego rozum-
nego indywiduum , ktére funkcjonuje w $wiecie, uzywajac swoich zdolnosci po-
znawczych. Stan chorobowy operowa¢ moze bowiem tylko na jakims$ istniejagcym
organizmie, ktory stara si¢ ostabi¢. Mozna powiedzie¢, ze zto podobne jest do pa-
sozyta, zerujagcego na swoim zywicielu, z ta r6znicg, ze jesli nie pojawi sie jego
noénik, nie bedzie ono miato szansy sie uobecnié. Tak tez Homileta okresla po-
padniecie w chorobe: ,Dusza zepsula sie, gdy odstapila od natury. Co jest wiec jej
nadrzednym dobrem? Wytrwato$¢ przy Bogu i ztaczenie z Nim przez mitosé. Gdy
dusza upadta z dala od tego, wylegly sie rozmaite i zmieniajace sie choroby”®.
Nalezy zauwazy¢, ze o grzechu czlowieka w Raju nie méwi sie w katego-
rii jakiej$ jego unikalnej, historycznie uniwersalnej przyczyny, uzywajac okresler
,pierwszy grzech”, czy ,grzech pierwszych ludzi”. Taka narracja przedstawia, iz
grzech pojawil sie woéwczas po raz pierwszy, ale nie jest to réwnoznaczne z usta-
nowieniem jakiej$ zasady zta. Powinno sie pojmowac je raczej jako indywidualng
dla ludzkiego zycia, spowodowang wlasnowolng decyzjg (na tyle, na ile moze by¢

68 Sw. Bazyli, IX Hom., 341 C.
%9 tamze, 344 B.
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ona wolna w ograniczajgcym $wiecie zmystowym po utraceniu przez cztowieka
stanu rajskiego) sytuacje oddalenia od Zrédia wiecznego istnienia, jakim jest Bog.
Zlo w tym sensie staje sie efemeryczne. Nie uczestniczy w zadnej ustanawiajacej je
zasadzie, nie posiada zadnego wiecznego pojecia, Idei. Pojawia sie wraz z ludzka
decyzja, uzywajac wéwczas czltowieka jako nosnika, dzieki ktéremu moze po-
wsta¢ w $wiecie. Jako stworzona na obraz Boga, ludzka istota posiada zakres
umiejetnosci, w ktérych nasladuje swego Stwoérce. Stad mozna powiedzied, ze
czlowiek niejako stwarza zlo za kazdym razem, gdy popada w grzech. Pozwala
mu zaistnie¢ na sobie samym, gdy odwrécenie od wiecznego zrédla zycia zapro-
wadza w nim jakoéciowa zmiane na rzecz $mierci.

Jednak czlowiek nie jest skazany na zlo. Bazyli przywoluje wyjSciowe zapew-
nienie ze swojej homilii, ze stworzenie nie zostalo opuszczone przez Opatrznosé
Boska, za$ ludzka egzystencja nie polega wylacznie na cierpieniu. Nastepujacymi
stowami formutuje on wniosek do swych rozwazan, wyrazajgc w nim przekona-
nie o rzeczywistosci uporzagdkowanej i nie pozostawionej samej sobie:

Tak wiec zostaliémy zlgczeni przeciw ztu (novnpia) diabta, by éwiczy¢ (yuuvdoiov) na-
sze dusze, przez Tego, ktéry rzadzi ludzkimi sprawami madrze i przewidujaco, tak
jak lekarz uzywa jadu zmii, aby przygotowa¢ antidotum”.

Z1o nigdy zatem nie bedzie moglo doréwnac zasadzie rzeczywistoéci, jaka jest
dobro, okazujac si¢ od niego stabsze bytowo. Praktycznie waha si¢ ono od nieist-
nienia do istnienia przypominajacego raczej jakas karlowata wegetacje, zerujaca
na rozumnym bycie. Jest ono zdane na faske czlowieka, ktéry to tylko moze za-

71

prosic je do wlasnego zycia, stad tez ,,samo-grzeszny”’* szatan ima sie podstepu

oraz innych §rodkéw, aby zaspokoi¢ swa nienasycong zazdros¢.
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Ksigga o jablku, czyli o Sredniowiecznych prébach

konwersji Arystotelesa’

AssTrAKT: Ksigga o jabtku to pseudo-Arystotelesowski dialog, wystepujacy w kilku niezwykle zr6z-
nicowanych wersjach. Twércy opusculum uzywali go jako swoistego instrumentu religijnego, za po-
mocq ktdrego starali si¢ przedstawi¢ Arystotelesa jako wyznawce okreslonego wyznania. Rozdzial
ten zawiera intertekstualne studium trzech wersji pseudoepigraféw: (1) arabsko-perskiej, ktérg nie-
ktérzy uczeni uwazali za dowéd wiary islamskiej Arystotelesa; (2) hebrajskiej, w ktérej Arystoteles
byl przedstawiany jako zyd; a takze (3) laciniskiej, ktéra byla powszechnie uzywana jako argument
na rzecz chrzedcijaristwa Arystotelesa. Tradycja wspomnianej ksiegi wskazuje, ze stata si¢ ona sui ge-
neris religijnym polem bitwy , po$miertnego nawrécenia” Filozofa. Niniejsza analiza bada motywy
poszczegblnych autoréw, ktére byly bardzo specyficzne i nieoczywiste w kazdym konkretnym przy-
padku.

Stowa KLuczowE: Pseudo-Arystoteles, Ksiega o jabtku, Aristoteles Arabicus, Aristoteles Hebraicus,
Aristoteles Latinus.

The Book of the Apple, that is about Medieval Attempts to Convert Aristotle

AssTrACT: The Book of the Apple is a pseudo-Aristotelian dialogue, existing in several enormously
different versions. Authors of this opuscule were using it as a peculiar religious tool, by which they
tried to present Aristotle as a confessor of the specified faith. This chapter contains an intertextual

1 Rozdzial powstal na kanwie pracy magisterskiej napisanej w Instytucie Filozofii Uniwer-
sytetu Wroctawskiego pod kierunkiem dr. P. Wréblewskiego: M. Domagala, Trzy wersje pseudo-
Arystotelesowego dialogu Ksiega o jabtku autorstwa Baby Afzala, Abrahama Lewity oraz Johannesa Justusa
Losiusa — analiza intertekstualna, Wroctaw 2017 (zostata nagrodzona w konkursie prac magisterskich
Wydziatu Nauk Spotecznych). Ttumaczenia zrédet taciniskich, o ile nie zaznaczono inaczej, majg cha-
rakter autorski.
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study on three versions of pseudepigrapha: (1) Arabic-Persian, which some scholars were considering
as proof of Aristotle’s Islamic faith, (2) Hebrew where Aristotle was portrayed as a Jew and (3) Latin,
which was commonly used as an argument of Aristotle’s Christianity. The said book’s tradition shows
that it becomes a sui generis religious battleground of “posthumous conversion” of the Philosopher.
This analysis explores the respective authors’ motifs, which were very specific and unclear to identify
in each case.

Keyworps: Pseudo-Aristotle, The Book of the Apple, Aristoteles Arabicus, Aristoteles Hebraicus,
Aristoteles Latinus.

1. Trzy wersje Ksiggi o jablku

Znane sa w wiekach $rednich przypadki celowego falszowania mysli oraz
przedstawiania znieksztalconego obrazu postaci Arystotelesa. Charakter takich
deformacji wigzal si¢ miedzy innymi z istotowg funkcjonalnosécig, jakg miata spet-
nia¢ filozofia, ktérej nadawano wéwczas role apologetyczng. Z powyzszym zjawi-
skiem mocno taczy sie Sredniowieczna tradycja interpretacyjna, komentatorska
czy tez pseudoepigraficzna, a tytutowa Ksigga o jabtku stanowi wyraz ich wszyst-
kich?. Nie ulega watpliwosci, iz filozoficzno-tekstualnym paradygmatem dla pier-
wszej redakcji Ksiggi byt Platoriski Fedon. Wystarczy pobiezna lektura jednej
z wezeéniejszych edycji opusculum, by zwréci¢ uwage na sugestywne zapozycze-
nia z greckiego pisma. Obydwa utwory przedstawialy spisang w formie dialogu
historie ostatnich chwil zycia Mistrza — w Ksigdze o jabtku Arystotelesa®, w Fedonie
— Sokratesa, w ktérych ten dowodzit otaczajagcym go uczniom wyzszosci mierci
nad zyciem, przewagi uwarunkowanej przez uprawianie filozofii. Nauczyciel po-
twierdzat t¢ nauke miedzy innymi swoim agonalnym optymizmem. Natomiast
paralelg, ktéra w sposéb niepodwazalny taczyta obydwie narracje byta rada Kri-
tona skierowana do majgcego zaraz umrze¢ filozofa, azeby ten nie méwit zbyt
wiele, poniewaz tym sposobem podniéstby cieptote swego ciata. W Fedonie stan
podwyzszonej temperatury zaklécitby dziatanie trucizny i Sokrates musiatby za-
zy¢ jej wiekszq dawke?, natomiast w pseudoepigrafie zneutralizowatby skutecz-

2 Niniejsze studium jest jednym z niewielu w pelni po$wieconych analizie Ksiggi o jablku. Warto
zatem w tym miejscu przytoczy¢ jedne z nielicznych monografii, ktére catoéciowo omawiajg rézne
aspekty tego pseudoepigrafu: P. Kotzia, ITepl tou wihou # Iepi tne Apiototéhoug teheutic (Liber de
pomo), Oeccahovixn 2007; E. Acampora-Michel, Liber de pomo / Buch vom Apfel, Frankfurt 2001.

3 Sq znane dwa arabskie manuskrypty Ksiggi o jabtku, w ktérych gléwnym méweca jest Sokrates. Wy-
daje sig, iz jest to zmiana dokonana przez kopistéw, ktérzy posiadali szczatkowg znajomos¢ filozofii
oraz uslyszeli nieliczne informacje o dialogu Fedon. Bazujac na swej wybrakowanej wiedzy prawdopo-
dobnie uznali wystepowanie Arystotelesa w przepisywanym przez siebie dziele za blad, ktéry nale-
zalto poprawi¢. Nie usuneli jednak wszystkich nawigzan tekstualnych do postaci i dorobku Stagiryty.
Stali sie przez to autorami bardzo osobliwej redakgji libellusa, w ktérej Sokrates powoluje si¢ na auto-
rytet swojego nauczyciela, Platona, a takze zaleca otaczajagcym go uczniom lekture Arystotelesowych
autentykow, by na korficu umrze¢ z przyczyn naturalnych. Zob. K. van Bladel, The Arabic Hermes. From
Pagan Sage to Prophet of Science, Oxford 2009, s. 175-177.

4 Zob. Platon, Fedon, 63 d—64 a.
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nosc lekarstw®. Przestroga ta w kazdym przypadku zostata oczywidcie zignoro-
wana.

Nalezy podkresli¢, iz Fedon posrednio stanowil tekstualng podstawe réwniez
wszystkich pézniejszych wydan Ksiggi. Swiadczg o tym przede wszystkim liczne
loci paralleli Platoriskiego dialogu oraz wszystkich redakdji libellusa. Sposréd punk-
tow wspoélnych mozna wymieni¢ na przyklad utozsamienie ars moriendi z upra-
wianiem filozofii®; drwienie z tych, ktérzy praktykujac sztuke umierania przez

cale zycie obawiaja sie $mierci’

, czy w konicu zdefiniowanie tej ostatniej jako odta-
czenie si¢ duszy od ciata®.

Zakladajac, ze juz domniemany oryginat Ksiggi stanowit interpretacje innego
utworu, jej péZniejsze wydania mozna uzna¢ za ,interpretacje interpretacji”. Se-
mantyczna zawarto$¢ oraz forma pseudoepigrafu w procesie jego kolejnych ad-
aptacji doczekala si¢ wielu bardzo powaznych przeksztatceri, a podobieristwo do
Fedona coraz bardziej si¢ zacierato. Z jednej strony wprowadzano przy tym catko-
wicie nowa problematyke, z drugiej zas cenzurowano obszerne i niechciane frag-

menty. W Swietle powyzszych uwag poréwnanie pézniejszych wariantéw opu-

5 Zob. Baba Afzal, Resala-ye toffaha, s. 60. Wykorzystywanym nizej odniesieniem do tej redakcji
jest jej angielskie ttumaczenie sporzadzone przez brytyjskiego orientaliste D. S. Margolioutha (1858-
1940),The Book of the Apple, Ascribed to Aristotle, ,Journal of the Royal Asiatic Society” 1892, XXIV/2,
s. 187-252, zataczone jako aneks do pracy M. F. Rousseau, The Apple or Aristotle’s Death, Milwaukee, Wi-
sconsin 1968, s. 60-76. Istnieje opinia, iz jest to raczej luzny przektad, zacierajacy Zrédlowo muzulman-
ski charakter tresci dzieta. Zob. W. C. Chittic, The Heart of Islamic Philosophy, The Quest of self-knowledge
in the teaching of Baba Afdal-Al-Din Kashani, Oxford 2001, s. 312. Margoliouth zamiescit jednak w swojej
pracy catos¢ perskiego tekstu Ksiggi dla poréwnania ze sporzadzonym przez niego przektadem. Zob.
tegoz, The Book of the Apple, Ascribed to Aristotle, s. 202—-229.

© Nalezy podkresli¢, ze zaréwno Platon, jak i autorzy poszczegdlnych redakcji Ksiggi ktadli nacisk
na praktyczny wymiar filozofii, ktérej adept mial prowadzi¢ zycie w okreslony sposéb, bo inaczej nie
bylby filozofem. W omawianych dialogach filozoficzna praktyka polegata na sztuce umierania, ktérej
koniecznym aspektem w kazdym z przypadkéw bylo prowadzenie wstrzemiezliwego zycia. Autorzy
takie postgpowanie uzasadniali jednak w rozbiezny sposéb. W Fedonie praktyk wspomnianej artis od-
zwyczajal dusze od uzywania pierwiastka somatycznego, dzieki czemu ta usamodzielniata si¢ i tym
samym przygotowywala do bytowania w noetycznym $wiecie. Zob. Platon, Fedon, 64 a-65 a. Nato-
miast w muzulmanskiej parafrazie Ksiggi sztuka umierania zostala wytozona w ramach $redniowiecz-
nej teorii humoralnej. Otéz umiarkowanie pozwalalo utrzymywaé plyny limfatyczne ciala w stanie
biernym i aktywizowac¢ intelekt. Zob. B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 61. Z kolei w zydowskim i rzymsko-
katolickim wariancie dzietka adepci filozofii ,usmiercali” swoje przyziemne pragnienia, dzieki czemu
nie byli emocjonalnie przywigzani do tego, co doczesne i tymczasowe. Zob. Abraham Lewita, Sefer
ha-Tapuah, s. 100-101; Manfred Hohenstauf, Liber de pomo, s. 54. Wszystkie redakcje pseudoepigrafu
beda przywolywane wraz z odno$nikiem paginacyjnym, poniewaz teksty te nie posiadajg samodziel-
nej wersyfikacji. Wykorzystywanymi tu edycjami s kolejno: Abrahama Lewity, The Book of the Apple,
[w:] The Targum to the ,Song of Songs”; the Book of the Apple; the Ten Jewish Martyrs; a Dialogue on Games of
Chances, ttum. H. Gollancz, London 1908, s. 91-117; a takze Manfreda Hohenstaufa, Liber de pomo, [w:]
M. Plezia (red.), Aristotelis qui ferebatur Liber de pomo, versio Latina Manfredi, Warszawa 1960, s. 37-64.

7 Zob. Platon, Fedon, 64 a; B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 64; A. Lewita, Sefer ha-Tapuah, s. 110-111;
M. Hohenstauf, Liber de pomo, s. 59.

8 Zob. Platon, Fedon, 64 c; B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 60; A. Lewita, Sefer ha-Tapuah, s. 99; M. Ho-
henstauf, Liber de pomo, s. 53.
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sculum do palimpsestéw wydaje si¢ by¢ zasadne. Bylyby to jednak palimpsesty
szczegblne, poniewaz Ksigga, mimo iz byla ,nadpisywana” coraz wieksza ilocig
autorskich modyfikagji, to jednak w pierwotnej formie, jak mozna wnosi¢?, byta
zdecydowanie dluzsza od swych pézniejszych edycji. Dotyczy to réwniez tekstu-
alnego wzorca pseudoepigrafu — Fedona, ktéry byt utworem obszerniejszym nawet
od kilku redakdji libellusa razem wzietych. W zwigzku z tym, ,Scierajac” kolejne
pokiady semantyczne z pseudo-Arystotelesowego dialogu, paradoksalnie odkry-
jemy zrédiowe dzieto dluzsze niz utwory, ktére wspomniane warstwy nan nakta-
daty.

Nalezy podkredli¢, iz systematycznie wprowadzane modyfikacje w gléwnej
mierze zalezaly od przynaleznosci wyznaniowej autora danej edycji dzietka. Wy-
nikalo to z faktu, iz gléwng intencja, ktéra ksztaltowata proces swobodnej para-
frazy wyjéciowego tekstu, byto pozyskanie zatozyciela Lykejonu do grona wta-
snych wspétwyznawcéw. Prawdopodobnie réwniez tworca oryginatu Ksiggi kie-
rowal sie¢ zamiarem dokonania na Arystotelesie posmiertnej konwersji. Gdyby
okazalo sie to prawdg, r6zne redakcje libellusa obrazowatyby osobliwe zjawisko
walki réznych religii o pozyskanie Stagiryty w poczet wlasnych wiernych. Dla-
tego w dalszej czesci pracy zostang poddane analizie trzy nastepujace warianty
Ksiggi o jabtku, na ktérych tres¢ niejednokrotnie powotywano sie dowodzac w kaz-
dym przypadku innej konfesji Filozofa:

(1) Sporzadzony przez Babe Afzalal® perski odpis Ksiggi (w dalszym ciggu
okreslany jako Resala-ye toffaha) — najblizszy zachowany w catosci odpowiednik
domniemanego oryginatu arabskiej proweniengji'!, ktéry Bracia Czystoéci z Basry
traktowali jako $wiadectwo muzuimanizmu Stagiryty!?.

(2) Skomponowana przez Abrahama Lewite!® i wydana w 1235 roku hebraj-
ska wariacja libellusa (nazywana dalej Sefer ha-Tapuah), na ktéra powolywano sie

% Nie jest pewne czy pierwowzor libellusa zostat odkryty — nawet jesli jedynie fragmentarycznie.
Obszerne badania nad domniemanym archetypem utworu przeprowadzil J. Kraemer. Zob. tegoz, Das
arabische Original des pseudo-aristotelischen ,Liber de pomo”, [w:] G. L. Della Vida (red.), Studi orientali-
stici in onore di Giorgio Levi Della Vida, t. 1, Rzym 1956, s. 484-506. W tym miejscu wspomng jedynie, iz
jako potencjalnych twércéw dialogu brano ponadto pod uwage Braci Czystosci z Basry, Sabejczykow
z Harranu, arystotelika Al-Kindiego (ok. 801-879) oraz zwigzany z nim krag ttumaczy, greckich pery-
patetykéw, w koricu nawet samego Arystotelesa. Do zagadnienia proweniengji oryginalu bede jeszcze
powracal, gdyz wigzg sie z nig kwestie bezposrednio zwigzane z przedmiotem niniejszej pracy.

10 Baba Afzal-Al-Din, zyjacy na przetomie XII i XIII wieku (zmart w 1213 lub 1214 roku), jeden
znajwiekszych tworzacych w nurcie postperypatetyckim perskich filozoféw. Zob. W. C. Chittick, hasto
Baba Afzal-Al-Din, [w:] D. O’Connor (red.), Encyclopaedia Iranica, t. 3, fasc. 3, Nowy York 1988, s. 285—
291.

11 Zob. J. Kraemer, Das arabische Original des pseudo-aristotelischen , Liber de pomo”, s. 484-506.

12 70b. D.S. Margoliouth, The Book of the Apple, Ascribed to Aristotle, s. 188.

13 Abraham Halevi bar Chasdai — dalej w pracy jako Abraham Lewita, zyjacy w latach 1180-1240
nadrabin Barcelony i uczony aktywnie dziatajagcy w latach 30-tych XIII wieku. Zob. C. Pullet Harris,
hasto Abraham bar Chasdai Hallevi, [w:] H. Brougham (red.), Biographical Dictionary, t. 1, London 1842,
s. 141-142.
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w uzasadnieniach, iz Arystoteles wyznawat judaizm, jak czynil miedzy innymi
kabalista Mojzesz Botarel'*. Edycja ta jest szczeg6lnie istotna z racji znacznych
ilosci intertekstow, ktére zostaly wprowadzone do utworu przez barceloniskiego
rabina.

(3) Napisana przez ksiecia Manfreda Hohenstaufa lub utworzona na jego zle-
cenie i wydana w 1255 roku'® taciniska parafraza hebrajskiej wersji Ksiggi (okre-
$lana nastepnie jako Liber de pomo'®), niejednokrotnie stanowigca dla chrzeécijan
rozstrzygajacy argument w scholastycznej kwestii Utrum Aristoteles sit salvatus?
(Czy Arystoteles zostanie zbawiony?)". Uczonymi niepodwazajacymi autentyczno-
Sci tej redakdji tytulowego dzietka byli m.in. Piotr Wysz (1354-1414), Lambert
z Kolonii (ok. 1430-1499), tomista utrzymujacy, iz ostatnie sfowa stynnego ucznia
Platona brzmialy: O bycie nad bytami, zmituj si¢ nade mng! (O ens entium, miserere
mei)18, czy tez Caelius Rhodiginus (1469-1525)%. Lacifiski wariant pseudoepi-
grafu, dzieki popularyzatorskiej pracy Manfreda, zostat najszerzej rozpowszech-
niony sposréd wszystkich jego edycji®. W tej wersji nie wprowadzono jednak
wielu modyfikacji w stosunku do bazowej dla niej Sefer ha-Tapuah — zamiast tego
niemal wylgcznie powielano zmiany, ktére do Ksiegi wprowadzit Abraham Le-
wita.

2. Loci parallelli poszczeg6lnych redakcji pseudoepigrafu

Jakkolwiek cecha charakterystyczng trzech wyzej okreslonych redakcji Ksiggi
jest ich wieloraka odrebno$é, ktéra zostanie oméwiona w dalszej czesci pracy,
warto réwniez wskazaé na ich niewymienione wczesniej lub jedynie zasygnali-

zowane treSciowe paralele.

14 Zob. K. Kohler, L. Ginzberg, hasto Aristotle in Jewish Legend, [w:] Jewish Encyclopedia.com [on-line:]
http://www.jewishencyclopedia.com/articles/1774-aristotle-in-jewish legend (dostep: 27.09.2021).

15 Manfred Hohenstauf, urodzony w roku 1232 nieslubny syn Fryderyka II. Po $mierci ojca w roku
1250 zyskuje pelng wiadze w Sycylii jako baliw generalny i zostaje regentem na czas nieobecnosci swo-
jego brata i zarazem prawowitego kréla, Konrada I. W celu zdobycia praw do sycylijskiego tronu stara
sie o poparcie u Innocentego IV, co jednak koriczy sie niepowodzeniem, kiedy jeden ze zwolennikéw
ksiecia zabija bliskiego papiezowi Bruello d’Augione. Konrad I umiera w roku 1254 by¢ moze otruty
na zlecenie Manfreda, co podaja jednak tylko i wylacznie kroniki nieprzychylnych ksieciu Gwelféw.
Hohenstauf zostaje koronowany na kréla Sycylii w Palermo 10 sierpnia 1258 r., a ginie osiem lat p6z-
niej walczac z Karolem I Andegaweriskim w bitwie pod Benewentem. Zob. G. Quatriglio, A Thousand
Years in Sicily. From Arabs to the Bourbon, Nowy York 1997, s. 41-42; ]. Lomax, hasto Manfred (1232-26
February 1266), [w:] R. K. Emmerson (red.), Key Figures in Medieval Europe, Nowy York i Londyn 2006,
s. 440-441; B. E. Whalen, The Two Powers. The Papacy, the Empire, and the Struggle for Sovereignty in the
Thirteenth Century, Filadelfia 2019, s. 201-203, 223-225.

16 Zob. M. Plezia (red.), Aristotelis qui ferebatur liber de pomo versio Latina Manfredi, Warszawa 1960,
s. 37-68.

17 Zob. M. F. Rousseau, The Apple..., s. 29-31.

18 Tamze, s. 30.

19 Zob. tamze, s. 30-31.

20 Zob. tamze, s. 38—47.
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2.1. Ars moriendi

W kazdej z wersji libellusa przede wszystkim zachowano gléwny motyw dzieta
— scene przedstawiajgcg umierajacego Arystotelesa, ktéry wdycha won jabtka
w celu nabrania sit, aby udzieli¢ ostatniej lekcji otaczajgcym go perypatetykom.
Bliski koniec egzystencji w $wiecie fenomenéw jest przyczyng rado$ci mistrza,
ktory przez wiekszg czesé swojego doczesnego zycia kultywowat ars moriendi®!.
Sztuke umierania utozsamiano za$ z praktycznym aspektem filozofii oraz spro-
wadzano do kilku klarownych instrukcji. Zastosowanie sie do wytycznych byto
jednak niebywale trudne, poniewaz polegaly one na stopniowym , usémiercaniu”
wszystkich cielesnych pozadan, z pragnieniem zycia wlacznie?.

Niwelowanie wplywo6w somatycznosci Sci$le wigzano z kwestiami epistemo-
logicznymi. Autorzy poszczegélnych wariantéw opusculum zauwazali, ze ciato nie
bedace w ztozeniu z dusza jest pozbawione wszelkich zmystéw i z tak oczywi-
stej konstatacji wyciagali wniosek, iz funkcje epistemiczne Juyr| dziatatyby lepiej
w przypadku samodzielnosci tejze, w pelni osigganej dopiero post mortem, niz
gdyby ,uzaleznita si¢” ona od uzywania ciata?.

W perskiej edycji dzietka praktyka sztuki umierania zostala przy tym bezpo-
érednio uzasadniona w oparciu o tzw. patologie humoralna?, do ktérej nawigza-
nia znajdujg si¢ réwniez w pozostatych wariantach pseudoepigrafu®. W pojmo-
waniu tej stynnej w wiekach Srednich teorii medycyny istniejg jednak zasadnicze
roznice. Po pierwsze, w interpretacji Afzala stwierdzone jest, iz cztowiek sktada
sie z trzech substangji: flegmy, wydzieliny chorobowej oraz krwi?®; w parafrazie
Lewity zostata wymieniona ciepla i $wieza krew, czarny humor, ktéry jest zimny
i suchy, a takze bialy humor - zimny i §wiezy?; natomiast w wariancie Manfreda
zostaly wymienione cztery humory: zimna i sucha melancholia, goraca i sucha
26¥¢, zimna i wilgotna flegma oraz goraca i wilgotna krew?s.

Druga réznica jest zwigzana z réznymi okresleniami wptywu ptynéw limfa-
tycznych na epistemiczne funkcje czlowieka. Perski kopista twierdzi, iz intelekt
dziata za zycia jedynie wtedy, gdy w ciele pracuje wylacznie krew, wobec czego

21 Zob. B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 60; A. Lewita, Sefer ha-Tapuah, s. 93; Manfred, Liber de pomo, s. 41.

22 7ob. B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 62; A. Lewita, Sefer ha-Tapuah, s. 103—-104; Manfred, Liber de pomo,
s. 47.

23 7ob. B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 61-62; A. Lewita, Sefer ha-Tapuah, s. 100-101; Manfred, Liber de
pomo, s. 46.

24 Zob. B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 61-62

25 Zob. A. Lewita, Sefer ha-Tapuah, s. 103; Manfred, Liber de pomo, s. 46-47.

26 Zob. B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 61.

27 Zob. A. Lewita, Sefer ha-Tapuah, s. 103.

28 Zob. M. Hohenstauf, Liber de pomo, s. 53.
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zachodzi konieczno$¢ ,rozrzedzania” pozostatych elementéw?’, co jest tozsame
z praktyka ars moriendi. Autorzy kolejnych wersji stwierdzajg za$, ze cztowiek nie
oddajacy sie poznawaniu Boga zatraca si¢ w doczesnych przyjemnosciach. Takie
hedonistyczne postepowanie sprawia, ze réwne stosunki iloéciowe wspomnia-
nych ptynéw ulegaja zachwianiu, co pogarsza funkcjonowanie zaréwno duszy,
jak i ciata®®. Utrzymywanie réwnowagi miedzy przeciwstawnymi elementami za-
chodzitoby zatem samoistnie, dzieki zachowaniu ascetycznych norm postepowa-
nia. Z kolei brak umiaru doprowadzitby do chorobotworczej dysproporgji, ktorej
wyréwnanie polegatoby na zmniejszeniu nadmiernej iloéci ptynéw i zwigksze-
niu tych, ktérych jest za mato. Taki zabieg wymagatby jednak ingerencji bardzo
dobrego lekarza, a takich, jak zgodnie twierdza autorzy, jest niewielu3!.

Koriczac watek patologii humoralnej warto zauwazy¢, iz w zadnym wariancie
opusculum ,samoudmiercanie” nie wigzato sie z praktykami niszczacymi soma-
tyczny element ztoZenia. Bylo wprost przeciwnie: adept sztuki umierania, stosujac
sie do jej zasad, prowadzitby zdrowsze i przewaznie dtuzsze zycie od biesiadnika,
ktéry czesto ucztujac, systematycznie zaspokajatby ponadkonieczne pragnienia
swojego ciata.

We wszystkich edycjach pseudoepigrafu podobnie zapatrywano sie na od-
dzialywania psychosomatyczne — to, co cielesne, szkodzito temu, co duchowe,
i odwrotnie®?. Sfera somatycznoéci wyznaczata przy tym wiekszos¢ probleméw
poznawczych, ktére polegatyby miedzy innymi na czasochfonnym zaspokajaniu
niezbednych potrzeb ciata, zwalczaniu lub przynajmniej ograniczaniu niekoniecz-
nych pragniefi®, czy tez zwigzanym z tym, co materialne, ryzyku popelnienia
powaznego bledu poznawczego i dopuszczenia sie¢ grzechu batwochwalstwa, kt6-
rego ceng moglo by¢ nawet wieczne potepienie.

Nie ulega watpliwosci, ze przedstawiana w Ksiggach filozofia petnita powazng
role w procesie osobistego zbawienia. Nalezy przy tym zauwazy¢, Ze autorzy li-

29 Zob. B. Afzal, Resila-ye toffaha, s. 62. Autentyczny Arystoteles twierdzil, ze zwierzeta (wéréd nich
ludzie) zasypiaja, kiedy krew odplynie z naczynek okalajacych mézg, ktéry ze swej natury jest cal-
kowicie pozbawiony tego ptynu. Wobec tego, réwniez zgodnie z mys$lg zalozyciela Perypatu, krew
umozliwia funkcjonowanie. Zob. Arystoteles, O czgéciach zwierzqt, 653 a. Jak Stagiryta napisat wcze-
$niej: Cieplo wigcej niz cokolwiek innego sprzyja dziatalnosci duszy. Tamze 652 b, thum. P. Siwek, [w:] Ary-
stoteles, Dziela wszystkie, t. 3, Warszawa 1992, s. 676-677.

30 Zob. A. Lewita, Sefer ha-Tapuah, s. 102-103; M. Hohenstauf, Liber de pomo, s. 53.

31 Zob. A. Lewita, Sefer ha-Tapuah, s. 94-95; M. Hohenstauf, Liber de pomo, s. 45-46.

32 B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 66-67; A. Lewita, Sefer ha-Tapuah, s. 102-103; M. Hohenstauf, Liber de
pomo, s. 53

33 B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 73; A. Lewita, Sefer ha-Tapuah, s. 100; M. Hohenstauf, Liber de pomo,
s. 52.

34 B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 63—-64, 71, 74-75; A. Lewita, Sefer ha-Tapuah, s. 106-107; M. Hohenstaulf,
Liber de pomo, s. 56.
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bellusa nie uznawali tak, jak Platon, metempsychozy, skutkiem czego musieli uwa-
za¢é, iz zdobyta w zlozeniu z ciatem wiedza i odpowiednia w tym czasie praktyka
wyznaczaja stan po$miertnego istnienia w sposéb ostateczny™®. Cztowiek posiada
tylko i wylacznie jedno zycie, w ktérym moze do pewnego stopnia okresli¢ na
wieczno$¢ swoje losy poémiertne. Nie powinno wiec dziwi¢, iz w poszczegdlnych
dialogach okazywane przed $miercig uczucia sg traktowane jako swoisty ,spraw-
dzian” wczesniejszego postepowania.

2.2. Kwestia samobdjstwa

W kazdej z parafraz perypatetycy prosza swojego Mistrza, zeby ten ,uleczyt”
ich ze strachu przed $miercia. Filozof kieruje do nich wéwczas serie argumentow,
ktore majg za zadanie wyostrzy¢ ich wzrok na zalety $mierci®®. Sita perswazji Sta-
giryty jest na tyle wysoka, ze jeden z jego uczniéw nie tylko przestaje obawiac
sie zejScia z tego $wiata, ale zaczyna leka¢ sie, aby w nim zbyt dlugo nie przeby-
wat®. Deklaracja sktania rozméwcéw do rozwazenia kwalifikacji moralnej samo-
béjstwa.

W Ksiggach o jabtku problematyka dobrowolnego odebrania sobie zycia nie jest
jednoznaczna. Wszystkie dialogi zawierajg bowiem informacje, ktére wydaja sie
sobie przeczy¢: z jednej strony autorzy deklaruja, iz doskonaly stopiert wiedzy
chroni przed $miercig — trzeba doda¢ — ostateczng, a ten, kto taki stopien osig-
gnat, moze jej szukaé i pozadac®; z drugiej za$ utrzymujg wprost, ze jest to zabro-
nione®. Czy zatem pseudoepigraf nalezy uzna¢ za utwér niekoherentny? Nieko-
niecznie. Samo ,,szukanie” §mierci moze oznacza¢ jedynie swobode jej nieunika-
nia, kiedy nadarzy si¢ ku temu okazja. Sytuacja Sokratesa z Fedona odpowiednio
ilustruje takg okoliczno$¢. Nauczyciel Platona miat mozliwo$¢ ucieczki z wigzie-
nia, ktéra uchronitaby go przed zazyciem trucizny, ale z radoéciag nie skorzystal
z tej opcji, pomimo jej niesprawiedliwosci®’.

Wydaje sie, ze jesliby nawet w opinii redaktoréw Ksiggi samobdjstwo nie byto
grzechem dla medrcéw, to i tak by go nie popelniliby. Owi nieliczni prawdopo-

% Zadna wersja Ksiggi nie zawiera informacji o czyéécu lub tez o pokucie, mimo iz mit na temat
poémiertnego oczyszczania si¢ z ziemskich win mozna znalezé w dialogu Platona. Zob. Platon, Fedon,
107 b-114 c.

36 B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 61-62.

37 Zob. B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 63; A. Lewita, Sefer ha-Tapual, s. 104-105.

38 Zob. B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 62; A. Lewita, Sefer ha-Tapuah, s. 108; M. Hohenstauf, Liber de
pomo, s. 57.

3 Zob. B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 63—64; A. Lewita, Sefer ha-Tapuah, s. 104-105, M. Hohenstauf, Liber
de pomo, s. 54.

40 Zob. Platon, Fedon, 58 ¢, 61 b—c, 84 e-b. W catym Platoriskim Kritonie Sokrates obszernie uzasadnia
dlaczego respektowat niestuszny wyrok $mierci i nie zdecydowat sie na stosunkowo tatwa w przepro-
wadzeniu ucieczke z wiezienia.
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dobnie poéwigciliby sig praktycznemu i teoretycznemu nauczaniu wspétwyznaw-
coéw. W ten sposéb postapil Stagiryta, odwlekajgc moment $mierci, lecz nie ponad
koniecznos¢: kiedy skoniczyt nauczaé, $wiadomie wypuscit jabtko z dtoni w kon-
sekwencji czego niemal natychmiast zmart, poniewaz éw atrybut funkcjonowat
w dialogu jak gdyby ,aparatura” podtrzymujgca zycie.

2.3. Jabtko

Na koniec niniejszej partii tekstu zostang oméwione potencjalne znaczenia,
ktére przypisano tytulowemu owocowi. Przede wszystkim nalezy zauwazy¢, ze
jablko zostato wprowadzone do utworu przez autora jego Zrédiowej wersiji, a po-
zostale edycje jedynie to powielaly. Z racji tego, iz najprawdopodobniej wyjsciowq
wersjg libellusa byta muzulmanska, poszukiwania wlasciwej semantyki naleza-
Toby zawezi¢ do islamskich kregéw kulturowych. Nie oznacza to jednak, iz Tora
nie stanowita potencjalnego Zrédta interpolacji dla muzulmarskiego redaktora
Ksiggi, poniewaz Piecioksigg byt przez nastepcéw Mahometa akceptowany jako
pismo natchnione przez Allaha, co wprost potwierdza tre$¢ Koranu (4, 44-45; 7,
157).

Jak podaje Stevens Olderr, jabtko reprezentuje miedzy innymi ziemskie pra-
gnienia oraz pokusy, a takze zycie oraz §mierc¢*!. Autor oryginatu Ksiggi zamierzat
by¢ moze wykreowaé posta¢ Arystotelesa, ktéry w sposéb symboliczny, lecz re-
alnie i ostatecznie zrywa wszelkie doczesne przywigzania umierajac dla Swiata
fenomendéw, aby zyska¢ zycie wieczne. Analogiczny przyklad stanowi arabska
bajka, w ktérej Mahomet na moment przed $miercig wdycha zapach jabtka przy-
niesionego mu przez anioly, co powinno zapewni¢ prorokowi zbawienie*?>. W tym
kontekscie wazne wydaje sie stwierdzenie Hunajna ibn Ishaka (809-873), zgodnie
z ktérym jabtko jest przyjacielem duszy*®. Znany w tacifiskim §redniowieczu jako
Johannitus uczony ten kierowat zespotem ttumaczy w bagdadzkim Domu Ma-
drosci, czemu nie przeszkadzat fakt, iz nie byt on muzutmaninem, lecz wyznawca
nestorianiskiego chrze$cijaristwa**. W zwigzku z faktem, iz najprawdopodobniej
miat stycznoéc¢ z tzw. , kregiem al-Kindiego”, czyli gronem badaczy, ktérych uzna-
wano za potencjalnych autoréw pierwowzoru Ksiggi o jabtku*®, warto rozwazyg,

41 Zob. S. Olderr, Symbolism: A Comprehensive Dictionary, Londyn 2012, hasto apple, s. 18.

42 Zob. M. Plezia, Liber de pomo, s. 66. Polski mediewista powotuje sie jednak na prace P. Gordona,
L'image du monde dans I'antiquité, Paryz 1949, s. 92.

4 Zob. W. Hertz, Gesammelte Abhandlungen, Stuttgart i Berlin 1905, s. 388.

4 Zob. M. Dziekan, Dziatalnoé¢ przekladowa w Domu Madrosci (Bajt al-Hikma) w Bagdadzie, ,Studia
Philosophiae Christianae” 2005, XLI/1, s. 122-123.

45 Zob. M. F. Rousseau, The Apple..., s. 35.
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czy chrzedcijariski mysliciel nie brat udzialu w tworzeniu libellusa, na przyktad
sugerujac wprowadzenie do utworu pewnych interpolacji.

Sam watek zyciodajnego zapachu mégt zosta¢ zainspirowany anegdota, zgod-
nie z ktérg Demokryt przed $miercig wachat gorgce bochenki chleba, aby utrzy-
mac sie przy zyciu o kilka dni dtuzej*. Istnieje réwniez inny wariant tej opowiesci
—przytoczony przez Atenajosa z Naukratis — w ktérej pochodzacy z Abdery filozof
systematycznie ograniczal jedzenie, aby stopniowo ,znikngé” z fenomenalnego
$wiata. W koricowym etapie swojego zycia poprzestal wytacznie na wdychaniu
zapachu z garnka pelnego miodu, co umozliwito mu uczestnictwo w $wiecie The-
smoforiéw. Kiedy uroczystos¢ sie zakoniczyta medrzec rozkazat zabra¢ naczynie
na skutek czego zmart?’.

Szczeg6lng komplikacjg w zrozumieniu roli leczniczego atrybutu jest jego pre-
cyzyjna identyfikacja. Polski wyraz ,jabtko” jest niepewnym przekladem termi-
néw uzywanych w omawianych tu parafrazach Ksiggi. Mianowicie w perskim wa-
riancie opusculum uzyto terminu tuffah, w hebrajskim tapuach, w tacifiskim pomum
— kazde z trzech okreslerr denotuje ,jabtko” jedynie w waskim sensie, w szer-
szym za$ mogg one oznaczaé¢ og6t okraglych i soczystych owocéw*®. W konse-
kwencji niejednoznacznosci translatorskiej nalezy uwzgledni¢ caloé¢ kontekstu
Ksiggi o jabtku i rozszerzy¢ zakres poszukiwan wilasciwego klucza interpretacyj-
nego. W zwigzku z tym nalezy zauwazy¢, iz zaden ustep Koranu, w ktérym wy-
stepuja terminy odpowiadajgce znaczeniowo ogdélnemu pojeciu owocu (np. 13,
3-4;14,32137;16,11;28,57; 41, 47; 43, 73; 47, 15), nie jest kontekstualnie zblizony
do sceny prezentowanej w libellusie. Réwniez préba odkrycia powigzan pomiedzy
jablkiem o zyciodajnym zapachu a ,,owocem zakazanym” z ogrodu Eden wydaje
sie by¢ wadliwa juz w punkcie wyjscia, poniewaz zaré6wno w Koranie, jak i w To-
rze jest wylacznie stwierdzone, ze Adam i Ewa zjedli z drzewa (Koran 7, 19-22;
Rdz 3, 2-3). W tych redakcjach $wietych Ksiag, ktére nie sg ttumaczeniami, nie
zostalo sprecyzowane, czym konkretnie posilili sie pierwsi rodzice, kiedy tamali
jedyny obowiazujacy ich zakaz.

Kolejng kwestiag mnozaca mozliwosci interpretacyjne jest to, ze jabtko mogto
wecale nie posiada¢ religijnych lub metaforycznych konotacji, lecz nawigzywac na
przykiad do Sredniowiecznej lub starozytnej aromaterapii. Paraskewa Kotzia wy-
kazuje, ze lecznicze wlasciwosci zapachéw byly powszechnie uznawane w staro-
zytnej medycynie®®. Natomiast w muzulmarskiej tradycji lekarskiej wiekéw éred-

46 Diogenes Laertios, Zycie i poglgdy stynnych filozofow, IX, 7, 43.

47 Zob. Atenajos z Naukratis, Deipnosophistae, 11, 26.

48 Zob. A. Dalby, Food from the Ancient World from A to Z, Londyn i Nowy Jork 2003, s. 19; M. F. Rous-
seau, The Apple..., s. 12.

49 Zob. P. Kotizia, Ilepi tou pirou # Hepl tne Apiototéhoug teheutic, s. 129-159.
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nich w ramach réznorodnych kuracji zalecano jedzenie jabtek oraz wdychanie ich
zapachu®.

Na koniec warto rozpatrzy¢, czy jabtko mogto réwniez stanowi¢ swego rodzaju
insygnium wladzy. W omawianym juz dziele Atenajosa znajduje sie cytat z Kra-
tinosa Chejrones obrazujacy takie uzycie wspomnianego atrybutu. We fragmen-
cie tym Kratinos powiada o sobie, iz glosit kazania ludowi trzymajgc w dioniach

jabtko i laske (uetd yepol 8¢ uflov Exactoc Exwv oxinwvd T fydpalov)sl.

3. Elementy treSciowe opusculum $wiadczace o okreslonym wyznaniu Sta-
giryty

Przywotywanie Ksiggi o jabtku jako pisma $wiadczacego o judaizmie, muzul-
manizmie lub chrze$cijanistwie Stagiryty musialo zosta¢ jako$ usankcjonowane.
Nie ulega watpliwosci, iz tego rodzaju funkcje pelnity w utworze interpolacje
o charakterze konfesyjnym. Tak oto falszowano spuscizne Filozofa miedzy innymi
poprzez potwierdzanie jego ustami religijnych dogmatéw oraz potepianie here-
zji. Takie postepowanie zyskiwalo Arystotelesowi przychylnos¢ oséb okreslonego
wyznania, co w konsekwencji moglo doprowadzi¢ do powszechnej w $§redniowie-
czu akceptacji tytulowego apokryfu jako rzetelnej relacji kraficowo przed$miert-
nych pogladéw Stagiryty.

W perskiej redakcji opusculum takim ,falszujgcym” intertekstem byta postaé
Hermesa, ktérg Baba Afzal przedstawit jako filozoficznego mistrza Arystotelesa.
Hermes za$ zostal ukazany jako prorok, ktéremu wiedza zostata bezposrednio ob-
jawiona przez Boga i nastepnie przekazana Arystotelesowi, ktéry otrzymang na-
uke opisat w Ksigdze Hermesa®*. Warto przy tym odnotowaé, ze tytut owego dzieta
wskazuje na to, iz w rzeczywistosci to Hermes byt prawdziwym autorem jego za-
wartosci, mimo ze zostalo ono napisane przez Stagiryte. Ksiega Hermesa jest przy
tym przedstawiana jako pierwszy w kolejnosci zalecanych lektur, a wiec najwaz-
niejszy utwor Arystotelesa — biorac pod uwage, iz dzielo zostato jedynie spisane,
nasuwa si¢ wniosek, iz rozumowe dociekania (zawarte we wszystkich pozosta-
lych pismach Filozofa) majg mniejszg warto$¢ od wiedzy objawionej. Arystoteles
zostal przy tym potraktowany podrzednie, jako skryba notujacy objawiane mu
$wiete tresci, czyli jak gdyby personifikacja philosophia ancilla theologiae.

Dlaczego akurat Hermes stanowi intertekst majgcy powigzaé Arystotelesa z is-
lamem? Ot6z William Chittick zauwaza, ze fragment, w ktérym wystepuje postaé

50 Zob. A.J. Newman (red.), Islamic Medical Wisdom: The Tibb al-a’imma, thum. B. Ispahany, Kom 2001,
s.61,69,76,176-177.

51 Zob. Atenajos z Naukratis, Deipnosophistae XII, 78.

52 Zob. B. Afzal,Resala-ye toffaha, s. 75-76.
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boskiego postarica, moze by¢ interpretowany jako komentarz do niektérych pas-
suséw Koranu®. Jakkolwiek Hermes w samej $wietej ksiegdze muzutmanéw nie
wystepuje, jednak niejednokrotnie w mahometanskich kregach utozsamiano go
z prorokiem Idrisem®. Ustep, w ktérym 6w ostatni profeta si¢ pojawia jest na-
stepujacy: I wspomnij w Ksiedze Idrisa, ktory byt sprawiedliwy, byt prorokiem./ I wy-
nieslismy go na miejsce wynioste™. Natomiast fragment z Resala-ye toffaha dotyczacy
Hermesa brzmi: Jego umyst zostat wziety do niebios i dotarta [scil. wiedza]do niego za
sprawg archanioléw, ktérzy posiedli jg dzigki relacji Boga>®. tatwo zauwazyé¢, ze pomie-
dzy powyzszymi cytatami istniejg wyrazne konwergencje. Nalezy odnotowag, ze
twoérca muzulmanskiego wariantu Ksiggi, chcac uczynié zalozyciela Lykejonu ide-
atem islamskiego uczonego, nie mégl bezposrednio wykorzystac tresci Koranu.
Bylo tak dlatego, poniewaz Swiete pismo wyznawcéw Allaha powstato ponad
dziewiedset lat po $mierci Filozofa.

Z kolei Abraham Lewita uznat filozofa ze Stagiry za kontynuatora Noego i Ab-
rahama, pokazujac przy okazji nauczycielskg wyzszoé¢ tych biblijnych postaci
nad Arystotelesem oraz, jak sadze, implikujac wiekszg wartoé¢ tradycji zydow-
skiej w stosunku do filozofii greckiej. Ponadto, przedstawienie zalozyciela Lyke-
jonu jako jednego z nastepcéw starotestamentalnych autorytetéw uprawomoc-
niafo jego spuscizne i umozliwiato miedzy innymi formufowanie ré6znorodnych
argumentéw ex auctoritate Aristotelis — odtad réwniez w kwestiach wiary. Zydow-
ski interpretator juz w samej Ksiedze o jabtku wykorzystat we wzmiankowany spo-
s6b odpowiednio przez siebie uksztattowang posta¢ Filozofa. Mianowicie postgpit
tak, kiedy ustami Stagiryty —sukcesora doktryny Noego i Abrahama, dokonat kry-
tyki trzech wybranych grup heretykéw: (1) utrzymujacych, ze jedyna egzystencja
czlowieka ma cielesng nature, a tym samym koriczy sie wraz ze $miercig ciata”;
(2) tych, ktérzy batwochwalczo uznajg gwiazdy za bogéw i oddajg im cze$é™ oraz
(3) glosicieli, iz nie ma niczego nowego pod storicem, czyli stanowiska, wedle ktérego
$wiat nie miat poczatku, nie bedzie miat korica, a kolejne generacje ludzi nieskon-
czenie beda po sobie nastepowaly™.

Ad 1. Prawdopodobng inspiracjg kierowania dialogu przeciw zwolennikom
materialistycznej koncepcji cztowieka moze by¢ sama Arystotelesowa ksiega O du-

53 Zob. W. C. Chittick, The Heart of Islamic Philosophy..., s. 107-108.

54 Zob. H. T. Halman, hasto Idris (Enoch), [w:] Ph. G. Jestice (red.), Holy People of the World: A Cross-
cultural Encyclopedia, t. 3, Oxford 2004, s. 388.

55 Koran 19, 56-57, ttum. J. Bielawski, Noida 2019, s. 303.

56 B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 76.

57 Zob. A. Lewita, Sefer ha-Tapual, s. 91-92; 113.

58 Zob. tamze, s. 106-107.

59 Zob. tamze, s. 112-113.
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szy, ktéra zostala zalecona przez Lewite jako wiericzace dzieto w kolejnosci lek-
tur rekomendowanych do przestudiowania®. We wspomnianym pi$mie Stagiryta
argumentuje przeciwko cielesnosci Yuy?| nastepujaco: (a) gdyby dusza byta cie-
lesna i jednoczesnie przenikataby caly somatyczny komponent zlozenia, wtedy
dwa ciata istnialyby w tym samym miejscu, co jest niemozliwe®'; (b) nie wszyst-
kie ciata sg organizmami Zywymi; Zycie jest wlasnoécig pewniej grupy cial; dusza
za$ jest formg materii posiadajacej w moznosci zycie®?. Na inng opcje nakiero-
wuje nas opisana przez Lewite metafora czarnego atramentu, ktéra postugiwali
sie wskazani przez niego oponenci przeprowadzajgc dowdd z analogii na mate-
rialno$¢ duszy®. Jednym z arabskich filozoféw uzywajacych takiego poréwnania
byl Awicenna méwiacy, ze mozemy postugiwac sie atramentem, poniewaz jest
bytem konkretnym — w zfoZeniu zas jest dziatanie, a w pojedynczych elementach go nie
ma®.

Ad 2. Dokonane przez Lewite potepienie heretykéw realizujgcych kult ciat nie-
bieskich moglo odnosi¢ sie do twércéw oryginatu Ksiegi. Jest prawdopodobne, iz
wystepujgca w pierwowzorze pseudoepigrafu posta¢ Hermesa (o ile nie stano-
wila interpolacji o péZniejszej proweniencji) sklonita zydowskiego interpretatora
do uznania, ze archetyp opusculum zostal napisany przez pseudo-Sabejczykéw
z Harranu, ktérzy wspomnianego posrednika uwazali za swojego proroka® lub
twérce ich religii®®. Ta pragnaca uchodzi¢ za biblijng spotecznosé®” glosila tre-
$ciowo neoplatoniska idee anioléw posrednikéw, do ktérych réwniez zaliczali pla-
nety®®. W Afzala redakdji libellusa nie wystepuja jednak zadne opisy kosmolo-
giczne; stanowia one novum wprowadzone dopiero w Sefer ha-Tapuah® . Na uwage
zastuguje fakt, iz obraz kosmosu zarysowywany przez Lewite jasno wskazuje na
powiazania tego uczonego rabina z nurtami perypatetyckimi. Otéz, nawigzujgc
do koncepdji Stagiryty, wymienia on siedem sfer nieba”®, ktérym Bég, jako Pierw-

60 Zob. tamze, s. 115.

61 Zob. Arystoteles, O duszy, 409 b.

62 Zob. tamze, 412 a.

63 Zob. A. Lewita, Sefer ha-Tapual, s. 91-92.

64 Awicenna, Ksigga wiedzy 42, ttum. B. Sktadanek, Warszawa 1974, s. 164. Warto odnotowacd, iz Ary-
stoteles rowniez zanegowat teorie duszy jako syntezy materialnych elementéw. Zob. Arystoteles, O du-
szy, 407 b—408 a.

65 Zob. K. van Bladel, The Arabic Hermes, s. 64—66.

6 Zob. D. S. Margoliouth, The Book of the Apple, Ascribed to Aristotle, s. 190.

67 Na temat kwestii Sabejczykéw jako ,Ludu Ksiegi” zob. S. Stroumsa, Maimonides in his World:
Portret of the Mediterranean Thinker, Princeton 2009, s. 84-105.

8 Szerszego omdwienia Ksiggi o jablku na tle perypatetyckich oraz neoplatoriskich komentarzy do
pism Arystotelesa dokonata P. Kotzia. Zob. tejze, Ilepl tou uihou 1 Ilepl e Apiototéloug tekeuthc
(Liber de pomo), s. 59-100.

9 Zob. A. Lewita, Sefer ha-Tapual, s. 104-108.

70 Zob. tamze, s. 105. Arystoteles pisze o trzech sferach ksiezyca i sfofica oraz czterech sferach pla-
netarnych. Zob. Arystoteles, Metafizyka, 1073 b.
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sza Przyczyna”® (okreSlenie zapewne odnoszace si¢ do Arystotelesowego ,Pierw-
szego Poruszyciela”’?), nadal moc rzadzenia nad nizszym $wiatem’®, co réwniez
znajduje swoje wyrazne analogie w Corpus Aristotelicum’®. Kolejng z istotniejszych
zbieznosci wydaje sie opisany przez Lewite Zodiak”, o ktérym slynny uczeri Pla-
tona mowi m.in. w miejscu, gdzie opisuje siedmiosferyczny uktad nieba”®, czyli
we wzmiankowanym juz locus paralellus. Krytyka barceloniskiego rabina w gtéw-
nej mierze dotyczyla uznawanej przez wskazywanych przez niego balwochwal-
cow samodzielnosci bytowej planet-bostw, ktére — wedle Lewity — byly zalezne
od Boga zaréwno w porzadku istnienia, jak i w samym dziataniu’.

Ad 3. Krytyka potepiajgca heretykow, ktérzy utrzymuja, iz Swiat jest wieczny,
moze zosta¢ skutecznie zastosowana do twierdzenia Arystotelesa, ze chociaz na
$wiecie z koniecznosci istniejg zmiany — ale nie powstawanie i ginigcie [dotyczace sa-
mego $wiata], poniewaz Swiat jest wieczny...”S. W Sefer ha-Tapuah nie istniejg inter-
teksty inspirowane pismami, w ktérych Filozof uznawat nieprzemijalnoé¢ swiata
materialnego. Mozna to wyttumaczyé dwojako: (1) albo Lewita nie znat oma-
wianych dziet Stagiryty, (2) albo specjalnie sie do nich nie odnosit, gdyz zawarte
w nich tresci podwazatyby dogmat creatio ex nihilo, ktérego uznawanie ,ttumacz”
ten z pewnoscig chcial przypisa¢ Arystotelesowi. Dokonane ustami zatozyciela
Lykejonu odrzucenie teorii nieskoriczonego czasowo $wiata fenomenéw mogto
mied na celu ,oczyszczenie” Filozofa z nieakceptowanego religijnie twierdzenia,
o ktérym tu mowa. Natomiast krytyka dwéch pierwszych grup heretykéw stano-
wila by¢ moze ekspozycje twierdzen Stagiryty, z ktérymi zgodziliby sie réwniez
wyznawcy judaizmu.

Manfred Hohenstauf, podobnie jak muzulmanski autor domniemanego ar-
chetypu Ksiggi, takze nie mégt wprost powigzaé Arystotelesa z wltasnym wyzna-
niem, ukazujac Filozofa jako na przykfad ucznia jednego z apostotéw. Powielit za-
tem starotestamentalne interpolacje Abrahama Lewity. , Konwersja” Arystotelesa

71 Zob. A. Lewita, Sefer ha-Tapuah, s. 105.

72 Zob. Arystoteles, Metafizyka, 1072 b.

73 Zob. A. Lewita, Sefer ha-Tapuah, s. 105-106. Powyzsze stanowisko Lewity moze stanowié aluzje do
teorii Stagiryty dotyczacej , poruszycieli”. Zob. Arystoteles, Metafizyka, 1073 b.

74 Por. Wszechéwiat jest ukladem nieba i ziemi oraz wszystkiego, co one obejmujg. Inaczej mozna powiedziec,
iz jest to porzgdek i harmonia wszelkich rzeczy podtrzymywana przez Boga i za posrednictwem Boga. Arysto-
telesowska koncepcja wszech$wiata jest geocentryczna: Ziemia jest otoczona ciafami boskimi, ktére zwy-
klismy nazywaé gwiazdami. Zob. Arystoteles, O Swiecie, 391 b, ttum. Antoni Paciorek, [w:] Arystoteles,
Meteorologika. O $wiecie, s. 150-1.

75 Zob. A. Lewita, Sefer ha-Tapuah, s. 106. Por. Arystoteles, Meteorologika, 343 a, 345 a-346 b; O swiecie,
392 a.

76 Zob. Arystoteles, Metafizyka, 1073 b.

77 Zob. A. Lewita, Sefer ha-Tapuah, s. 106-107.

78 Arystoteles, Meteorologika, 352 b, ttum. A. Paciorek, [w:] Arystoteles, Meteorologika. O $wiecie, s. 42.
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na chrzeécijafistwo sprowadzila si¢ w zwigzku z tym do péZniejszej dziatalnosci,
tj. w gtéwnej mierze do komentowania Ksiggi o jablku jako dowodu antycypacji

Stagiryty w doktrynie chrystianizmu”®.

4. Stan wiedzy na temat autentyczno$ci Ksiggi o jabtku

Nie ulega watpliwosci, ze twérca wyjéciowej wersji pseudoepigrafu miat wia-
domos¢ tego, iz jej tres¢ nie zostala przekazana perypatetykom przez umieraja-
cego Arystotelesa. Niekoniecznie jednak chcial wprowadza¢ w blad czytelnikéw
opusculum w sprawie autorstwa wykladanych w nim nauk, cho¢ jest to raczej mato
prawdopodobne®. W niniejszym rozdziale, oprécz powyzszej kwestii, zostang
rozpatrzone réwniez stanowiska pozostatych interpretatoréw libellusa oraz tych
jego adresatéw, ktérzy uznali jego tres¢ za rzeczywista relacje z ostatnich chwil
zycia Arystotelesa. Innymi stowy, zostanie tu podjeta préba odpowiedzi na py-
tanie, czy poszczeg6lni twoércy i komentatorzy Ksiggi o jabtku bezwiednie trwali
w falszu, czy raczej Swiadomie dopuszczali si¢ przektamania.

4.1. Hipoteza ignorancji

Opgdje, ze tres¢ Ksiggi przypisywano Arystotelesowi wierzac, iz istotnie tak jest,
mozna wytlumaczy¢ na co najmniej szes¢ sposobéw — nota bene pierwsze trzy zo-
staly wymienione przez Johannesa Justusa Losiusa®!, autora jednej z p6zniejszych
edyqji opusculum®?:

(1) Liczne analogie taczace pisma réznych myslicieli mogg skutkowaé nie-

79 M. F. Rousseau, The Apple..., s. 30-31.

80 Margoliouth zauwazyt, ze w domniemanym pierwowzorze Ksiggi znajduj sig sugestywne zbiez-
nosci z ré6znymi ustepami Koranu, przy jednoczesnym braku jakichkolwiek transliteracji z jezyka grec-
kiego. Ten ostatni fakt wskazuje, iz nie istniat zaden grecki archetyp libellusa, a redakcja muzutmanska
byla oryginalna. Mozemy przy tym przypuszczad, ze jej autor chcial zwigzaé postaé Stagiryty z is-
lamem, co potwierdza duza iloé¢ religijnych nawigzan, jakie znajduja si¢ w perskiej edycji dzieta —
passusy tej ostatniej doktadnie korespondujg z ocalatymi fragmentami arabskiego wariantu utworu,
ktory jest najstarszy sposréd nam znanych. Tlumaczenie Afzala w zwigzku z powyzszymi uwagami
uznaje si¢ za wierny przektad archetypu Ksiggi. Zob. D. S. Margoliouth, The Book of the Apple, Ascribed
to Aristotle, s.187-192.

81 Johannes Justus Losius (ok. 1685-1737), pochodzacy z Hildesheimu hebraista, rektor szkoly
w Wernigerode (od 1711), z ktérego stanowiska ustapit i przeniést si¢ w 1722 do uczelni w Kilonii
(Academia Kiloniensia), gdzie spedzil swoje ostatnie lata. Zob. J. Mollerus, hasto Johannes Justus Losius,
[w:] tegoz, Cimbria literata sive scriptorum ducatus utriusque Slevicensis et Holastici, quibus et alii vicini
quidam historia literaria tripartita, t. 2, Kopenhaga 1744, s. 486.

82 Przeklad Losiusa stanowi stosunkowo niewielki fragment jego obszernej monografii dotyczacej
Ksiggi. Calos¢ pracy luteranskiego ttumacza sklada si¢ z dwéch czescei: (I) przektadu libellusa (s. 1-19)
oraz luznego komentarza do dzieta (s. 20-96), a takze (II) rozprawy poswieconej przede wszystkim
wykazywaniu analogii pomiedzy kabalg zydowska oraz filozofiag Akademii i Perypatu (s. 1-52 — pa-
ginacja jest osobna). Zob. ]. J. Losius, Biga dissertationum, quarum prima exhibet mani1 980 Sive Librium
de Pomo Aristotelis... ex Arabica lingua olim in Ebraeo-Rabbanicam translatum a R. Abraham Levita, nunc
latine versum et notis illustratum; Altera ostendit Consensum Kabbalisticorum cum Philosophia Academica et
Peripatetica dogmatum per quinque capita, Gissae-Hassorum 1706.
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uprawnionym przypisaniem autorstwa dziet jednych z nich tym drugim. Saski
ttumacz twierdzi, ze sytuacja ta dotyczyta twoérczosci Sabejczykéw z Harranu®3
oraz pism Arystotelesa, jako przyklad podajac Haistamchus, znany réwniez pod
tytutem De talismanibus*. Nalezy zwrécié uwage, iz Ksigga o jablku zawiera tego
rodzaju niepodwazalne zbieznosci, ktére mogltyby wprowadzi¢ w btad adresa-
tow utworu, poniewaz ustami Stagiryty jako zalecane lektury, s3 tam wymieniane
jego autentyczne pisma: Fizyka, Etyka, Kategorie, Hermeneutyka oraz Analityki®®. Po-
prawne przytoczenie niektérych z dziet Stagiryty mogto stuzy¢ ,uautentycznie-
niu” pisma, zeby jego niewyedukowani odbiorcy uwierzyli w zawarte w nim za-
falszowania. Warto w tym kontekécie zauwazy¢, iz wraz z rzeczywistymi utwo-
rami Arystotelesa muzulmanski twoérca przypisat Stagirycie autorstwo Ksiggi Her-
mesa®. Afzal byt przekonany, ze jego wspétwyznawcy posiadajg zdecydowane
braki w lekturze rzeczonych pism Platoriskiego ucznia, przez co bezrefleksyjnie
oraz z satysfakcjq uwierza w autorstwo Stagiryty hermetycznego utworu®’.

(2) Luteranski autor zauwaza, iz istniato wielu r6znych Arystoteleséw —w tym
réwniez pisarzy — wymienianych miedzy innymi przez Diogenesa Laertiosa®,
a poniewaz Stagiryta byt z Arystoteleséw najpopularniejszy, jemu wtasdnie przy-
pisywano autorstwo réznych prac tylko dlatego, iz sygnowane byly tym samym
imieniem. Losius zauwaza, ze moglo to réwniez dotyczy¢ nazw osobowych je-
dynie podobnych do imienia Filozofa, jak to jest w przypadku Arystoklesa lub

Arystusa®.

83 Tak zwani Sabejczycy z Harranu tak naprawde byli Syryjczykami; nazwe Sabejczykéw, ludu wy-
stepujacego w Koranie, przyjeli dopiero w VIII lub IX wieku w celu protekcji wlasnej odrebnosci wy-
znaniowej. Ten wywodzacy si¢ z Syrii odtam religijny wyjatkowo dlugo zachowywat swoja autono-
mie, pomimo intensywnego procesu najpierw chrystianizacji, nastepnie za$ islamizacji. Prawdopo-
dobnie dzialo si¢ tak dlatego, ze skutecznie symulowali asymilacje do wigkszosciowej spotecznosci
wyznaniowej, w obrebie ktérej funkcjonowali. Istnieja relacje, ktére wskazujg, iz przebywajac w Bag-
dadzie za panowania kalifa al-Mamuna nawet dostosowywali sw6j ubiér do zwyczajéw muzulman-
skich. Zob. K. van Bladel, The Arabic Hermes..., s. 64-68. Jest prawdopodobne, iz Tabit ibn Qurra, jeden
z pseudo-Sabejczykéw, korespondujac z al-Kindim, przedstawil mu swoich wspétwyznawcéw jako
niemal muzulmanéw, ktérzy przyjmuja filozofie arystotelesowska, aprobowang przez Filozofa Ara-
bow. Zob. tamze, s. 86-89.

84 Zob. ].]. Losius, Liber de pomo, s. 30.

85 Zob. B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 76. Lewita nie skopiowal podanej wyzej listy ksiag do swej pa-
rafrazy, ograniczajac si¢ do zalecenia lektury oémiu pierwszych traktatéw Stagiryty, ktérych tytutéw
nie wymienil, oraz ksiag O duszy i Metafizyki. Zob. A. Lewita, Sefer ha-Tapuah, s. 109-110, 116. W trans-
lacji Losiusa zostalo natomiast podane, iz owe osiem traktatéw dotyczylo fizyki lub przyrody. Zob.
J.J. Losius, Liber de pomo, s. 14.

86 Zob. B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 76.

87 Mozna sig zastanawia¢, czy Ksigga Hermesa nie odnosila sig do wymienionej réwniez Hermeneutyki
— tytulowej sztuki ttumaczenia tekstu, ktérej nazwe czesto kojarzono z Hermesem. Zob. B. Krajewski,
Travelling with Hermes: Hermeneutics and Rhetoric, Massachusetts 1992, s. 7-8; Jens Zimmermann, Her-
meneutics, A Very Short Introduction, Oxford 2015, s. 3-5. Powielenie dziela pod innym tytulem wydaje
si¢ jednak mato prawdopodobne.

88 Zob. Diogenes Laertios, Zywoty i poglgdy stynnych filozoféw V, 35.

89 Zob.].]. Losius, Liber de pomo, komentarz autora, s. 30-31.
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(3) Pseudoepigrafy mogly wyjsciowo stanowi¢ apologie lub celowo wyide-
alizowany obraz osoby, ktérej z czasem zostaly przypisane. Losius sadzi, ze wla-
$nie to dotyczy Ksiegi o jabtku: Albowiem i obecna ksigzeczka o Arystotelesie ujawnia
przyktad tego, o ile od Arabéw otrzymat jg rabin Chasdaj”®, ze nie jest ona Arystotelesa,
lecz ze traktuje o Arystotelesie i jego nawrdceniu oraz poboznej rozmowie z wilasnymi
[uczniami] przed zejsciem®. Innymi stowy, utwory takie jak tytutowe opusculum
mogly poczatkowo wcale nie by¢ pseudoepigrafami, co miedzy innymi z racji
nieustalonego autorstwa oryginatu zostato z biegiem dziejéw zapomniane. W ta-
kim przypadku dane dzieto nie bytoby pseudoepigrafem zgodnie z intencja jego
pierwszego tworcy, ktéry nie miat zamiaru wprowadzaé czytelnikéw w btad. By¢
moze kierowal si¢ on pragnieniem, aby w swoisty sposéb uczci¢ pamie¢ kogos,
kto byt dlani autorytetem, wyrazajac jego ustami uznawane przez siebie poglady
— mozna powiedzie¢, iz w analogiczny sposéb ze swoim mistrzem Sokratesem
postapit Platon. Dopiero wigec mylna interpretacja tresci dziefa przez jego odbior-
cOw — zwlaszcza ttumaczy i komentatoréw — ukonstytuowataby pseudoepigraf.
By¢ moze dialogi Platona statyby sie pseudo-Sokratesowe, gdyby zatarta sie in-
formacja o ich prawdziwym autorze.

(4) Samo pragnienie, zeby Stagiryta wyznawat okreslone w Ksigdze ideaty, mo-
glo sklania¢ do przypisania mu jej autorstwa. Takim psychologicznym efektem
mogt byé kierowany al-Kindi, potencjalny redaktor Ksiggi. Wskazuje na to cato-
ksztatt tworczosci Filozofa Arabéw, poniewaz uwidacznia sie w nim po$wiecenie
uczonego na rzecz proby zharmonizowania filozofii Platona i Arystotelesa oraz
religii muzutmariskiej®?>. Wynikajace z zatozonej dyrektywy preferencje interpre-
tacyjne mogly objawia¢ sie nie tylko we wtasnej twérczoéci al-Kindiego, lecz réw-
niez w bezkrytycznym uznawaniu przez niego neoplatoriskich pseudoepigraféw
za Arystotelesowe oryginaly.

% Chodzi oczywiscie o Abrahama Lewite, kt6ry byt synem Chasdaja. Okreslanie tego ttumacza
imieniem jego ojca jest jednak powszechng praktyka w przekazach historycznych.

9 Imo et praesens libellus de Aristotele exemplum exhibet, si ab Arabibus eum accepit R. Chasdai, non quod
Aristotelis sit, sed quod de Aristotele agat, ejusque conversione, et pio cum suis colloquio ante obitum.]J. J. Losius,
Liber de pomo, s. 31.

92 Takie postgpowanie al-Kindiego wynikato po czeéci z uznawanej przezeri koniecznosci konser-
watywnego w sensie religijnym uwzgledniania w swych wlasnych traktatach spuscizny poprzednich
pokoleri uczonych. Zob. T. Stefaniuk, Al-Kind1 i poczqtki filozofii w Swiecie islamu, Lublin 2013, s. 163, 167—
168. Warto w tym miejscu zauwazy¢, iz préba wykazania zgodnosci pomiedzy filozofig Platona i Ary-
stotelesa mogta nie stanowi¢ nadinterpretacji. O istotowo Platoriskim charakterze doktryny Stagiryty
precyzyjnie pisal P. P. Wréblewski, Demityzacja dyskursu filozoficznego w Ilepl Oe@v Stratona z Lampsakos,
[w:] A. Izdebski, R. Matuszewski, P. Piwowarczyk (red.), Religie w swiecie antycznym, Poznan 2007,
s. 136-140. Wspomniany artykul ruguje bardzo popularng tendencje do wytacznego eksponowania
réznic pomiedzy teoriami Platona i Arystotelesa; mozna odnie$¢ wrazenie, ze obydwu myslicieli cze-
sto traktuje si¢ nawet jako swoje kontrastowe przeciwienistwa.
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Réwniez zwykli odbiorcy Ksiggi o jabtku mogli uwierzy¢é w prawdziwos¢ jej
tresci, kierowani checig, by okazato sie to faktem. Mogli bowiem by¢ zachwy-
ceni niespodziewanym odkryciem zaginionego tekstu osoby, ktérej autorytet byt
w ich kregu kulturowym niepodwazalny. Euforia czytelnikéw bytaby dodatkowo
wzmocniona tym, ze podziwiany uczony glositby ,prawdy” dla nich aktualne,
czym utwierdzatby ich w przekonaniu, Ze s one ponadczasowe i uniwersalne.
Tak doniosta afirmacja wlasnych przekonan adresatéw pisma mogtaby sprawic,
iz nie sprawdzaliby go pod katem autentycznosci, aby sie nie rozczarowa¢.

(5) Apologetyka zawarta w poszczegdlnych edycjach libellusa stanowi, jak sie
zdaje, jedyny uniwersalny i stosunkowo tatwo uchwytny motyw w réznym stop-
niu przy$wiecajacy poszczegélnym redaktorom opusculum. O praktycznosci Ksiggi
moze $wiadczy¢ trywialnos¢ prowadzonej w niej argumentacji. W zwigzku z tym
nasuwa sie wniosek, ze apriorycznie uznano, iz wielu z potencjalnych odbiorcéw
dzietka, na ktérych miato ono oddziata¢, nie posiadato kompetencji pozwalaja-
cych na zrozumienie trudniejszych wywodéw. Szczegélnie dotyczy to czytelni-
kéw Resala-ye toffaha, ktora stanowiac parafraze Fedona posiada nieporéwnywal-
nie prostsze do uchwycenia ciggi dowodowe”™. Mozna zatem uznaé¢, ze Ksigga,
poczawszy od swej Zrodlowej wersji, posiadata rys populistyczny: banalnoé¢ pre-
zentowanego w dialogu rozumowania celowata w szersza publike z zalozenia nie-
zaznajomiong z oryginalng twoérczoscig antycznych filozoféw oraz nieposiadajaca
bieglosci w prowadzeniu filozoficznych dociekan. Tego typu odbiorcy z pewno-
$cig mogli uwierzy¢ w autentycznoé¢ Ksiggi o jabtku.

Réwniez Abraham Lewita byt prawdopodobnie przekonany o niskim stopniu
znajomosci osoby i twérczosci zalozyciela Lykejonu u czytelnikéw, ktérym dedy-
kowat swéj ,przektad” libellusa. Wymienione przez rabina w Ksigdze starotesta-
mentalne postacie stanowily wrecz tak oczywiste interteksty, ze zachodzi podej-
rzenie, iz uczony ten nawet nie kryt sie z faktem osobistego wkomponowania ich
do wlasnej wersji utworu. Nalezy wiec bra¢ pod uwage wysoce prawdopodobna
ewentualnos¢, wedle ktorej fakt, ze Sefer ha-Tapuah w Zzadnej mierze nie przedsta-
wial prawdziwej sceny umierajgcego Arystotelesa, stanowit dla rodowiska wy-
edukowanych zydéw z XIII-wiecznej Hiszpanii ,,jawng tajemnice”, o czym z kolei
szersza publika z zalozenia nie powinna wiedzie¢.

98 Naiwno$é stosowanej w Ksigdze o jablku argumentacji ilustruje nastgpujacy ciagg dowodowy, ktéry
zostal przytoczony przez postaé Arystotelesa: ,Czy nie uznajesz, ze rzeczy sg polepszane tylko dzieki
temu, co im podobne; a uszkadzane jedynie przez to, co do nich niepodobne? Kriton: — Niewatpliwie.
Arystoteles: — Czy zatem nie dostrzegasz, iz skoro nagroda za wiedze nie bedzie do niej podobna, to
musi by¢ jej przeciwna? I jesli bedzie przeciwienistwem wiedzy, wtedy nagroda za madrosé¢ bedzie
ignorancja, nagroda widzenia $lepota, nagroda czynienia dobra czynienie zta. Takie rzeczy jak te nie
bylyby nagroda, lecz karg”. B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 70.
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(6) Sposréd wszystkich sredniowiecznych ttumaczy pseudoepigrafu, o kto-
rych nam wiadomo, tylko Manfred (lub Bartlomiej z Messyny — o czym dalej)
mogl nie wiedzie, iz przektada falsyfikat i jedynie nieSwiadomie upowszechnia¢
arabska oraz zydowska tradycje interpretacyjng. Ksigze mogt nie zna¢ ani filozo-
fii, ani zadnych szczegétéw zyciorysu Arystotelesa, co odpowiadatoby panujacej
w wiekach Srednich, z wyjatkiem Bizancjum, stosunkowo niskiej znajomosci do-
tyczacej filozofii i osoby stynnego zatozyciela Lykejonu. Warto w tym kontekscie
odnotowa¢ spostrzezenia Mariana Plezi, ktéry twierdzil, iz w wiekach érednich
istniaty dwa niemal catkowicie niezalezne od siebie, réwnoleglte nurty zwigzane
z arystotelizmem: pierwszy dotyczyt filozofii Stagiryty, drugi —jego osoby. Filozo-
fie na facinskim Zachodzie znano giéwnie w formie zaposredniczonej i uksztal-
towanej przez kregi islamskie; natomiast postaé¢ Arystotelesa przedstawiano tam
sobie zazwyczaj na wzér wlasnych ideatéw, rzadko czerpiagc ze zrédtowych da-
nych®*. Ksigga o jabtku jednoczy niejako obydwa opisane trendy, gdyz jej hebrajska
wersja stanowi swobodng interpretacje muzutmariskiego mitu opowiadajacego
o ostatnich chwilach Arystotelesa.

Losius twierdzit, iz réwniez wielu uczonych konfesji zydowskiej, podobnie
jak scholastycy, nie rozumiato autentycznej mysli Stagiryty i z tego powodu pro-
bowato jg interpretowaé przez pryzmat wiasnego pojmowania rzeczywistosci, co
w konsekwencji doprowadzilo do powstania wielu réznych odmian arystoteli-
zmu®. Kolejne edycje Ksiggi stanowia adekwatne zobrazowanie tego twierdze-
nia nie tylko wéréd zydoéw, ale i chrzescijan oraz muzulmanéw, gdyz zaprezen-
towany ustami Arystotelesa wyklad, réznigcy sie¢ w zaleznosci od redakcji tego
samego utworu, jasno wskazuje na rozbiezne i kazdorazowo niepoprawne przed-
stawianie autentycznej my$li zatozyciela Lykejonu. OczywiScie ingerencje w se-
mantyczng zawarto$¢ Ksiggi oraz, poczawszy od zZrédlowego wydania opusculum,
wielo$¢ okreslajacych utwor religijnych intertekstow $wiadcza o celowosci wpro-
wadzania znieksztalceni do spuscizny Arystotelesa.

Prowadzona na wielka skale popularyzatorska dzialalno$¢ Manfreda Hohen-
staufa” rozpowszechnita i ugruntowata w tacinskim sredniowieczu fatszywe opi-
nie o osobie i pogladach Arystotelesa. Nie przeszkadzato przy tym, iz ksigze po-
wolywat sie na autentyczne pisma medrca ze Stagiry. Nalezy zauwazy¢, ze zna-
jomos¢ tytuléw dziet Filozofa mogta i§¢ w parze z ignorancja na temat zawartej
w nich doktryny i nie stanowitoby to wyjatku. Podobna sytuacja dotyczyta poten-

9% Zob. M. Plezia, Posta¢ Arystotelesa w legendzie wiekéw Srednich, [w:] tegoz, Od Arystotelesa do zlotej
legendy, Warszawa 1958, s. 366—407.

95 Zob. J.]. Losius, Liber de pomo, komentarz autora, s. 34-35.

% M. F. Rousseau, The Apple..., s. 40-41.
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cjalnego twoércy oryginalu Ksiegi, al-Kindiego, ktéry pomimo napisania Traktatu
o liczbie ksigg Arystotelesa, w ktérym poprawnie wymienit wiele utworéw z Corpus
Avistotelicum — najpewniej, kierujac gronem ttumaczy w bagdadzkim Domu Ma-
drosci, wspottworzyt takze tzw. Teologie Arystotelesa opartg, jak wiemy, na 4, 5 oraz
6 Enneadzie Plotyna®’ .

4.2. Arystoteles konwertyta

W tym miejscu zostang przedstawione czynniki warunkujgce funkcjonowanie
pseudo-Arystotelesowych tekstéw jako autentycznych, przy zalozeniu wiedzy na
temat cafoksztattu twoérczosci Stagiryty.

(1) W niektérych kregach kulturowych przyjmowano, ze Arystoteles w pew-
nym momencie zycia zmienil swoje heterodoksyjne poglady na rzecz okreslonej
ortodoksji religijnej. Taka sytuacja mogta dotyczy¢ Ksiegi o jabtku, gdyz odpowied-
nio nastawiony do osoby Stagiryty czytelnik, mégt potraktowaé to dzielo jako
$wiadectwo odrzucenia przez Filozofa ,heretyckich” pogladéw w obliczu blisko-
$ci $émierci®®. Mozliwe nawet, ze wierzono w boska interwencje w tym aspekcie.
Takie uzasadnienie nie moze jednak zosta¢ zastosowane do Resala-ye toffaha, po-
niewaz Stagiryta jest tam przedstawiany jedynie jako jeden z kolejnych autoryte-
tow, ktéremu wiedza zostata przekazana przez boskiego posrednika Hermesa®.
Pasuje ono jednak do parafrazy Lewity, gdzie méwi si¢ o zamknieciu przed fi-
lozofami — a wiec i przed Arystotelesem — ,,drogi stusznosci” oraz ,$ciezki ma-

drogci”100

, po czym bez komentowania tej konstatacji, jest prowadzony wyktad,
z ktérym bez wiekszych zastrzezer mogliby sie utozsami¢ wyznawcy judaizmu.

Johannes Justus Losius wprost utrzymywat, ze cztonkowie religii Mojzeszo-
wej chcieli, azeby Arystoteles zostal powigzany z ich wtasna wiarg!?!. Biorac pod
uwage, ze poglady przedstawiane przez Stagiryte w jego autentycznych pismach
stanowilyby przeszkode w urzeczywistnieniu wspomnianego pragnienia, nale-
zato go z nich ,,oczysci¢”. Jedng z metod osiggniecia takiej katharsis byto sfabry-
kowanie $wiadectw, w ktérych Arystoteles potepia tego rodzaju nauki, przemil-
czajac iz sam je glosil — takie potwierdzenie sporzadzil Abraham Lewita, co zo-
stalo wykazane w drugim rozdziale niniejszej pracy. Inny ze sposobéw stanowito
przedstawienie dowoddéw na to, ze Filozof jawnie wyrzeka sie stanowiska, ktére

9 Zob. T. Stefaniuk, Al-Kind..., s. 179-180; P. Adamson, The Arabic Plotinus: A Study of the "Theology
of Aristotle” and Related Texts, Paryz 2000, s. 69-75.

%8 Zob. M. J. Heller, Further Studies in the Making of the Early Hebrew Book, Lejda-Boston 2013, s. 280~
-281 oraz tegoz, The seventeenth century hebrew book, an Abridged Thesaurus, Lejda—Boston 2011, s. 1241.

9 Zob. B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 75.

100 Zob. A. Lewita, Sefer ha-Tapual, s. 92.

101 Zob. J. J. Losius, Liber de pomo, komentarz autora, s. 20.
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przedstawit w swoich pismach. Niemiecki hebraista twierdzi, iz w kregach zy-
dowskich zapewniano o istnieniu dziela napisanego przez Arystotelesa pod ko-
niec jego zycia, w ktérym ten odwotal wszystkie poglady, jakie poprzednio utrzy-
mywal'?2. Losius przetozyt na tacing i przytoczyt w catosci znajdujacy sie w dziele
rzekomga korespondencje Arystotelesa kierowang do Aleksandra Macedonskiego,
w ktérej Stagiryta sktada miedzy innymi nastepujgca deklaracje:

Niech Bég bedzie btogostawiony, ktéry stuch przywraca gtuchym, grzesznikéw spro-
wadza na drogg, niechaj bedzie §piewana godna mu chwata, poniewaz przez najwyz-
sze milosierdzie i wyrozumialo$é swoja przyznat mi to dobrodziejstwo i wyprowadzit
mnie z najwyzszego otepienia, w ktérym bylem przez caly wiek mojego czasu, kiedy
pochylatem si¢ nad studiami filozoficznymi, i rozsadzalem wszystkie rzeczy wedtug
uchwytnosci mojego intelektu, o czym napisalem ksiegi niezliczone niczym morski
piasek, a ktérzy je czytaja, beda mie¢ ztudzenia...'".

(2) Najstynniejszy z uczniéw Platona czesto pisat w trybie przypuszczajacym
ibrat pod uwage wiele réznorakich teorii. H. Gollancz, dostrzeglszy ten fakt, pod-
kreslil, iz pewne passusy z pism Arystotelesa wydajg si¢ przemawia¢ nawet za
monoteizmem Filozofa!%. Tak istotny zaréwno dla muzutmanéw i zydéw punkt
jego filozofii mogl sprawié, ze niektérzy sredniowieczni teologowie, bedac stron-
nikami Stagiryty, specjalnie nie uwzgledniali pogariskich w $wietle ich wiary frag-
mentéw z dziel filozofa. Wydaje sig, ze Ksigga o jabtku — dialog przedstawiajgcy
ostatnig lekcje umierajgcego mistrza — mogtaby zosta¢ odczytana jako przeka-
zane perypatetykom przez Arystotelesa rozwigzanie niektérych niejednoznacz-
05

nych passuséw z jego naukowych pism!® — rozstrzygniecia, do ktérych Mistrz

moégt dojsé dopiero pod koniec swojego zycia.

102 7ob. tamze, s. 48.

103 Tamyze, s. 49-49: Benedictus sit Deus, qui surdis auditum reddit, peccatores ducit in viam, decantetur
gloria ipsi digna, quod hoc mihi beneficium concessit per summam misericordiam et clementiam suam, et eduxit
me ex summa stoliditate, in qua fui per totum aetatis meae tempus, cum Philosophicis incumbebam studiis, et
omnes res secundum captum intellectus mei dijudicabam, de quibus innumeros instar arenae maritimae libros
scripsi, quos, qui legunt, hallucinabuntur. ..

104 Zob. H. Gollancz, The Targum to the ,Song of Songs”; the Book of the Apple; the Ten Jewish Martyrs;
a Dialogue on Games of Chances, przedmowa tlumacza, s. 4-5.

105 Uwazam, ze nastepujacy passus z Corpus Aristotelicum méglby zostaé przez stronniczego czy-
telnika odczytany jako przestanka na rzecz monoteizmu Filozofa: ,Nie istnieje bowiem Zzadne prze-
ciwienistwo pierwszego Bytu; wszystkie bowiem przeciwienistwa majg materie, a to, co ma materie,
istnieje tylko potencjalnie; niewiedza za$ bedaca przeciwienstwem wszelkiej wiedzy, prowadzi do
przedmiotu przeciwnego przedmiotowi wiedzy, to natomiast, co jest pierwsze, nie ma przeciwien-
stwa” — Arystoteles, Metafizyka, 1075 b, thum. K. Lesniak, Warszawa 1983, s. 325. Warto ponadto roz-
wazy¢ ewentualno$¢, iz autor islamskiej parafrazy Ksiegi zainspirowat si¢ przytoczonym wyzej frag-
mentem, poniewaz zdaja si¢ na to wskazywac liczne ustepy Resala-ye toffaha, w ktérych stwierdza sie,
Ze nie istnieje nic oprécz wiedzy i jej przeciwieristwa — niewiedzy. Zob. B. Afzal, Resala-ye toffaha, s. 67-
-70.
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4.3. Realne intencje

Zaréwno autor pierwowzoru Ksiggi o jabtku, jak i Abraham Lewita z pewnosciq
wiedzieli, ze dzieto nie przedstawia rzeczywistych pogladéw Stagiryty. Takq teze
jasno potwierdzajg autorskie interteksty o charakterze religijnym, ktére wprowa-
dzili oni do opusculum. W niniejszym podpunkcie zostang wskazane oraz pod-
dane analizie pobudki, ktérymi kierowali sie redaktorzy libellusa, tworzac mit
o $mierci Arystotelesa gloszacego prawdy wyznawanej przez nich wiary. Zostanie
tu ponadto rozwazona mozliwoé¢, wedlug ktérej komentatorzy utworu jedynie
udawali swa niewiedze, dowodzac miedzy innymi mozliwosci zbawienia Stagi-
ryty.

Na poczatku nalezy zauwazyd, iz r6zne warianty Ksiegi o jablku uksztattowaly
sie pod wplywem odmiennych kregéw kulturowo-religijnych i na nie — wedle in-
tengji autoréw — oddzialywaty. Temat opusculum byt mocno praktyczny: Stagiryta
na fozu $mierci dawat ostatni moralizatorski wyktad otaczajgcym go uczniom.
Z tego powodu nie mégt on sobie pozwoli¢ na diugie spekulacje i ograniczyt
sie do przekazania perypatetykom najistotniejszych informacji w prostej do przy-
swojenia formie. W konsekwengji tak okreslonego charakteru dialogu jego tres¢
byta zrozumiata nawet dla éwczesnych niewyedukowanych czytelnikéw. Prosto-
duszna argumentacja oraz bezposrednie nakazy postepowania sprowokowaty ko-
lejnych tlumaczy Ksiggi do przypisania jej swoistego uzytku: miala ona wyra-
bia¢ oraz przede wszystkim potwierdza¢ i wzmacnia¢ w czytelnikach konkretne
religijno-filozoficzne przekonania.

~+Nawréciwszy” posmiertnie Filozofa, nie tylko mozna byto powotywa¢ sie nari
jako na kolejny religijny autorytet, lecz réwniez jego autentyczne pisma zosta-
lyby ,konfesyjnie” usankcjonowane. Studiowanie dziet antydogmatykéw w da-
nym kregu wyznaniowym mogto spotka¢ sie¢ z negatywnymi konsekwencjami
prawnymi. Doswiadczyt tego m.in. jeden z prawdopodobnych twércéw archety-
picznej edycji opusculum, al-Kindi, kiedy doznat fizycznej przemocy i spalono jego
ksiegozbiér'®. Zauwazmy ponadto, iz wyrazone ustami ,nawréconego” Stagi-
ryty zalecenie czytania jego wtasnych dziel, ukazywato ich treé¢ jako spéjna z tym,
czego Filozof nauczat lezac na fozu $mierci. Autor Ksiggi o jabtku by¢ moze zakla-
dat, iz adresaci tego utworu nie zapoznaja si¢ ze Zrédlowq twoérczoscia Filozofa,
a jednoczesnie kojarza niektore tytuly jego stynnych pism. Podanie prawdziwych
i zarazem powszechnie znanych faktéw, ktére dotyczg Arystotelesa, mogto skut-
kowac¢ tym, ze informacje falszywe i, co oczywiste, nieznane odbiorcom opuscu-
lum, ci réwniez potraktujg jako dane zgodne z rzeczywistoscia.

106 7ob. T. Stefaniuk, Al-Kindi..., s. 69-70.
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Podobng pobudka mégt by¢ kierowany Abraham Lewita, ktéry bedac zarli-
wym obroficg nauk Majmonidesa'’”’, mégt poprzez swéj swobodny , przektad”
arabskiej parafrazy Fedona bra¢ aktywny udzial w debatach zwigzanych z tzw.
kontrowersja Majmonidesowg!®. Sposéb partycypacji w rzeczonym sporze mogt
podsungé¢ Lewicie sam Majmonides, kiedy w liScie do Samuela ibn Tibbona ja-
sno okreslit swoje stanowisko w sprawie tytulowego dzietka, twierdzac iz jest
ono nieautentyczne!®. Stynny autor judeo-arabskiego Przewodnika blgdzgcych oce-

nit arabska edycje Ksiggi jako bezwartosciowg i popsutg'?

, co nota bene jasno do-
wodzi, iz w $rodowiskach zydowskich wiedziano o apokryficznosci opusculum.
Jest wiec wielce prawdopodobne, Ze barceloriski uczert Majmonidesa znat wspo-
mniang opinie swojego mistrza i zainspirowat sie nig do ,,poprawienia” libellusa
tak, by stat sie uzyteczny dla wyznawcéw judaizmu.

Motywacje autoréw opusculum mogly by¢ takze konkordystyczne: poprzez
,Nawrdcenie” Stagiryty zinstrumentalizowano jego osobe w taki sposéb, ze stu-
zyta ona naukowemu uwierzytelnieniu doctrina fidei. Jakkolwiek Arystoteles ucho-
dzil juz za jeden z najbardziej powazanych autorytetéw naukowych, to w Ksig-
dze o jabtku i tak zawarto wiele fragmentow, ktére to potwierdzaty. Przyktadowo,
w perskiej redakgji stynny Platoriski uczen zyskat za sprawg Simiasza tytul ,na-

uczyciela ludzkosci”™! oraz , przewodnika madrosci”!!?

, natomiast w hebrajskiej
redakcji libellusa byt okredlany jako ,najwiekszy i najwybitniejszy filozof w kaz-

dym rodzaju nauk”!'®. W Sefer ha-Tapuah wielokrotnie akcentowano wysoka

107 7Zob. J. Jacobs, M. Schloesinger, hasto Hasdai, Abraham ben Samuel Halevi, [w:] Jewish Encyclo-
pedia.com [on-line:] http://www.jewishencyclopedia.com/articles/7301-hasdai-abraham-ben-samuel-
halev (dostep: 27.09.2021).

108 Kontrowersja Majmonidesowa jest okresleniem wieloletniego sporu pomigdzy réznymi kregami
zydowskiej spotecznosci, ktéry dotyczyl miedzy innymi relagji filozofii do tradycji starotestamental-
nej. Przyjmuje sie, ze konflikt zostal rozpoczety w momencie wydania z komentarzem przez Mojze-
sza Majmonidesa Miszny z autorskim komentarzem. W dziele tym arystotelizujacy zyd, powotujac sie
na greckich filozof6éw, krytykowat koncepcje cielesnego zmartwychwstania. Stanowisko Majmonidesa
stalo sie jak gdyby katalizatorem wieloletnich polemik, ktérych gtéwnym przedmiotem w tzw. drugiej
kulminacji kontrowersji (1230-35) staje sie sam stosunek wzgledem filozofii oraz jej dorobku. Zob. H.
H. Ben-Sasson, hasto Maimonidean Controversy, [w:] E. Skolnik (red.), Encyclopaedia Judaica [ on-line:]
https:/ /www.jewishvirtuallibrary.org/maimonidean-controversy (dostep: 27.09.2021). Abraham Le-
wita, gorliwy zwolennik inicjatora catego konfliktu, wydaje swoja redakcje Ksiggi o jabtku w 1235 roku.
Barceloniski nadrabin tym sposobem aktywnie partycypuje w trwajacych polemikach nie tylko po-
przez ukazanie, Ze nie ma sprzecznoéci pomiedzy wiarg a filozofig, lecz dokonuje ,konwersji” na
Arystotelesie.

109 ,Sposréd prac, o ktérych wspomniales, iz s3 w twoim posiadaniu, wymienile$ O jabtku (mani
980) oraz Ztoty Dom (3mi1 b 780). Te dwa traktaty sa popsute i calkowicie bezwarto$ciowe; zaliczaja
sie do tych, ktére sq przypisywane Arystotelesowi, lecz ktére nie sg autentyczne”. Letter of Maimonides
to Rabbi Jehudah Ibn Tibbon, thum. H. Adler, [w:] D. Salomons (red.), Miscellany of Hebrew Literature, t. 1,
Londyn 1872, s. 225.

110 Tamze.

111 Zob. B. Afzal,Resala-ye toffaha, s. 61-62.

112 76b. tamze, s. 64.

113 Zob. A. Lewita, Sefer ha-Tapual, s. 92.
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warto$¢ nauki, co pozwala odnie$¢ wrazenie, iz wedtug barceloriskiego ucznia
Majmonidesa ,religia nienaukowa” stanowitaby oksymoron. Abraham Lewita,
uznawszy racjonalnos¢ judaizmu za niepodwazalng, gloryfikowat filozofie jako
kwintesencje wszystkich nauk!!* oraz utozsamit wyniki jej rozumowari z ,,nauko-
wymi prawdami”!®. W ten spos6b uczynit z niej uzyteczne narzedzie propagan-
dowe w kwestiach religijnych.

W powyzszym kontek$cie nalezy réwniez zauwazy¢, komu nadrabin z Barce-
lony dedykowat wlasng interpretacje Ksiggi: , Kiedy zwrécitem uwage na te ksigz-
ke oraz jej zawartosci, skomponowang przez Medrcow z Grecji, pomyélatem, ze
moze przystuzy¢ sie¢ w interesie naszej Wiary poprzez wzmocnienie stabeuszy
wsrdd naszych ludzi. Przez stabeuszy rozumiem tych, ktérzy rozmyslaja nad sto-
wami heretykéw zapewniajacych, ze po rozwigzaniu ciata cztowiek nie posiada
realnego istnienia oraz ze cztowiek zyje tylko racja cielesnej egzystencji, a w cza-
sie, gdy nadejdzie jego $mier¢, nic nie pozostanie”!!®. Ujemny osad tego rodzaju
wiernych nie sprawil, ze twoérca Sefer ha-Tapuah przestal sie o nich ,troszczy¢”.
Wrecz przeciwnie — autor ten wlasnie ze wzgledu na ,stabeuszy” tak przeksztat-
cil tres¢ redakgji Ksiggi, na ktérej bazowat, aby wzmocnié ich wiare pozyskanym
przez siebie autorytetem Stagiryty.

»Hebrajski” Arystoteles nie tylko aprobowat dogmaty zydowskie, ale takze

potepiat wybrane herezje, wykazujac ich nienaukowos¢!!’

. Tym sposobem Le-
wita zamierzal przekonaé czytelnikéw Ksiggi, ze nie trzeba juz przyjmowac bez
dowodu fatszywosci tych heterodoksji, skoro zostaly naukowo obalone. Nalezy
zauwazy¢, ze docelowymi odbiorcami tego typu stwierdzen niekoniecznie byli
tylko ,stabsi” wyznawcy judaizmu, lecz réwniez ci, ktérych barceloniski uczony
okreslitby jako pogan lub heretykéw. Gdyby okazalo sie to prawda, ,nawrécony”

41

poémiertnie Filozof sam zaczalby ,,nawraca¢”, przez co mozna by go okresli¢ mia-
nem Aristoteles proselytus — epitetem bardzo czgsto uzywanym przez Losiusa''®.

Jedynie Manfred Hohenstauf, sposréd sredniowiecznych redaktoréw opuscu-
Ium, o ktérych w niniejszej pracy sie wspomina, mégt kierowaé sie innymi po-
budkami, anizeli religijne — chociaz te rtéwniez mogly mu towarzyszy¢. Deklaracja
sycylijskiego ksiecia, iz podjat sie ttumaczenia Ksiggi ze wzgledu na dobro wspoét-
wyznawcéw!?, jest jednak z wielu powod6éw watpliwa. Racje przemawiajace za
powyzszg tezg sg nastepujgce:

114 76b. tamze, s. 97-98, 109.

115 76b. tamze, s. 99.

116 Tamze, s. 91-92.

117 7ob. tamze, s. 106-108; 112-116.

118 Zob. tegoz, Liber de pomo, komentarz autora, passirn.
119 Zob. M. Hohenstauf, Liber de pomo, s. 40.
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(1) Manfred podawat si¢ za autora przekfadu, co nie stanowi wiarygodnego
o$wiadczenia. Bardziej prawdopodobne jest, ze albo nie dokonatl samodzielnej
translacji, albo wrecz zlecit jg ktéremus z kancelarzystéw, na przyktad Bartlomie-
jowi z Messyny, ktéry pracowal wczesniej dla jego ojca'?’.

(2) Ksiaze poréwnywat sie do postaci Arystotelesa z Ksiggi, stwierdzajac, ze
tak jak ten filozof nie boi si¢ $émierci. Takie zapewnienie uzasadnit argumentem
z autopsji, utrzymujac iz zapad! na $miertelng chorobe, podczas ktérej w ogéle nie
odczuwat strachu, czego nie mogli zrozumiec ludzie znajdujacy sie w jego otocze-
niu. Kiedy wyzdrowiat, postanowil — jak deklarowal — wyttumaczy¢ przyczyny
swojego mestwa wobec stanu niemal agonalnego, wydajac faciriska interpretacje
Ksiggi o jabtku'?!.

(3) Autor wstepu, piszac jako przedstawiciel rodu dynastycznego, wymienit
swoje liczne tytuly, aby przypomnie¢ o nich czytelnikom libellusa: ,,...Manfred, syn
boskiego cesarza augusta Fryderyka, z Bozej faski ksigze Tarentu, pan lenny Goéry
Swietego Aniofa i o§wieconego kréla Konrada IT w krélestwie Sycylii baliw gene-
ralny...”'?2, Zauwazmy przy tym, iz podawanie oficjalnej petnej tytulatury monar-
szej w introdukgji realizowane jest raczej w tradycji kancelaryjnej oraz dedykacyj-
nej. Bezposrednie autorstwo wstepu ze strony ksiecia jest w zwigzku z powyz-
szym watpliwe.

(4) By¢ moze poprzez sugestywne poréwnanie sie do umierajagcego Arysto-
telesa, ksigze pragnat sta¢ sie jedynym realnym spadkobiercg reprezentowanej
przez postac Filozofa sztuki umierania, aby wykaza¢ swoja praktyczng wyzszos¢
nad czytelnikami pism Arystotelesa, ktdrzy ograniczaja si¢ do wylacznej znajo-
mosci ich treéci. Manfred, jako jedyny wykonawca testamentu Stagiryty, mogt
oczekiwaé, iz tym sposobem rozszerzy terytorium swoich wplywow, takze po-
litycznych. Zauwazmy bowiem, ze liczba adresatéw pseudoepigrafu, z powodu
dokonanej za sprawg Manfreda popularyzacji tego dzietka w catej Europie, zna-
czaco wzrosta'®,

Dodatkowgq przestankg na rzecz monopolizowania przez Manfreda dziedzic-
twa Perypatu moze stanowi¢ poslubienie Heleny, cérki wiadcy Epiru Michata II
Angelosa. Zawarte 2 czerwca 1259 roku matzeristwo miato na celu miedzy innymi

120 Zob. J. Curut, Ad eruditionem multorum. The Latin Version of the Book of the Apple as a Philosophical
Protreptic, ,,Philobiblon” 2017, XXII/1, s. 28; M. Steinschneider, Die hebriischen ljbersetzungen des Mitte-
lalters und die Juden als Dolmetscher, Berlin 1893, s. 268; B. G. Dod, Aristoteles Latinus, [w:] N. Kretzmann,
A. Kenny, J. Pinborg, E. Syump (red.), The Cambridge History of Later Medieval Philosophy, Cambridge
2008, s. 62.

121 7Zob. M. Hohenstauf, Liber de pomo, s. 41.

122 Tamze, s. 40: ...Manfredus, divi augusti imperatoris Friderici filius, Dei gratia princeps Tharentinus,
honoris montis sancti Angeli dominus et illustris regis Conradi secundi in regno Siciliae baiulus generalis...

123 Zob. M. F. Rousseau, The Apple..., s. 38-47.
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pozyskanie zaufania Grekéw oraz utworzenie koalicji antynicejskiej, by ostatecz-
nie pokonaé Michata VIII Paleologa — sojusz zostatl jednak rozbity przez wschod-
niorzymskiego cesarza'?.

(5) Z racji tego, ze znaczng czes¢ tacinskich przektadéw z greki i arabskiego,
ktére sporzadzono na sycylijskim dworze, Manfred rozkazat wysta¢ w 1263 roku

do paryskiego uniwersytetu!®

, warto réwniez rozwazy¢, czy nie chciat sie on za-
prezentowaé wladzom uczelni jako réwnorzedny im lub nawet przewyzszajacy
ich uczony i filozof. Swiadczytaby za tym tres¢ listu zataczonego do hojnego po-
darunku wiadcy. Korespondencja zostata bowiem skierowana do nauczycieli fi-
lozofii paryskiego uniwersytetu, ktérzy prawdopodobnie wyktadali przedmioty
wchodzace w sktad quadrivium'?. Ksigze zaznaczyt w licie, ze pomimo powagi
jego krolewskiej prefektury oraz armii, czy tez funkcjonujacych na jego dworze

urzed6éw i praw'?

, a takze wielosci trudéw zwigzanych z czasochfonnym rzadze-
niem, zdotal uczynié¢ z monarszej rezydencji sui generis ,,matg stolice w medytacji”
(sedula meditatione)'?®. Manfred, jak sam zapewnia, postanowit bezinteresownie,
podzieli¢ sie¢ pozytkami pracy wybranych dworzan, aby usuna¢ z nauki bariery
jezykowe — sycylijski dwor funkcjonowat bowiem réwniez jako osrodek transla-
cyjny z greki i arabskiego na tacing!?.

Opcja, wedlug ktérej motywacja Manfreda bylo ukazanie swojej osoby jako
uczonego, jest dodatkowo potwierdzana umieszczonym we wstepie do Liber de
pomo kryptocytatem z Boecjusza (ok. 480-524/526) De consolatione philosophiae™.
Oryginalny fragment ze stynnego protreptyku jest nastepujacy: ...oculos tenebris
assuetos ad lucem perspicuae veritatis attollere...!3!; natomiast Hohenstaufen zaadop-
towal go w nastepujacej postaci: ...ad lucem perspicuae veritatis oculos tenebris assu-
etos attollat...!32. Uwazam, ze ukryte nawigzania do klasycznych utworéw mogly

wedle zamierzenia ksiecia wywota¢ uznanie dla jego wszechstronnej erudycji.

124 A, M. Talbot, hasto Manfred, [w:] A. P. Kazhdan (red.), The Oxford Dictionary of Byzantium, t. 2,
Oxford 1991, s. 1283.

125 Zob. M. F. Rousseau, The Apple..., s. 38-39.

126 Manfred dedykowat podarunek , wszystkim doktorom siedzacym w poczwérnym zaprzegu stu-
diéw paryskiej dyscypliny filozoficznej” (sedentibus in quadrigis philosophicae disciplinae Parisiensis studii
doctoribus universis). H. Denifle (red.), Chartularium Universitatis parisiensis, t. 1, Paryz 1889, s. 435.

127" Na wyniostych szczytach krélewskiej prefektury, z ktérymi stosownie taczg sig urzedy, prawa
iwojsko...” (In extollendis regie praefecture fastigiis, quibus congruenter officia, leges et arma communicant...).
Tamze.

128 7ob. tamze, s. 435-436.

129 70b. tamze, s. 436.

130 Intertekst zidentyfikowata Joana Curut, Ad eruditionem multorum..., s. 30-31.

131 Boecjusz, De consolatione philosophiae, [w:] H. F. Stuart (red.), Theological Tractates and the Consola-
tion of Philosophy, Londyn i Cambridge 1918, s. 330.

132 M. Hohenstauf, Liber de pomo, s. 38.
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(6) Ksigze by¢ moze nie troszczyl sie wylacznie o wlasny wizerunek, lecz réw-
niez pragnat oczyscic imie swojego ojca, Fryderyka I, z zarzutu o apostazje. Man-
fred stwierdzil, iz znalazl Liber de pomo w bibliotece kréla. Zgodnie z 6wczesng
mentalnoscig trudno byto uzna¢, iz dzieto o tak chrzescijariskiej tresci znajdowato

sie w ksiegozbiorze apostaty'®.

Podsumowanie

Istnieje wiele punktéw taczacych wszystkie redakcje libellusa, a jednymi z waz-
niejszych sa: (1) motyw umierajgcego mistrza, ktéry wdycha zapach jabtka, azeby
moéce dokoniczyé wyktad dla otaczajacych go uczniéw; (2) gtéwny cel ostatniej
lekcji — ,,uleczenie” perypatetykéw ze strachu przed $miercig; (3) mocno pejora-
tywne okreslenia cielesnosci; (4) podjecie kwestii samobdjstwa; (5) ukazanie ars
moriendi jako istotnej czesci filozofowania, a takze (6) przypisanie filozofii funkcji
soteriologiczne;j.

Semantyczne rozbieznosci wyznaczaty jednak specyfike poszczegdlnych wa-
riantéw Ksiegi i wladnie ze wzgledu na nie mozna méwic o zjawisku ksztattowania
sie r6znych wariacji Aristotelesa proselytusa: propagatora judaizmu oraz zwiastuna
islamu lub chrzescijaristwa. Akcentujac za$ jezyk, w jakim prébowano znieksztat-
ci¢ posta¢ oraz twoérczosé Filozofa, mozemy w zwigzku z Ksiggg o jabtku méwié
o konstytuowaniu sie takich fenomenéw jak Aristoteles Latinus, Aristoteles Arabicus
albo Aristoteles Haebraicus. Mozna powiedzie¢, iz przez posrednictwo opusculum
uprzedmiotowiono Stagiryte, traktujac go instrumentalnie, lecz nie nadajgc mu
funkcji ekumenicznej.

Pomiedzy Resala-ye toffaha, ktéra stanowi posrednie odniesienie do archety-
picznej wersji Ksiegi, a Sefer ha-Tapuah, deklarowanym przekladem oryginatu, za-
chodzi wiecej r6znic anizeli podobienistw. Jakkolwiek wykladane w obydwu dzie-
fach elementy doktrynalne lub zalecane praktyki mogly by¢ w pewnej mierze
wspdlne, ale ostateczny cel, ktory je uzasadniat, byt diametralnie r6zny. Abraham
Lewita musial wigc zmieni¢ w interpretowanej przez siebie edygqji libellusa nie-
mal wszystko, zeby wykreowany przez niego Aristoteles proselytus nie nawracal
nikogo na islam. Z kolei cel Manfreda wydawat sie osobisty, skoro ksigze chciat
prawdopodobnie przez poérednictwo Liber de pomo ukaza¢ swoje podobieristwo
do Stagiryty, postaci petnigcej w tym przypadku role uosobienia medrca. Historia
Ksiegi o jablku zdaje sie wiec dowodzié, ze zadnemu z jej twércéw nie zalezato na
prowadzeniu do zgody miedzy r6znymi wyznaniami.

Na koniec warto jeszcze zauwazy¢, iz Ksigga o jablku nie stanowi wyjatku filozo-
ficzno-religijnej mistyfikacji dokonanej z opisanych w niniejszym artykule powo-

133 Zob. J. Curut, Ad eruditionem multorum..., s. 28-29.
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déw. Wydaje sig, iz analogiczne pobudki mogty przy$wiecaé¢ naprawde wielu
twércom pseudoepigraféw, w tym np. autorowi Secretum Secretorum'®* albo The
Masterpiece — XVII-wiecznego angielskiego zbioru wykladéw sygnowanych imie-
niem Arystotelesa'®®. Zauwazmy, iz tytutowe opusculum, przedstawiajac przed-
$miertne nauczanie mistrza ze Stagiry, ewidentnie posiadato dodatkowy element
wzmacniajacy sile sugestii prezentowanego w nim wyktadu. Jak bowiem mozna
nie zgadzacd sie z ostatnig lekcjg umierajgcego mistrza?

Bibliografia

TEKSTY ZRODLOWE

Afzal Baba, The Apple, or Aristotle’s Death, thum. Margoliouth D. S., [w:] Mary
Frances Rousseau, The Apple, or Aristotle’s Death, Milwaukee, Wisconsin 1968, s. 60-
-76.

Afzal Baba, The Book of the Apple, Ascribed to Aristotle, ttum. Margoliouth D.S.,,
,Journal of the Royal Asiatic Society” 1892, XXIV/2, s. 187-252.

Arystoteles, Metafizyka, thum. Lesniak K., Warszawa 1983.

Arystoteles, Meteorologika, thum. Paciorek A., [w:] Arystoteles, Meteorologika,
O Swiecie, Warszawa 1982, s. 3-146.

Arystoteles, O czgsciach zwierzgt, ttum. Siwek P, [w:] Arystoteles, Dziela wszyst-
kie, t. 3, Warszawa 1992, s. 636-756.

Arystoteles, O duszy, thum. Siwek P., Warszawa 1988.

Arystoteles, O swiecie, thtum. Paciorek A., [w:] Arystoteles, Meteorologika, O Swie-
cie, Warszawa 1982, s. 149-178.

Atenajos, Deipnosophistae, t.1, Gulick C. B. (red.), Cambridge i Londyn 1927.

Awicenna, Ksigga wiedzy, thum. Sktadanek B., Warszawa 1974.

13% Secretum Secretorum stanowi falszywg korespondencje Stagiryty z Aleksandrem Wielkim, ktérej
nazwa, Sekret Sekretéw, brzmi nieco ironicznie z racji olbrzymiej popularnosci tego pseudoepigrafu.
Steven ]. Williams zauwaza, ze Arystotelesowe autorstwo listéw skierowanych do macedonskiego
wladcy wraz z obietnicg zawartg w tytule, iz zostang w nich ujawnione jakie$ cenne tajemnice, nad
wyraz skutecznie wzbudzat ciekawo$¢ sredniowiecznych czytelnikéw. Apokryf stat sie w Sredniowie-
czu jednym z najpopularniejszych dziel zaréwno falszywie, jak i stusznie przypisywanych Stagirycie.
Zob.S.]. Williams, The Secret of Secrets. The Scholarly Career of a Pseudo-Aristotelian Text in the Latin Middle
Ages, Michigan 2003, s. 1-2.

135 Zwigzanie dziela z osobg Arystotelesa zaowocowalo tym, iz stalo sie ono jedna z najle-
piej sprzedajacych sie¢ w dziejach Anglii ksigzek dotyczacych seksualnosci czltowieka. M. Fissell
twierdzi, iz jej popularnoé¢ w XVIII wieku byla wyzsza niz wszystkich dziet dotyczacych analo-
gicznej problematyki razem wzietych. Sam Stagiryta byl wéwczas postrzegany jako ekspert od
seksualnosci co dodatkowo przydawato pseudoepigrafowi pozoréw naukowosci. Zob. M. Fissell,
When the Birds and the Bees Were Not Enough: Aristotle’s Masterpiece, [w:] The Public Domain Re-
view, [on-line:] http://publicdomainreview.org/2015/08/19/when-the-birds-and-the-bees-were-not-
enough-aristotles-masterpiece/ (dostep: 27.09.2021) oraz tejze, Hairy Women and Naked Truths, Gender
and the Politics of Knowledge in Aristotle’s Masterpiece, ,William and Mary Quarterly” 2003, LX/1, s. 43-74.



Ksigga o jabtku 89

Boecjusz, De consolatione philosophiae, [w:] Stuart H. F. (red.), Theological Trac-
tates and the Consolation of Philosophy, Londyn i Cambridge 1918, s. 130—410.

Denifle H. (red.), Chartularium Universitatis parisiensis, t. 1, Paryz 1889, s. 435-
-436.

Diogenes Laertios, Lives of Eminent Philosophers, Hicks R. D. (red.), Cambridge
1972.

Hohenstauf Manfred, Liber de pomo, [w:] Plezia M. (red.), Aristotelis qui fereba-
tur Liber de pomo, versio Latina Manfredi, Warszawa 1960, s. 37-64.

Koran, ttum. Bielawski J., Noida 2019.

Letter of Maimonides to Rabbi Jehudah Ibn Tibbon, thum. Adler H., [w:] Salomons
D. (red.), Miscellany of Hebrew Literature, t. 1, Londyn 1872, s. 219-227.

Lewita A., The Book of the Apple, thum. Gollancz H., [w:]The Targum to the ”Song
of Songs”; the Book of the Apple; the Ten Jewish Martyrs; a Dialogue on Games of Chances,
translated from the Hebrew and Aramaic, London 1908, s. 91-117.

Losius J. J., Biga dissertationum, quarum prima exhibet mani 980 Sive Librium de
Pomo Aristotelis... ex Arabica lingua olim in Ebraeo-Rabbanicam translatum a R. Abra-
ham Levita, nunc Latine versum et notis illustratum; Altera ostendit Consensum Kab-
balisticorum cum Philosophia Academica et Peripatetica dogmatum per quinque capita,
Gissae-Hassorum 1706.

Platon, Fedon, ttum. Witwicki W., [w:] Platon, Dialogi, t. 1, Kety 2005, s. 627-
-714.

Platon, Kriton, thum. Witwicki W., [w:] Platon, Dialogi, t. 1, Kety 2005, s. 593-
-609.

LITERATURA SEKUNDARNA

Acampora-Michel E., Liber de pomo / Buch vom Apfel, Frankfurt 2001.

Adamson P, The Arabic Plotinus: A Study of the , Theology of Aristotleand Related
Texts, Paryz 2000.

Bladel K., The Arabic Hermes. From Pagan Sage to Prophet of Science, Oxford 2009.

Chittic C. W., The Heart of Islamic Philosophy, The Quest of self-knowledge in the
teaching of Baba Afdal-Al-Din Kashani, Oxford 2001.

Chittick C. W., hasto Baba Afzal-Al-Din, [w:] O’Connor D. (red.), Encyclopaedia
Iranica, t. 3, fasc. 3, Nowy Jork 1988, s. 285-291.

Curut J., Ad eruditionem multorum. The Latin Version of the Book of the Apple as
a Philosophical Protreptic, ,Philobiblon” 2017, XXII/1, s. 19-34.

Dalby A., Food from the Ancient World from A to Z, Londyn i Nowy York 2003.



90 M. Domagata

Dod G. B., Aristoteles Latinus, [w:] Kretzmann N., Kenny A., Pinborg J., Syump
E. (red.), The Cambridge History of Later Medieval Philosophy, Cambridge 2008, s. 43-
-79.

Domagata M., Trzy wersje pseudo-Arystotelesowego dialogu Ksiega o jabtku autor-
stwa Baby Afzala, Abrahama Lewity oraz Johannesa Justusa Losiusa — analiza intertek-
stualna, praca magisterska napisana pod opieka dr. P. Wréblewskiego, Instytut Fi-
lozofii Uniwersytetu Wroctawskiego, Wroctaw 2017.

Dziekan M., Dzialalnosé przektadowa w Domu Mgdrosci (Bajt al-Hikma) w Bagda-
dzie, ,Studia Philosophiae Christianae” 2005, XLI/1, s. 115-127.

Fissell M., Hairy Women and Naked Truths, Gender and the Politics of Knowledge in
Avistotle’s Masterpiece, ,William and Mary Quarterly” 2003, LX/1, s. 43-74.

Gordon P, L'image du monde dans I'antiquité, Paryz 1949.

Halman H. T., haslo Idris (Enoch), [w:] Jestice Ph. G.(red.), Holy People of the
World: A Cross-cultural Encyclopedia, t. 3, Oxford 2004, s. 388.

Heller J. M., Further Studies in the Making of the Early Hebrew Book, Lejda—Boston
2013.

Heller J. M., The seventeenth century hebrew book, an Abridged Thesaurus, Lejda—
Boston 2011.

Hertz W., Gesammelte Abhandlungen, Stuttgart i Berlin 1905.

Kotzia P., ITept tou prhou 7 Ilepl e Apiototéhoug teheuthc (Liber de pomo),
Beacalovixn 2007.

Krajewski B., Travelling with Hermes: Hermeneutics and Rhetoric, Massachusetts
1992.

Kraemer J., Das arabische Original des pseudo-aristotelischen Liber de pomo, [w:]
Della Vida G. L. (red.), Studi orientalistici in onore di Giorgio Levi Della Vida, t. 1,
Rzym 1956, s. 484-506.

Lomax J., hasto Manfred (123226 February 1266), [w:] Emmerson R. K. (red.),
Key Figures in Medieval Europe, Nowy Jork-Londyn 2006, s. 440-441.

Mollerus J., hasto Johannes Justus Losius, [w:] tegoz, Cimbria literata sive scrip-
torum ducatus utriusque Slevicensis et Holastici, quibus et alii vicini quidam historia
literaria tripartita, t. 2, Kopenhaga 1744, s. 486.

Newman J. A. (red.), Islamic Medical Wisdom: The Tibb al-a’imma, thum. Ispa-
hany B., Kom 2001.

Olderr S., hasto Apple, [w:] tegoz, Symbolism: A Comprehensive Dictionary, Lon-
dyn 2012, s. 18.

Plezia M., Posta¢ Arystotelesa w legendzie wiekéw Srednich, [w:] tegoz, Od Arysto-
telesa do zlotej legendy, Warszawa 1958, s. 366—407.



Ksigga o jabtku 91

Pullet-Harris C., hastoAbraham bar Chasdai Hallevi, [w:] Brougham H. (red.),
Biographical Dictionary, t. 1, Londyn 1842, s. 141-142.

Quatriglio G., A Thousand Years in Sicily. From Arabs to the Bourbon, Nowy Jork
1997.

Stefaniuk T., Al-Kind1 i poczgtki filozofii w Swiecie islamu, Lublin 2013.

Steinchneider M., Die hebriiischen Ubersetzungen des Mittelalters und die Juden als
Dolmetscher, Berlin 1893.

Stroumsa S., Maimonides in his World: Portret of the Mediterranean Thinker, Prin-
ceton 2009.

Talbot A. M., hasto Manfred, [w:] Kazhdan A. P. (red.), The Oxford Dictionary
of Byzantium, t. 2, Oxford 1991, s. 1283.

Whalen B. E., The Two Powers. The Papacy, the Empire, and the Struggle for Sovere-
ignty in the Thirteenth Century, Filadelfia 2019.

Williams J. S., The Secret of Secrets, The Scholarly Career of a Pseudo-Aristotelian
Text in the Latin Middle Ages, Michigan 2003.

Wréblewski P., Demityzacja dyskursu filozoficznego w Ilepl Vev Stratona z Lamp-
sakos, [w:] Izdebski A., Matuszewski R., Piwowarczyk P. (red.), Religie w Swiecie
antycznym, Poznan 2007, s. 135-146.

Zimmermann J., Hermeneutics, A Very Short Introduction, Oxford 2015.

STRONY INTERNETOWE

Ben-Sasson H. H., hasto Maimonidean Controversy, [w:] Skolnik F. (red.), Encyc-
lopaedia Judaica [on-line:] https://www.jewishvirtuallibrary.org/maimonidean-
controversy (dostep: 27.09.2021).

Fissell M., When the Birds and the Bees Were Not Enough: Aristotle’s Masterpiece,
,,The Public Domain Review” [on-line:] http://publicdomainreview.org/2015/08/
19/when-the-birds-and-the-bees-were-not-enough-aristotles-masterpiece/ (dos-
tep: 27.09.2021)

Jacobs J., Schloesinger M., hasto Hasdai, Abraham ben Samuel Halevi, [w:] Jewish
Encyclopedia.com [on-line:] http://www.jewishencyclopedia.com/articles/7301-
hasdai-abraham-ben-samuel-halev (dostep: 27.09.2021).

Kohler K., Ginzberg L., hasto Aristotle in Jewish Legend, [w:] Jewish Encyclo-
pedia.com [on-line:] http://www.jewishencyclopedia.com/articles/1774-aristotle-
in-jewish legend (dostep: 27.09.2021).






Philosophia in transitu: migdzy granicami filozofii a filozofig bez granic
Pawet P. Wréblewski (red.)
Wroctaw 2021

OLGA KOTYNIA

Uniwersytet Wroctawski

Wydziat Filologiczny

Instytut Studiéw Klasycznych,
Srédziemnomorskich i Orientalnych
ORCID 0000-0002-6313-1636

Arabski Protreptikos a ,cud naukowy”

—rzecz o Kitab fasl al-maqal Ibn RuSda

ABssTRAKT: Rozdzial ma na celu przedstawienie pogladéw Ibn Rusda odnosnie znaczenia badar fi-
lozoficznych oraz koniecznosci niepozostawiania ich w rekach ludzi pozbawionych zdolnosci Scistego
rozumowania. Niniejszy tekst omawia $rodowisko intelektualne Ibn Rudda oraz nastawienie muzut-
manskich teologéw i prawnikéw wobec filozoficznego dziedzictwa Grekéw. Prezentuje nastepnie ar-
gumenty uzyte przez Ibn Rusda w celu pokazania dlaczego, z jednej strony, zajmowanie si¢ filozofia
powinno by¢ dozwolone dla ludzi kompetentnych w tej dziedzinie, a z drugiej strony, dlaczego jedno-
cze$nie powinno by¢ zabronione laikom. Artykut ukazuje takze aktualnos¢ przestania Ibn Rusda zesta-
wiajac je z rozprzestrzenionym wspoélczednie w $wiecie muzulmarnskim typem egzegezy tzw. ,cudu
naukowego”, ktéry stanowi jaskrawg egzemplifikacje zagrozen, przed ktérymi przestrzegal Ibn Rusd
w swoim traktacie.

Srowa kLuczowe: Ibn Rusd, Awerroes, Kitab fasl al-magqal, Koran, kalam, ,,cud naukowy”.

The Arabic Protreptikos and the Scientific Miracle: about the Kitab fasl al-maqal by Ibn Rusd

AsstrAcT: This chapter aims at presenting Ibn Rusd’s views over the importance of philosophical
inquiry as such, and the necessity of not leaving philosophical research to people devoid of capacities
for demonstrative reasoning — which he justifies by showing the danger of theologians, who try to deal
with questions related to philosophy, without a proper formation. The present article discusses first
the intellectual environment of Ibn Rusd and explains the hostile attitude of Muslim theologians and
lawyers towards the Greek philosophical legacy. It expounds on the arguments used by Ibn Rusd to
show why the domain of science should be, on the one hand, allowed to those who are highly skilled
in subtle reasonings and, on the other hand, discouraged for the rest of the people. Finally, it shows
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the relevance of the Averroan message by relating it to the so-called “scientific miracle”, a notion of
exegesis widely spread across the Muslim world and clearly exemplifies the threat expressed by Ibn
Rugd in his treatise.

Keyworps: Ibn Rusd, Averroes, Kitab fasl al-maqal, al-Qur’an, al-Kalam, the Scientific Miracle.

Ibn Rusd (1126-1198) oznacza w jezyku arabskim ,Syna Rozwagi”, a zara-
zem ,,Syna Prawego Postepowania”. Bardziej znany $wiatu tacifiskiemu jako Aver-
roes, badz Komentator, 6w andaluzyjski mysliciel jest autorem tekstu Kitab fasl
al-maqal, czyli Traktatu rozstrzygajgcego, bedacego swoistym protreptykiem; podej-
muje w nim prébe zachety do filozofii oraz starania na rzecz usankcjonowania jej
jako pozytecznej dzialalnosci, zaréwno w wymiarze spotecznym, jak i indywidu-
alnym.

W pierwszej czeéci tekstu zaprezentowane zostang przytoczone przez Ibn Rus-
da powody, dla ktérych warto poswigcié si¢ studiowaniu filozofii — nalezg do nich:
dazenie do madrosci jako warto§¢ sama w sobie; dgzenie do pozyskania wiedzy
prawdziwej i pewnej, zamiast bazowania na zludnych opiniach; zagtebianie sie
w najdoskonalsze studia i ¢wiczenie sie¢ w najbardziej godnym uznania typie ro-
zumowania.

W dalszej kolejnoéci przedstawiona zostanie argumentacja odwodzaca od stu-
diowania filozofii. Sprowadza si¢ ona do tego, ze istniejg ludzie, ktérych predys-
pozycje intelektualne nie upowazniajg ich do studiéw filozoficznych. Ibn Rusd za-
licza do nich ogét ludzi, do ktérych przemawia jedynie wyobraZnia, nie Sciste ro-
zumowanie, oraz — teologéw nurtu kalam. Ostrze swojej krytyki kierowat jednak
wylacznie przeciw teologom, poniewaz jedynie oni przekraczali, w jego mniema-
niu, swoje uprawnienia; pietnowat podejmowane przez nich préby rozpatrywania
wymagajacych Scistego dowodzenia zagadnien filozoficznych, zamiast pozosta-
wania w obszarze zagadniefi przewidzianych przez szariat. Dla zrozumienia jego
postawy nakreslone zostanie — przed przystgpieniem do powyzej wymienionych
rozwazan — tlo polemiki toczacej sie miedzy rozmaitymi nurtami intelektualnymi
w czasach Ibn Rusda. Byl on postacig, ktéra poszukiwata remedium na rozwikta-
nie trudnej sytuacji, jaka stanowito niejasne zdefiniowanie zakresu kompetencji
poszczegdlnych dyscyplin: szariatu, teologii kalamowej, filozofii. Wyrazem jego
pogladéw w tej kwestii jest protreptyk i antyprotreptyk jednoczesnie, w postaci
traktatu Kitab fasl al-magal. Jak wspomniano, dokonuje on w nim pewnego prze-
suniecia — zadanie teologéw nurtu kalam widzac nie w badaniu zagadnien filo-
zoficznych, lecz w pozostawaniu fakihami — znawcami prawa muzutmarskiego.

Mimo tytutowego ,rozstrzygniecia”, Swiat muzulmariski nie przejal sie ostrze-
zeniami Ibn Rusda dotyczacymi niebezpieczenistwa, jakie niesie ze sobg zajmo-
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wanie si¢ subtelnymi kwestiami naukowymi i filozoficznymi przez ludzi niena-
wyklych do $cistych rozumowan. Jako przyklad takiego stanu rzeczy, w czesci
drugiej zaprezentowane zostanie wspoéiczesne zjawisko znane pod nazwa i°gaz
“ilmi - ,,cudu naukowego”. Stanowi ono jaskrawg egzemplifikacje naduzy¢ inter-
pretacyjnych, przeciw ktérym oponowat Ibn Rusd. Apelujac o koniecznoé¢ roz-
graniczenia kompetengji filozoféw i teologéw oraz wnioskujac o zakaz wypowia-
dania sie przez tych ostatnich na tematy, w ktérych pozostajg dyletantami, po-
niewaz moze to doprowadzi¢ do przeinaczenia tresci, przewidziat on zaistnienie
tego typu egzegezy, w ramach ktérej powstat igaz “ilmi. Szeroko dyskutowany
Kitab fasl al-magal Ibn Rusda nie byt dotad rozpatrywany w kontekscie wspétcze-
snej egzegezy ,,cudu naukowego”’.

W tekscie stosuje transkrypcje naukowa ISO, za wyjatkiem stéw, ktdre na state
weszly do jezyka polskiego, badz literatury przedmiotu, jak szariat, Allah, Koran,
mutazylizm, aszaryzm. Cytaty koraniczne podaje w ttumaczeniu J. Bielawskiego.

Okolicznosci powstania Kitab fasl al-magqal

Ibn Rusd tworzy zatem protreptyk. Dlaczego musi podejmowac sie takiego za-
dania? Wspélczesnie powszechna wiedza przekazuje przeciez, ze dzieki $wiatu
muzulmariskiemu zdotaly ocale¢ dzieta filozoficzne starozytnych Grekéw; nad-
mienia sie zwykle, ze méwiac ,Nauczyciel” mysleli — , Arystoteles”, a wszystko
to ma $wiadczy¢ o estymie, jakg muzulmanscy mysliciele mieli darzy¢ swoich po-
przednikéw. Jest to jednak tylko czes¢ prawdy: nurty intelektualne Scierajace sie
poddéwczas tworzyly o wiele bardziej ztozony obraz uwarunkowan spotecznych.
Jedna z sit naczelnych stanowita ortodoksja muzutmarska uznajaca, ze objawienie
koraniczne przekazuje cato$é prawdy, a teologowie majg wylacznosé na orzekanie
w sprawach etyki, metafizyki, poznania; nie ma wiec potrzeby rozwodzi¢ sie nad
nieudolnymi prébami dotarcia do prawdy podejmowanymi przez pogan?.

Ibn Rusd ma zatem przed kim odpiera¢ ataki przypuszczane na filozofie jako
zajecie bezuzyteczne, a nawet zgubne. Tworzy protreptyk, jednak swoisty, a na
jego wyjatkowos¢ sklada sie fakt, ze jest on jednoczesnie antyprotreptykiem.
W réwnej mierze, w jakiej broni mozliwosci dziatalnoéci filozoficznej i uzmysta-
wia jej zasadno$¢, odwodzi szerokie rzesze od zaznajamiania si¢ chocby z jej ru-
dymentami.

1 Zob. L. Gauthier, Ibn Rochd, Paris 1948; R. Arnaldez, Averroés, Paris 1998; R. G. Khoury, Averroes
(1126-1198) oder der Triumph des Rationalismus, Heidelberg 2002; A. von Kiigelgen, Averroes und die
arabische Moderne. Ansitze zu einer Neubegriindung des Rationalismus im Islam, Leiden/ New York/ Koln
1994. D. Urvoy, Averroés. Les ambitions d'un intellectuel musulman, Paris 1998; H. Davidson, Alfarabi,
Avicenna and Averroes on Intellect: Their Cosmologies, Theories of Active Intellect and Theories of the Human
Intellect, Oxford 1992; O. Leaman, Averroes and his Philosophy, Richmond 1998.

2 Tbn al-Gawzi, Talbis Iblfs, Bayriit bez daty wydania.
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Nie od rzeczy bedzie doda¢, ze Ibn Rusd, tak znany i ceniony przez tacif-
ska Europe, padtl ofiarg anatemy kalifa Ya®qfiba al-Mansitira, ktéry wydal takze
edykt nakazujacy spalenie jego dziet filozoficznych. Kalif uznat je za rzecz nie-
bezpieczng dla religii muzulmanskiej i zabronit ich studiowania. Zta passa nie
trwata, co prawda, dtugo; kalif zrewidowatpoglady i zawezwal go ponownie na
swoj dwor, a edykt odwotat; incydent taki miat jednak miejsce, wywotujac okre-
glone skutki spoleczne® — do dzi$ Ibn Rugd nie jest tym myslicielem, do ktérego
$wiat muzutmanski przyznaje si¢ najchetniej (moéwi sie raczej o jego dokonaniach
w dziedzinach takich, jak astronomia czy fizyka; jego zastugi na polu filozofii by-
waja przemilczane).

Sytuacja, jaka zastaje Ibn Rusd, jest niezwykle zlozona. Réwnolegle istniejg
i dzialajg obok siebie komentatorzy koraniczni, prawnicy muzulmarscy, teologo-
wie z nurtu kalam, cista ortodoksja, ktérg stanowili hanbalici, zwani réwniez ahl
al-hadit (lud hadiséw, czyli lud tradycji). Do tego obrazu dotaczajg filozofowie,
pojmujacy podéwczas swoja dziatalnosé niezwykle szeroko, jako badania z za-
kresu metafizyki, logiki i matematyki, teologii naturalnej i nauki w dzisiejszym
rozumieniu®.

Aby uzmystowic sobie stopieri skomplikowania zaleznosci miedzy wszystkimi
owymi nurtami intelektualnymi, nalezy rozpocza¢ od wyjasnienia, czym w isto-
cie jest prawo muzulmanskie, znane jako szariat. Jak wskazuje sama nazwa, jest
ono prawem religijnym; w kulturze islamu nie doszlo nigdy do zeSwiecczenia
prawa. Podzial fikhu®, czyli jurysprudencji muzutmanskiej, przebiega nastgpu-
jaco: pierwszg jego galaZ stanowig tzw. “ibadat obejmujace zagadnienia rytuatu
i religii; drugie odgatezienie to mu“amalat, zajmujace si¢ m.in. prawem rodzin-
nym, dziedziczeniem, prawem wilasnosci, prawem karnym, prawem definiujagcym
zasady prowadzenie wojen. Wszystkie aspekty zycia prywatnego i publicznego s
zatem regulowane przez prawo religijne®.

Z kolei szkoly fikhu dzielg si¢ na cztery podstawowe: hanafitéw, malikitéw,
szafiitéw oraz hanbalitéw. Réznice miedzy szkotami dotyczg najczesciej szczegoé-
16w rytuatu oraz nastawienia wobec poszczegdlnych Zrédel prawa (ktére stano-
wig Koran, sunna — zbiér hadiséw, giyas — wnioskowanie przez analogie, igma“

3 R. Arnaldez, Ibn Rushd, w: PJ. Berman, Th. Bianquis, C.E, Bosworth, E. Donzel, W.P. Heinrichs
(red.), The Encyclopaedia of Islam, Leiden 1986, s. 910.

* Wiecej na ten temat w: B. Abrahamov, Islamic Theology: Traditionalism and Rationalism, Edinburgh
1998; J. van Ess, Prémices de la théologie musulmane, Paris 2002.

5 Poniewaz fikh stanowi opis i badanie szariatu, terminy te s czgsto uzywane zamiennie.

© Wigcej na ten temat w: W.B. Hallaq, A History of Islamic Legal Theories, Cambridge 1997; N. Calder,
Studies in Early Muslim Jurisprudence, Oxford 1993; N.J. Coulson, Succession in the Muslim Family, Cam-
bridge 1971; D.S. Powers, Studies in Qur’an and hadith: the Formation of the Law of Inheritance, Berkeley
1986.
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— consensus ogétu wiernych w poszczegdlnej kwestii; bardzo wiele argumentéow
prawnikéw i teologéw muzulmanskich rozpoczyna sie stowami: ,, panuje zgoda
co do tego, ze...”)".

Obok grupy prawnikéw, wyrasta tzw. “ilm al-kalam, nurt teologii: jej zada-
niem byto od zarania przeciwstawianie sie¢ wszystkim watpigcym oraz negujacym
religie islamu, podstawowg funkcjg byta tu zatem apologetyka. Teologowie mu-
zulmanscy odpierali zarzuty przeciw tezom zawartym w Koranie; ukazywali wa-
dliwos$¢ owych zarzutéw, lecz nie dysponowali odpowiednim instrumentarium,
aby méc uzasadnia¢ swoje tezy; w éredniowieczu wystepowali przede wszyst-
kim przeciw poglagdom mazdejczykéw i manichejczykéw, a takze przeciw my-
slicielom arabskim usilujgcym uprawomocni¢ w $wiecie muzulmanskim filozo-
fie grecka. Aby zwalcza¢ tych ostatnich, teologowie kalamowi wilgczyli w obreb
swoich rozwazan zagadnienia filozoficzne, takie jak: problematyka ruchu, czasu
i przestrzeni; pytanie o istnienie prézni; percepcja wzrokowa i stuchowa. Prébo-
wali jednak podejmowac te kwestie bez znajomosci zasad Scistego dowodzenia®.

7 Zob. takze: ]. Schacht, The Origins of Muhammadan Jurisprudence, Oxford 1959; tegoz, Introduction
to Islamic Law, Oxford 1964.

8 Problematycznym w $wietle traktatu Ibn Ruda jest zagadnienie samego rozumienia $cistego do-
wodzenia i sylogizméw demonstratywnych. Postuguje si¢ on tymi wyrazeniami juz na pierwszych
kartach traktatu, nie przystepuje natomiast do systematycznego ustalenia ich znaczenia. Zagadnie-
nie rozumienia przez niego zasad $cistego dowodzenia mogloby stanowi¢ materiat dla osobnej pracy,
uwzgledniajgcej badania nad komentarzami Ibn Rusda do Organonu Arystotelesa. Zasadniczo bada-
cze przyjmuja za Rogerem Arnaldezem, ze Ibn Rusd postugiwat si¢ ideg sylogizmu dajacego wie-
dze w sensie Analityk; wéwczas sednem argumentacji Ibn Rusda przeciw teologom bylaby nieznajo-
mos¢ przez tych ostatnich sylogizméw apodyktycznych, prowadzacych do pewnosci, a nie do praw-
dopodobnej opinii i spetniajgcych warunki takie jak np.: przestanki bedace ogélnymi aksjomatami
zachodzqcymi z koniecznosci; przeslanki wskazujqce rzeczywiste przyczyny tego, 0 czym mowa we
wniosku; rozumowanie dedukcyjne. Dodatkowych informacji moglyby dostarczy¢ badania nad dzie-
fami logicznymi innego filozofa, Al-Farabiego, poniewaz Ibn Rusd pozostawal pod jego wplywem.
Al-Farabi definiuje wiedze naukowa w Kitab $ara’it al-yaqin (Ksiedze warunkéw pewnosci) oraz Kitab
al-burhan (Ksigdze dowodzenia). W obu traktatach zaznacza, ze celem dowodzenia demonstratywnego
jest pozyskanie niepodwazalnej pewnosci i ze taki rodzaj wiedzy jest osiggalny jedynie w matema-
tyce oraz metafizyce. Ten typ rozumowania przeciwstawia dialektycznemu, ktéry uznaje za charak-
terystyczny dla teologii typu kalam i za taki, ktéry nie prowadzi do pewnosci za pomoca przestanek
zachodzacych z koniecznosci, lecz jedynie do przekonania i wiary za pomoca argumentéw opartych
o powszechnie akceptowane opinie. Badacze sg podzieleni w opiniach odnoénie tego, czy Al-Farabi
posiada jedynie restrykcyjng koncepcje rozumowania demonstratywnego inspirowang Analitykami;
czeé¢ z nich uznaje, ze Al-Farabi rozpatruje takze inne formy wiedzy, nie ograniczone do uzyskania
absolutnej pewnosci, lecz mogace doprowadzi¢ do tego, co nazywajg ,pewnoscia niezachodzaca z ko-
niecznoéci”; uwazajg jednak zgodnie, ze teologie w wersji kalam klasyfikuje on jako dziedzine dajacg
jeszcze mniej pewnosci niz owa pewnosé niezachodzaca z koniecznosci i jako prowadzaca jedynie do
silnego przekonania. Wiecej na ten temat: D. Black, Knowledge (‘ilm) and Certitude (yaqin) in al-Farabi’s
Epistemology, , Arabic Sciences and Philosophy” 2006, 16 (1), s. 11-45; H. Daiber, Salient Trends of the
Arabic Aristotle, w: G. Endress, R. Kruk (red.), The Ancient Tradition in Christian and Islamic Hellenism:
Studies on the Transmission of Greek Philosophy and Science, Leiden 1997; M. Galston, Al-Farabi on Aristo-
tle’s Theory of Demonstration, w: P. Morewedge (red.), Islamic Philosophy and Mysticism, Lahore 1981,
s. 23-34; R. Strobino, Varieties of Demonstration in Alfarabi, ,,History and Philosophy of Logic” 2019, 40,
s.42-62.; S. Abed, Aristotelian Logic and the Arabic Language in Alfarabi, Albany 1991; N. Germann, Logic
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Ten ,racjonalny”, przez swoja tematyke, i apologetyczny charakter sprowadzit na
teologie muzulmarnska ataki zaréwno tradycjonalistéw — hanbalitéw, jak i filozo-
féw sensu stricto z nurtu falsafy. Hanbalici byli, jak wspomniano wyzej, jedna ze
szkét prawa (fikhu); stanowczo przeciwstawiali sie stosowaniu w obronie wiary
religijnej argumentéw racjonalnych, poréwnujac je do padliny, ktéra moze by¢ je-
dzona tylko z braku innego pozywienia’. Uzasadniajg takie nastawienie przeko-
nujac, ze uciekanie sie do niezaleznej ratio stanowi prébe zakwestionowania uni-
wersalnos$ci Koranu, zarzucanie mu niekompletnosci; tymczasem w samym Kora-
nie odnajdujemy stwierdzenie, ze w $wietej ksiedze islamu nic nie zostato pomi-
nigte (ma o tym moéwié sura Trzody, w. 38)1°.

Krytyka teologii wytoczona przez filozoféw przybrala inny charakter. Wedle
mysli Ibn Rusda wytozonej w Fasl al-magal teologia nie dowodzi zadnych twier-
dzeri — samego takiego stanu rzeczy nie ocenia on jednak pejoratywnie!!. Kon-
statacja ta stanowi jedynie rzeczowg ocene sytuacji — teologia, mianowicie, wyka-
zuje zasadniczg niezdolnos¢ do ich dowodzenia ze wzgledu na brak znajomosci
sylogistyki demonstratywnej. Negatywnie ocenia on dopiero fakt, ze teologowie
usitujg jednak podejmowa¢ sie zadania, jakim jest przeprowadzanie dowodéw
twierdzen; usilujg tego dokonywaé, poniewaz nie potrafia — w przeciwieristwie
do niego — trafnie oceni¢ swoich mozliwosci.

Teologia nie dowodzi zadnych twierdzen — i tak powinno, wedle Ibn Rusda,
pozostaé, poniewaz nie dysponuje ona metodg, aby to czyni¢; jej zadaniem po-
winna by¢ interpretacja szariatu — reguly szariatu s wylozone w Koranie w wer-
setach uznanych przez niego za teksty nieprzysparzajgce ktopotéw interpretacyj-
nych. Jako przyktad niech postuzy werset sury Kobiety:

Nie powinien wierzgcy zabijac wierzgcego,
chyba tylko przez pomylke.
A kto zabije wierzgcego przez pomylke,

tego obowigzuje wyzwolenie niewolnika wierzgcego

as the Path to Happiness: Al-Farabi and the Divisions of the Sciences, ,,Quaestio” 2015, s. 15-30; F. S. Haddad,
Alfarabt’s Views on Logic and Its Relation to Grammar, ,Islamic Quarterly” 1969, 13, s. 192-207; ]. Lameer,
Al-Farabt and Aristotelian Syllogistics, Leiden 1994; R. Walzer, Greek into Arabic: Essays on Islamic Philo-
sophy, London 1962. Nalezy jednak podkresli¢, ze tym, co odréznia Al-Farabiego i co przejmuje po
nim Ibn Rusd, jest afirmatywne stanowisko wobec teologii zajmujacej sie interpretacja szariatu. Obaj
myéliciele uwazali, ze wéwczas teologia spelnia wazng i niezbedng funkcje, w czym przeciwstawiali
sie radykalizmowi np. Abti Bakra ar-Raziego (854-925), ktéry uwazatl, ze teologie nalezy zupelnie
wyrugowac i ktéry nie przyznawat jej zadnego zasadnego miejsca w spoleczeristwie.
9 M. Bernand, Kiyds, w: C.E, Bosworth, E. van Donzel, B. Lewis, Ch. Pellat (red.), The Encyclopaedia

of Islam, Leiden 1986, s. 239.

10 Petitio principii: Koran méwi prawde; kto o tym méwi? — Koran.

11 Tbn Rugd, Kitab fasl al-maqal fima bayna al-hikma wa-as-sari®a min al-ittisal, s. 35-38, 49-54.
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—na podstawie takich wersetéw prawnicy wysnuli np. wniosek, ze czyn doko-
nany bez intencji jego popelnienia zastuguje na mniejszg kare niz czyn §wiadomy
— umys$lne zabicie wierzgcego byto karane surowiej (intencja to termin techniczny
w szariacie; czyn jest wazny tylko, jesli w my$lach lub w stowach wyrazi si¢ in-
tencje jego wykonania)'2.

Gléwnymi przedstawicielami muzulmanskiego kalamu w dojrzatej fazie jego
rozwoju sg dwa ugrupowania: mutazyli i aszaryci — to wlasnie teologowie z nich
sie wywodzacy stali sie¢ oponentami Ibn Rusda.

Zuwagina podejmowanie zagadnieri filozoficznych, takze hanbalici przypusz-
czali zazarte ataki na teologéw kalamu: krytykowali kalam, mimo tego, Ze jedno
z naczelnych jego ugrupowan — aszaryci — deklarowato postuszenistwo wobec wy-
ktadni islamu wedtug Ibn Hanbala, zatozyciela hanbalickiej szkoty'3. Przyktad
ten obrazuje z jak bardzo skomplikowang i niejasng sytuacjg mamy do czynienia
jesli chodzi o kwestie podziatu dyscyplin w §wiecie islamu. Aszaryci — teologo-
wie — uwazali si¢ niejednokrotnie za hanbalitéw; hanbalici — szkota prawa — uwa-
zali natomiast, ze dajg wyczerpujaca odpowiedz we wszystkich kwestiach mogg-
cych interesowa¢ muzulmanina. Nigdy nie przystapili do kalamu odrzucajac jego
pseudo-racjonalny charakter (w tym punkcie Ibn Rusd w pelni by si¢ z nimi zgo-
dzit) i uwazajac, ze ich wlasne metody — powolywanie si¢ na cytaty z Koranu —
stanowig lepszg obrone religii muzutmanskiej'*.

Mamy zatem do czynienia z sytuacjg, w ktorej: teologowie kalamowi atakujq
filozoféw, hanbalici — teologéw kalamu oraz filozoféw; teologowie mutazyliccy,
przedstawiciele kalamu, uwazajg samych siebie za teologéw, a nie filozoféw —
tymczasem jako ,racjonalisci islamu” uwazani sg przez potomnych za filozoféw.
Ponadto, mutazylici uwazaja tez siebie za przedstawicieli Scislej ortodoksji, kto-
rej wykladnia jest najwierniejsza przestaniu koranicznemu, co oburza hanbalitéw,
przedstawicieli radykalnej ortodoksji sunnickiej wtasnie; hanbalici z kolei bywajq
nazywani teologami (poniewaz w polemice z teologami kalamu podejmowali te-
maty, ktérymi kalam sie zajmowat). Wszyscy jednak zjednoczeni sg we wspdlnej
walce przeciw filozofii. Wszyscy twierdzili jednogtoénie, Ze jest ona zbedna, po-
niewaz oni sami sg w stanie w petni satysfakcjonujgco rozprawic sie z podejmo-
wanymi przez nig kwestiami.

Filozofowie poczatkowo stosowali taktyke pomijania milczeniem wypowiedzi
teologéw kalamowych, lecz po serii atakéw ze strony samych mutakalliméw (teo-

12 Wiecej na ten temat w: W.B. Hallaq, The Origin and Evolution of Islamic Law, Cambridge 2005.

13 Zob. takze: I. Bello, The Medieval Islamic Controversy between Philosophy and Orthodoxy, Leiden 1989;
N. Hurvitz, The formation of Hanbalism, London 2002.

14 Tamze.
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logéw), ich obrona filozofii jako dziatalnosci autonomicznej i wartoSciowej przy-
brata bardzo gwaltowny charakter, czego apogeum widzimy w twdérczosci Ibn
Rusda.

Przedstawmy najpierw spos6b rozumienia filozofii w epoce Ibn Rusda, a na-
stepnie — charakterystyke atakéw wystosowanych przeciw niej ze strony teologéw
kalamu.

Filozofia arabska od poczatku rozumiana byta jako system wiedzy obejmu-
jacy dziedziny obecnie autonomiczne w zachodnim rozumieniu, jak astronomia,
matematyka, fizyka. Nie od rzeczy bedzie wspomnie¢, ze za jednego ze swych
mistrzéw, filozofowie muzutmanscy uwazali Galena, starajgcego si¢ zintegrowac
medycyne i filozofie. Podejscie to starali sie po nim dziedziczy¢, sami najczesciej
bedac réwniez lekarzami. Takze Ibn Rusd filozoficzng edukacje pobierat wiasnie
u lekarza, Abu Ga“fara, co réwniez daje pewien obraz innego niz dzisiejsze kla-
syfikowania dyscyplin, filozofii i nauki'®.

Informacji o pojmowaniu zakresu zainteresowan poszczegdlnych gatezi wie-
dzy udzielajg nam tzw. ihsa’ al-“ultim, , wyliczenia nauk”, w ktérych lubowali
sig autorzy arabscy. Dla przykladu Al-Gazali oraz Al-Qifti, piszac na temat za-
grozen, jakie niesie ze sobg zajmowanie si¢ filozofig i przedstawiajac swoje ihsa’
al-“ultim, klasyfikujg logike, matematyke, fizyke oraz metafizyke jako dyscypliny
filozoficzne®.

Matematyke uznawano w $wiecie muzutmanskim powszechnie jako gataz fi-
lozofii — $wiadectwo tego odnajdujemy, na przyktad, u Al-Farabiego, lecz na réwni
z nim za zajecie w pelni filozoficzne matematyke uwazat “Umar Hayyam — ktéry
z kolei zastynat jako matematyk w dzisiejszym rozumieniu tego stowa. Dodawat
on, ze matematyka stanowi pierwsze stadium poznania Bytu, co wiecej, prowa-
dzi¢ ma ona do zbawienia. W podobny spos6b kwestia ta przedstawia si¢ u lhwan
as-Safa’ — , Braci Czystosci”. Badania matematyczne powigzane z odkryciami pi-
tagorejczyk6w stanowily dla nich punkt wyjscia wszelkiego filozofowania'’.

Mimo estymy, jaka Al-Farabi darzyl matematyke, najwazniejsza dziedzing fi-
lozofii stanowita dla niego logika. Jest to istotne, poniewaz Al-Farabi znaczaco
oddziatat na poglady Ibn Rusda. Cel logiki jest przez Al-Farabiego definiowany
jako odréznianie prawdy od falszu w rozumowaniu, a takze odréznianie tego, co
dobre i zte w dzialaniu; podsumowywat to stwierdzeniem, ze logika jest funda-
mentem wszelkich studidéw, zaréwno teoretycznych, jak i praktycznych. Przeko-

15 R. Arnaldez, Ibn Rushd, w: PJ. Berman, Th. Bianquis, C.E, Bosworth, E. Donzel, W.P. Heinrichs
(red.), The Encyclopaedia of Islam, Leiden 1986, s. 910.

16 [, Gardet, M.M. Anawati, Instroduction i la théologie musulmane, Paris 1948.

17 Wiecej na ten temat w: A. P. Yuschkewitsch, B. A. Rosenfeld, Die Mathematik der Linder des Ostens
in Mittelalter, Berlin 1963.
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nanie o jej waznosci dziedziczy Ibn Rusd; daje temu wyraz piszac, ze wszystko,
co poprzedza nauczanie logiki, moze by¢ zaledwie wprawka, etiuda, nigdy nato-
miast nie bedzie mogto by¢ zaklasyfikowane jako wiedza sensu stricto'®. Nic zatem
dziwnego, ze wlasnie logika Sciggata na siebie najsrozsze ataki teologéw kalamu
oraz hanbalitéw. Przytoczmy jedynie kilka wybranych przyktadéw.

W kwestii logiki toczyla sie zajadla dyskusja miedzy filozofem Abu Bisrem
Mattg a teologiem i gramatykiem Abu Sa‘Iidem As-Sirafim: ten ostatni uwazat, ze
logika jest uzalezniona od jezyka, ktérym dany uzytkownik sie postuguje i nie sta-
nowi wspélnego narzedzia mysli; z tego powodu logika Grekéw na nic nie przyda
sie Arabom. Poglady tego rodzaju harmonizowaly z og6lng i powszechng podéw-
czas tendencjg polegajaca na pomniejszaniu dorobku Grekéw. Dla hanbalitéw —
najbardziej wiernych sunnickiej ortodoksji — logika stanowita bowiem tzw. ,,inno-
wacje” (termin techniczny z szariatu) i jako taka powinna by¢ zwalczana i zabra-
niana. Stynny hanbalita, Ibn Taymiyya (1263-1328), napisal osobny traktat Od-
powiedz logikom (Ar-radd “ala al-mantiqiyyin), w ktérym ze wszystkich sit stara si¢
zdeprecjonowac logike arystotelesowska; traktat ten powstal, co prawda, w czasie
pOzniejszym niz dziatalnos¢ Ibn Rusda, nie oznacza to jednak, ze hanbalici, z kt6-
rymi miat do czynienia w czasie swego zycia, prezentowali bardziej umiarkowane
poglady; polemiczne pismo Ibn Taymiyyi stanowi kwintesencje toczonych wcze-
éniej dysput!.

Z kolei riposta aszaryty Al-Guwayniego brzmiata nastepujaco: filozofowie po-
dazajacy za Arystotelesem uwazaja, ze mniejsza przestanka sylogizmu stanowi
przyczyne wniosku; mylg sie jednak, poniewaz wiedze o wniosku kazdorazowo
stwarza w czlowieku Allah; dzieje sie tak, poniewaz prawa logiki s mu podle-
gle na réwni z prawami natury. Przekonania Al- Guwayniego staly si¢ powszech-
nym pogladem wyktadni aszaryckiej?’. Obrazuje to, z jakim typem rozméwcéw
Ibn Rusd miat do czynienia tworzac protreptyk, a nastepnie inne traktaty pole-
miczne (Kasf al-manahig oraz Tahafut at-tahafut). Teologowie aszaryccy nie wyka-
zywali bowiem najmniejszej Swiadomosci tego, ze ich tok rozumowania jest wat-
pliwy i niejasny; dla Ibn Rusda tymczasem przytoczone powyzej aszaryckie kon-
statacje jawily sig jako bezzasadne?!.

Filozofia arabska, obejmujgca réwniez nauki przyrodnicze i formalne w dzi-
siejszym rozumieniu, od poczatku zatem prezentuje sie jako dziedzina odrebna

18 Al-Farabi, Ihsa’ al-Culiim, Bayriit 1996.

19 Wiecej na ten temat w: W.B. Hallaq, Ibn Taymiyya against the Greek Logicians, Oxford 1993.

20 Na temat logiki arabskiej w: N. Rescher, The Development of Arabic Logic, Pittsburg 1964; R. Brun-
schvig, Logique et droit dans I'Islam classique, w: Etudes d’Islamologie”, Paris 1976.

21 Tbn Rusd, Kasf al-manahig, Bayrat 1998.
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od teologii kalamowej. Filozof Al-Farabi w swojej klasyfikacji nauk uwzglednia
fikh oraz kalam, jednak bardzo krytycznie ocenia ich metody. Interesujace z pun-
ktu widzenia podziatu dyscyplin jest to, ze traktuje on fikh i kalam jako jedng ca-
o8¢, podkresdlajac ich apologetyczny charakter. Jego opinia w tej kwestii jest nie-
zmiernie wazna, ze wzgledu na mozliwe do przeéledzenia paralele pomiedzy nim
a Ibn Rusdem.

Sam Ibn Rusd posiadal gruntowne wyksztalcenie prawnicze oraz sprawowat
urzad kadiego — rozumial bardzo dobrze specyfike badania szariatu. Uznawat
wiec, ze tym, co robig prawnicy, jest jedynie uzgodnienie tekstu, ktéry badaja,
z powszechnie ugruntowang opinig spofecznoséci muzuimarnskiej. Z powodu bra-
ku umiejetnosci dowodzenia, tezy przez nich bronione posiadajg jedynie charak-
ter wysoce prawdopodobny, a nie pewny.

Zadaniem teolog6w, na ktérym powinni poprzesta¢, miatoby by¢ w jego rozu-
mieniu zdefiniowanie reguty, ktéra nie jest wyrazona explicite w Koranie, hadisach
lub poprzez consensus. Sprowadzaloby sie ono zatem do interpretacji prawa, a nie
do poruszania kwestii filozoficznych.

Miejsce teologéw widziat zatem Ibn Rusd w obszarze, w ktérym panuje zgod-
no$¢ opinii ummy (wspélnoty) muzulmariskiej odnosnie okreslonych wierzeri,
przekonan czy wartosci. Krytykuje wiec teologéw kalamowych za to, Ze poruszajg
problemy, o ktérych Koran nie méwi w zaden sposéb, a nastepnie prébuja nagiaé
jego przestanie do kwestii badanych przez filozoféw. Podobng praktyke stosuja
wspolczesnie teologowie muzulmariscy bedgcy zwolennikami nurtu ,cudu na-
ukowego”. Koncepgja ta rozwineta si¢ na bazie ,cudu koranicznego”, tzw. i“gaz
qur’ani, przeciw ktéremu Ibn Rusd energicznie protestowat??, traktujac go jako
naduzycie popelnione przez teologéw kalamu. Ten ostatni zarzut odnosit sie
gléwnie do podstawowej tezy stawianej przez entuzjastéw ,,cudu koranicznego”,
moéwigcej o tym, ze Koran jest doskonaty zaréwno pod wzgledem formy, jak i tre-
§ci. Niebezpieczenstwem, jakie Ibn Rusd dostrzegal w tym podejéciu, byto dopa-
trywanie i dorozumiewanie sie w wersetach koranicznych koncepcji pochodza-
cych z innych dziedzin w spos6b sztuczny, na zasadzie powierzchownego podo-
bieristwa tresci; dziatano tak w celu ,, wykazania”, Ze nie ma najmniejszej potrzeby,
aby okazywac jakgkolwiek ciekawo$¢é poznawczg wykraczajgcg poza tradycje mu-
zutmanska?.

I¢gaz - to dostownie ,,uczynienie bezsilnym, niezdolnym do czego$”; stowo to
stalo sie terminem technicznym na okre$lenie nienasladowalnoéci i unikalnosci

22 Tamze.
23 Tamze.
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Koranu. Na temat ,,cudu koranicznego” powstawato i powstaje dotagd wiele trakta-
tow teologicznych; przekonujg one nieodmiennie o tym, ze sity ludzkie sa niewy-
starczajgce dla stworzenia czego$ tak cudownego, jak Swieta ksiega islamu, i to za-
réwno w aspekcie formy, jak i tresci. Jak bowiem Muhammad, bedacy analfabety
(kwestia jego niepiémiennoéci jest ochoczo w tych razach podejmowana) mégtby
dostarczy¢ informacji odnosnie przysztosci (tematyka eschatologiczna), albo tez
przedlozyé wiadomosci dotyczacych odlegtej przesztosci czy wypowiedzi o Bogu.
Traktaty z nurtu ,,cudu koranicznego” wytaczajg rowniez argumenty estetyczne,
akcentowana jest doskonatoé¢ formy, walory stylistyczne Koranu. Autorzy tej kon-
cepdji czestokro¢ méwig o tym, ze nawet gdyby wszyscy ludzie i dzinny wytezyli
wspdlnie sily, to nie wytworzyliby niczego, co mogloby sie réwnac z choc¢by jedna
z sur koranicznych. Idea ,,cudu koranicznego” na przestrzeni wszystkich epok zy-
skiwata powszechng akceptacje wérdd teologéw muzulmarnskich, doprowadzajac
wspdlczesnie, jak zostalo wspomniane, do ,,cudu naukowego”, o ktérym mowa
bedzie w dalszej czeéci tekstu.

Ibn Rusda ,zacheta do filozofii”

Majac na uwadze wszystkie nakreslone powyzej kontrowersje odnoénie po-
dziatu dyscyplin Ibn Rusd przystepuje do pisania protreptyku. Samgq filozofie
okresla w swoim dziele** jako hikma — madrosé. Stowem tym tlumaczono grecka
cogpla. Dazenie do osiggniecia madrosci, przyblizenie sie do niej, stanowi dla Ibn
Rusda podstawowy motyw zajmowania sie filozofig. Z kolei zrozumienie, ze nie
osiggnie sie madroéci absolutnej, jest jedng z oznak bycia madrym; podkreéla za-
tem, ze jedynie o przyblizaniu si¢ do madrosci moze by¢ mowa. ,Wtedy dosta-

pimy madrosci na tyle, na ile w ogole jest to dla cztowieka mozliwe”?

—kondycja
ludzka umozliwia bowiem poznanie tylko w pewnym okre$lonym zakresie.

W Traktacie rozstrzygajgcym postuguje sie on jeszcze dwiema definicjami filo-
zofii, z ktérych jedna niewatpliwie ma w jego odczuciu zacheca¢ do zajmowania
sie ta dziedzing — okre$la ja mianowicie jako ,sztuke nad sztukami”, najbardziej
szlachetne ze wszystkich zaje¢. Druga definicja przedstawia filozofie jako ,me-
dytacje nad tym, co jest” i postuzy ona Ibn Rusdowi w argumentacji stanowiacej
antyprotreptyk. Ten problem zostanie zilustrowany w dalszej czesci tekstu.

Ibn Rusd rozpoczyna swoj Traktat rozstrzygajgcy od pytania, czy zajmowanie
sie filozofig — rozumiang podéwczas réwniez jako poznanie naukowe — zalicza¢
sie powinno do kategorii uczynkéw zalecanych, czy tez obowigzkowych (etyka
muzulmarska uwzglednia bowiem czyny obowigzkowe, zalecane, neutralne, od-

24 Tbn Rudd, dz. cyt.
25 Tamze, s. 33.
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radzane oraz zabronione). Znamienne, rozwaza on mozliwo$¢ filozofowania jako
uczynku zalecanego, lub nawet obowigzkowego z punktu widzenia szariatu —
jego ortodoksyjni oponenci mieli w zwyczaju klasyfikowac jg jako dziatalnos¢ od-
radzang, badz zabroniong. Powolujac sie na wersety koraniczne, nawotujace do
postugiwania si¢ rozumem, Ibn Rusd usituje przekona¢, ze do filozofowania za-
checa sam Allah w postannictwie przekazanym Muhammadowi. Jesli bowiem fi-
lozofia jest kontemplacja tego, co jest, a refleksja ta naprowadza na mysl o Stwércy,
to — przekonuje Ibn Rusd - za kazdym razem, gdy znajomoé¢ praw naturalnych
rzadzacych w $wiecie jest petniejsza, pogtebia sie takze znajomosé Stwércy-Boga.
,Ktos, kto nie zna sztuki wykonania, nie moze nalezycie zrozumie¢ wytworu
tejze sztuki, a kto nie pojmuje wytworu sztuki, nie zrozumie demiurga”?®. Broni
dziatalnosci filozoficznej jako teoretycznych studiow, ktére wioda do najblizszej
prawdy wiedzy o Bogu — najblizszej prawdy, cho¢ niepetnej, ze wzgledéw zasad-
niczych i uprzednio wspomnianych.

Ibn Rusd przyktada ponadto wage do studiéw w dziedzinie logiki wskazu-
jac na jej uniwersalng przydatno$¢, przez to — konieczno$¢ zaaplikowania jej na
grunt arabsko-muzulmanski, bez dywagowania nad tym, Zze jest ona produktem
umystéw pogariskich Grekéw. Oni bowiem, a nie muzulmanie, jako pierwsi mogli
sie wykazaé realnymi osiggnieciami na gruncie logiki — skoro zatem nie dokonali
tego nasi przodkowie, powiada Ibn Rusd, powinniémy ,,rzucic¢ sie do studiowa-
nia ksigg Grek6w”?. Mozliwo$¢ wyéwiczenia sie¢ w systematycznym, logicznym
mysleniu stanowi kolejny motyw zachety do filozofowania — potrzebne jest ono
po to, by méc ,, dedukowac to, co nieznane z tego, co znane”?8; uniezaleznia od
watpliwych autorytetéw; prowadzi do wiedzy opartej na pewnosci, a nie na opi-
niach. W tym celu rekomenduje filozofie jako , studia najdoskonalsze, postugujace
si¢ najdoskonalszym typem rozumowania”?’.

Postugiwanie sie rozumem, niezaleznie od Objawienia, przedstawia Ibn Rusd
jako warto$¢ samg w sobie. Przeciw ortodoksji muzulmarskiej, prébujacej zaka-
za¢ zajmowania sie filozofig ze wzgledu na mozliwe szkodliwe skutki uboczne,
pisze: jesli ktos bladzi w tego rodzaju studiach ze wzgledu na brak naturalnych
dyspozycji do krytycznego i racjonalnego namystu lub ze wzgledu na ztg orga-
nizacje samego procesu studiowania, albo tez z uwagi na swoja emocjonalnosé
i nadmierne kierowanie si¢ namietnosciami, czy przez brak odpowiedniego na-
uczyciela bedacego wiarygodnym przewodnikiem po meandrach filozoficznego

26 Tamze, s. 29.
27 Tamze, s. 30.
28 Tamze.

29 Tamze, s. 33.
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my$lenia, tudziez przez nagromadzenie si¢ wszystkich tych czynnikéw, badzZ nie-
ktérych z nich, nie oznacza to w zadnej mierze konieczno$ci zabronienia osobom
wykwalifikowanym parania sie tg dzialalnoscig. Ewentualng szkode, ktéra mia-
Taby ze studiéw filozoficznych wyptyna¢ okresla mianem akcydentalnej, nie sub-
stancjalnej. Jesli natomiast rzecz jawi si¢ jako dobroczynna ze swej natury i w swej
istocie, nie powinna by¢ deprecjonowana z uwagi na ewentualne skutki uboczne,
ktére akcydentalnie moglyby z niej wyplynaé. Przyréwnuje to do sytuacji, w kté-
rej kto$ zabranialby osobie ztaknionej wypicia chtodnej i §wiezej wody, poniewaz
zdarzalo sie, ze inni w ten sposéb udtawili sie na $mieré. Smieré z powodu za-
krztuszenia okresla mianem akcydentalnej, $mier¢ z pragnienia natomiast — sub-
stancjalnej™.

Szariat — przekonuje — przewidzial dla kazdego rodzaju ludzi droge odpo-
wiadajgca w petni jego naturze. Ludzi cechuje bowiem rozpietos¢ mozliwosci in-
terpretacyjnych. W tym sensie jest to antyprotreptyk: filozofia jest zajeciem ze
wszech miar godnym uwagi, lecz powinna by¢ przekazywana jedynie , wtajemni-
czonym”, z natury utalentowanym w tym kierunku osobom. B6g, kontynuuje Ibn
Rusd, przemawia na rézne sposoby, tak aby trafi¢ do umystéw wszystkich ludzi;
zasadniczg kwestig jest trzymanie sie grupy, do ktérej adekwatnie do swoich pre-
dyspozycji sie przynalezy: ogétu ludzi, do ktérego przemawia wyobraznia; teo-
log6w, ktérych powinnoscia jest interpretacja prawa muzulmanskiego; filozoféw
- ,ludzi prawdy”, jak nazywa ich wielokrotnie na kartach dzieta. Oni wlasnie,
oprécz naturalnych predylekcji w kierunku Scistego rozumowania, muszg jesz-
cze przejé¢ solidny i wymagajacy trening w ,sztuce filozofii”. Dopiero rzetelne
wyksztalcenie, nabycie pewnej technicznej sprawnosci, uprawnia do wydawania
orzeczen w zaawansowanych kwestiach filozoficznych i naukowych oraz przy-
bliza do prawdy®!.

Aby podejmowac sie subtelnych interpretacji filozoficznych, myéliciel powi-
nien dysponowa¢ odpowiednimi narzedziami logicznymi, by¢ nawykly do dys-
cypliny myslowej — wszystko to, poza wrodzonymi predyspozycjami, wymaga
dlugotrwatego treningu i sporych naktadéw czasu. Co wiecej, filozofia zajmuje
sie najdonioslejszymi kwestiami dotyczacymi bytu, zatem by oddaé sprawiedli-
wos¢ wadze tych problemoéw, trzeba, aby poruszali je ludzie bedacy zdolnymi
prawdziwie je zglebi¢ — nie waha si¢ ich nazwa¢ ,najlepsza klasa ludzi”32. Im bar-
dziej wyrafinowany problem nalezy rozumowo rozwazaé, tym wieksza szkoda
dla tegoz problemu, jesli zajmujg sie nim niepowotani ludzie — ostrze polemiki

30 Tamze, s. 33-34.
31 Tamze, s. 34-35.
32 Tamze, s. 49.
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wymierzone jest tu przeciwko teologom kalamowym, ktérych beztroska metodo-
logiczna zatrwazata Ibn Rusda. Blad popelniony przez wykwalifikowanego se-
dziego — przekonuje — zostaje wybaczony przez samego Boga; blad bedacy efek-
tem rozumowania osoby pozbawionej kompetencji jest niewybaczalny. A zadne
kwestie, powtarza, nie sg bardziej donioste od zagadnieri dotyczacych bytu; zatem
i pomylka w tego typu zagadnieniach powinna by¢ kwalifikowana jako najciez-
sze przewinienie. Ibn Rusd okresla osoby niepowolane do dowodzenia demon-
stratywnego i wydajace bezzasadne o$wiadczenia w kwestiach, ktére pozostajq
poza zasiegiem ich mozliwosci intelektualnych, jako grzesznikéw, a nawet jako
niewierzacych® (nalezy pamieta¢, ze niewiara stanowi jeden z najciezszych grze-
chéw w religii muzulmanskiej; rekawice w postaci tego oskarzenia rzucili jednak
jako pierwsi teologowie filozofom — to, m.in., z tego wzgledu, rozprawa bronigca
praw do zajmowania sie filozofig, stanowita Zywg konieczno$¢). Argument ten
stanowi potgczenie protreptyku i antyprotreptyku. Podkreslajgc konieczno$¢ per-
fekcji w kwestiach interpretacji, wpisuje si¢ w mysl odwodzacg wielu od filozofii;
natomiast przekonujac, ze nie ma kwestii donio$lejszych od refleksji nad bytem,
uzasadnia potrzebe filozofii.

Filozofia w zadnym razie nie powinna by¢ nauczana dla szerokich mas. Ibn
Rusd prezentacjg swoich radykalnych pogladéw z pewnoécig otwiera pole do
wielu dyskusji — od wiekéw zresztg jego zapatrywania wywolujg kontrowersje.
Upowszechnianie filozofii nie przyczyni sie do wzrostu poziomu wyksztalcenia
w spoleczeristwie — przekonuje. Stanie si¢ doktadnie na odwrét — tym, co sie po-
wiekszy, bedzie liczba ludzi zagubionych, a nie wyksztatconych. (Ibn Rusd miat-
by zapewne wiele do powiedzenia na temat dzisiejszej edukacji masowej). Za-
miast o§wiecaé szerokie rzesze ludzi o miernych zdolnosciach, lepiej jest powie-
dzie¢ im, ze np. werset koraniczny jest wieloznaczny oraz ze prawdziwe znaczenie
jest znane tylko Bogu®.

Uczeni nie powinni ponadto rozpropagowywac swoich dziel filozoficznych,
ani w formie poetyckiej ani w uproszczonej: piszac powinni postugiwacé sie je-
dynie specjalistycznym jezykiem, tak aby ich mysli mogty zosta¢ odczytane tylko
przez wyksztatconych i réwnych im kompetencjami ludzi. Jesli natomiast laikéw
(do ktérych zalicza réowniez teologéw kalamowych) wprowadzi sie w arkana wie-
dzy, doprowadzi to — z uwagi na przeinaczenie przez nich treéci — do powstania
sekt. O dziatalnos$¢ obarczong takimi konsekwencjami oskarza Ibn Rusd aszary-
tow oraz mutazylitow.

33 Tamze, s. 43-44.
34 Tamze, s. 48-49.
35 Tamze, s. 47.

36 Tamze, s. 48-49.
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Wyjatkowo krytycznie ocenia zatem dzialania tych teologéw kalamu, ktérzy
przedstawili ogétowi ludzi , filozoficzne” interpretacje bedace falszywymi oraz
nieuprawnionymi (z uwagi na niezrozumienie filozoficznej tresci podejmowa-
nych zagadnienl); tym samym wyrzadzili oni wiernym najwieksza z mozliwych
krzywde, dodatkowo uznajgc samych siebie za ludzi o wyjatkowej bystrosci umy-
stu. Uwaza, ze takiego postepowania nie da si¢ usprawiedliwic¢ i to wlasnie oni
powinni zosta¢ uznani za niewiernych. Co wiecej, tak postepujac, nie zadowolili
wecale ogoétu wiernych, poniewaz to, co przedstawili, byto dla jego mozliwosci po-
znawczych zupelnie niejasne; nie mogli réwniez usatysfakcjonowac intelektualnej
elity, poniewaz metody rozumowania przez nich stosowane byly niewystarczajace
z punktu widzenia dowodzenia demonstratywnego®.

Wedlug Ibn Rusda dostowne odczytywanie tekstu przez ogoét niewyksztalco-
nych ludzi wydaje mu sie duzo madrzejsze i bardziej godne uznania z punktu
widzenia racjonalistycznego niz ,teologiczne elukubracje”. Jak wida¢, Ibn Rusd
wecale nie umniejsza postawy ludzi cechujacych si¢ zaufaniem do autorytetéw,
takze autorytetu objawienia; wystepuje jedynie w obronie prawa ludzi do zajmo-
wania sie filozofig, jeéli naturalne dyspozycje predestynuja ich do przedstawiania
dowodéw rozumowych. Ostrze jego miazdzgcej krytyki obraca si¢ nie przeciw
niewyksztalconym rzeszom ludzi, lecz przeciw teologom kalamowym — w jego
opinii dyletantom i uzurpatorom. Podsumowuje swoje rozwazania gorzka uwagga:
,nalezy by¢ pograzonym w najglebszym smutku z powodu tego, ze zdemoralizo-
wane wierzenia i wymysly przeniknely do religii islamu. (...) Dokonato sie to

rekami ludzi, ktérzy gtosza jakoby byli skoligaceni z filozofami”®.

Egzegeza typu iagaz “ilmi a przestanie Ibn Rusda

Wspélczesnie do jednego z popularnych nurtéw egzegezy nalezy i°gaz “ilmi
- ,cud naukowy” Koranu, stanowigcy poklosie braku wyksztalcenia sie w $wiecie
muzulmarskim rozdziatu kompetengji, o ktéry apelowat Ibn Rusd. I°gaz “ilm1I to
koncepcja méwigca, ze antycypacje wszystkich teorii naukowych znajduja si¢ juz
w $wietej ksiedze islamu — Muhammad nie potrzebowal wyksztalcenia ani wy-
specjalizowanych narzedzi badawczych, zaréwno logicznych, jak i technicznych,
by wiedzie¢ o mechanice kwantowej, ruchach tektonicznych Ziemi, mechanizmie
powstawania chmur deszczowych, rozwoju embrionu, Wielkim Wybuchu. Zatem
autorzy prac tego bardzo rozpowszechnionego nurtu uwazaja, ze w $wietej ksie-
dze muzulmanéw bez trudu mozna wynalez¢ odniesienia do teorii naukowych,
do ktérych to uczeni dochodzili przez wieki na drodze zmudnych i ciggle po-

37 Tamze, s. 51-57.
38 Tamze, s. 57.
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nawianych do$wiadczefi. Tymczasem Muhammadowi dana byta wiedza o nich,
cho¢ nie potrafil on pisa¢ ani czytaé, nie méwigc juz o braku przygotowania do
wyspecjalizowanych i zaawansowanych badan — ktére zresztg w jego czasach i na
szerokosci geograficznej, w ktorej zyt i dziatat, byty niemozliwe.

Przyjrzyjmy sie obecnie zjawisku i°gaz “ilmi i zobaczmy, w jaki sposéb muzut-
manie doszukuja sie praw naukowych w wersetach koranicznych®. Rozpatrzmy
nastepujacy fragment sury Wierni 12-14:

Stworzylismy cztowieka z ekstraktu gliny.
Nastepnie umiescilismy go

— jako krople nasienia —

w naczyniu solidnym.

Nastepnie stworzylismy z kropli nasienia
grudke krwi zakrzeplej

zalgzek ciala;

a z tego zalgzka stworzylismy kosci;

wtedy obleklismy te kosci ciatem;

nastgpnie uczynilismy go innym stworzeniem.

W opinii muzulmanskich zwolennikéw teorii cudu naukowego passus ten
w szczegoblowy sposéb dookresla proces rozwoju zarodkowego. Embriologia jako
dziedzina nie wniosta niczego nowego do wiedzy posiadanej uprzednio przez
muzulmanéw. Ekstrakt gliny bowiem, bedacy kroplg spermy umieszczong w na-
czyniu solidnym, czyli w macicy, to nic innego jak wlasnie zygota — zaptodniona
komérka jajowa. Grudka zakrzeplej krwi natomiast to stadium moruli. Tym sa-
mym dochodzg do fazy mudga — bedacej, wedle muzutmarnskich propagatoréw
i°gaz ilmi ,kawatkiem przezutego migsa”*’. A przeciez przezuty kawatek zyw-

% Zaglal an-Naggar, Al- [°§az al- ¢ilmi fi as-sunna an-nabawiyya, Al-Qahira 2007, s. 188-206, 216-223,
244-254; An-Nagwati, Al- 1°§az al-ilaht fi halq al-insan wa-tafnid nadariyya Darwin, Dimagq 2007, s. 19—
47; Husnayn K., Al-halq bayna al-“ankabiitiyya ad-darwiniyya wa-al-haqiga al-qur’aniyya, Al-Qahira 2001,
s. 10-31; I¢%az al-Qur’an; Samir “Abd al-Halim, Al-mausii®a al-“ilmiyya fi al- i°3az al-qur’'ani, Dimasq
2000, s. 10-13, 17-19, 65-75, 87; As-Sayyid Al-Gamili, Al-I¢ §az al- €ilmi fi al-Qur’an, Bayrat 1992, s. 14—
17,41-42, 59-62; Muhammad ©Ali al-Bar, Halq al-insian bayna at-tibb wa-al- Qur’an, Ar-Riyad 1983, s. 55—
57,149-152,201-210, 243-263; © Abd al-Hamid Muhammad Tahmaz, Al-mu°§iza wa-al-i°§az fi siirat an-
naml, Dimasq-Bayrat 2001, s. 46—47, 55-57; ¢Alit Muhammad As-Salabi, Al-mucgiza al-halida. Al-1°gaz
al- ilmi ft al-Qur’an al-kartm. Barahin satia wa-adilla qati®a,Bayrat 2013, s. 19-29, 111, 287-288, 292-302,
304-305; ©Abd ad-Da’im al-Kahil, Rawa'i¢al-i°§az fT al-kaun. Magmii®a mabahit tatanawal ahdat al-haqa’iq
al-kauniyya “ala dau’ al-Qur’an al-karim, 2009, www.kaheel7.com (dostep: 07.11.2021), s. 36-45, 53-59;
Zaglal an-Naggar, Tafstr al-ayat al-kauniyya fi al-Qur’an al-karim, Al-Qahira 2007, s. 26-30, 223; Hartan
Yahya, Al-mu€gizat al-qur’aniyya, https://ar.harun-yahya.net/ar/Eser-Tipi/1036 (dostep: 07.11.2021),
s. 51-55, 57-61; Mustafa Muslim, Mabahit fi i°§az al-Qur’an, Ar-Riyad 1996, s. 177-184, 198-202, 226—
239.

40 Muhammad ©Ali al-Bar, Halg al-insan bayna at-tibb wa-al- Qur'an, Ar-Riyad 1983, s. 243-263; Haran
Yahya, Al-muc€gizat al-qur'aniyya, https:/ /arharun-yahya.net/ar/Eser-Tipi/1036, s. 52-55, 57-61.
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nos$ci zawiera odci$nigte w nim zeby. Taki widok natomiast do ztudzenia przypo-
mina zarodek, w ktérym zaczyna wyksztalca¢ sie struna grzbietowa, przeradza-
jaca sie nastepnie w kregostup. Poniewaz za$ Koran jasno stwierdza: , A z tego za-
lazka stworzyliSmy kosci” —widzimy, ze wiedza Muhammada antycypowata usta-
lenia embriologéw. Owa struna grzbietowa, nadajaca zarodkowi wyglad ,, przezu-
tego miesa”, przemienia sie w kos¢ — kregostup. Po tej fazie nastepuje organoge-
neza — wyksztalcenie sie wszystkich poszczeg6lnych narzagdéw. Nawigzanie do
tego procesu réwniez widoczne jest jak na dioni w przytoczonym wersecie Ko-
ranu — stwierdzaja oredownicy koncepgji i°gaz “ilmi . ,Wtedy oblekliémy te kosci
cialem” — czytamy przeciez. Z kolei uczynienie cztowieka ,innym stworzeniem” —
ostatnie stowa tego wersetu — mogg méwic jedynie o porodzie, o przejsciu w inng
faze bytowania, poza fonem matki.

Czyz w czasach Proroka istnialy mikroskopy, ktére umozliwityby mu zoba-
czenie mudga i opisanie jej w tak precyzyjny sposéb? W Koranie pojawia si¢ tez
stwierdzenie, ze Allah stworzy! czlowieka z nutfa — oznaczajacej sperme. Uzyta
tutaj zostaje liczba pojedyncza. Ktéz wtedy wiedzial, ze sperma sklada sie z wielu
plemnikéw, z ktorych tylko jeden zaptodni komérke jajows, co uzasadnia uzycie
w tym przypadku liczby pojedynczej, a nie liczby mnogiej nutaf ? — pytajg przed-
stawiciele i°gaz “ilm1.

Z kolei werset 61 sury Jonasz:

I nie ujdzie uwagi twego Pana
nawet cigzar jednego pytku

— ani na ziemi, ani w niebiosach;

ani tez co$ jeszcze mniejszego od tego,

ani tez wigkszego

— Zeby to nie bylo w Ksigdze jasnej.

— przedstawia klarownie budowe atomu. Owym pylkiem jest bowiem, w spo-
s6b oczywisty, atom. Stowo durra oznacza po arabsku zaréwno pylek, kurz, jak
i czastke elementarng wiasnie, co zwolennicy i“g§az “ilm1 poczytujg za dodatkowy
argument na rzecz swoich twierdzen. Fizyka atomowa odkryla, ze atom nie jest
najmniejsza niepodzielng czastka, lecz ze w jego budowie wyrézni¢ mozna pro-
tony, neutrony i elektrony; tymczasem tekst Koranu méwit o tym na dtugo wcze-
$niej —uwagi Allaha nie ujdzie przeciez takze nawet co$ mniejszego od durra. Nie-
ktérzy uznaja nawet, Ze nie jedynie wiedze o strukturze atomu odzwierciedla ten
fragment, lecz takze, ze stanowi on antycypacje catej mechaniki kwantowej. Przy
najlepszej nawet woli i najwiekszej wyobrazni, w jaki sposéb mozna wyczytaé
z tego passusu informacje o, na przyklad, zasadzie nieoznaczonosci Wernera He-
isenberga?
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Rozpatrzmy réwniez werset 35 sury Swiatlo:

Bég jest swiattem niebios i ziemi.
Jego swiatto jest podobne do niszy,
w ktorej jest lampa;

lampa jest we szkle,

a szklo jest jak gwiazda Swiecgca.

Jaka teoria naukowa moze wytania¢ sie z tego opisu? Alez to jasne — przeko-
nujag muzutmanie — mamy tu do czynienia z falowg teorig $wiatta. W ich opra-
cowaniach nie znajdujemy juz odniesierr do tego, ze po dlugim sporze fizykéw
o korpuskularng, badz falowg teorie $wiatta, okazalo sie, ze foton posiada wtasci-
woéci zaréwno falowe, jak i korpuskularne. Wydaja si¢ wiec oni nie by¢ au courant
nowszych ustaleni, lub tez jeszcze nie doszukano si¢ w Koranie fragmentu, ktéry
moéglby ewentualnie prezentowac ten dualizm zachowarn fotonéw.

Znajdujemy réwniez informacje o tym, ze powyzszy werset stanowi aluzje do
wynalezienia elektrycznosci. Zanim wiec Michael Faraday wystgpit ze swoimi
teoriami, Muhammad byt juz §wietnie poinstruowany o przysztym wynalazku,
dobrodziejstwie ludzkosci — przekonuja.

Podobnie werset 12 sury Sabejczycy:

A Salomonowi podporzgdkowalismy wiatr

— stanowi sugestie odnoénie wynalezienia awiacji. Wiatr bowiem, podporzad-
kowany sitom ludzkim, moze oznacza¢ tylko jedno: zdolnos¢ cztowieka do lata-
nia.

Nie koniec na tym. W opinii zwolennikéw koncepcji i°gaz “ilmiw Koranie znaj-
duja sig odniesienia do teorii Wielkiego Wybuchu. Czytamy mianowicie:

Potem zwrécit si¢ ku niebu
— ono bylo wtedy dymem (s. Wyjasnione 11);

oraz:

Czyz ci, ktorzy nie uwierzyli, nie widzieli,

iz niebiosa i ziemia stanowily jedng zwartg mase

i My rozdzielilismy je,

i stworzylismy z wody kazdg zyjgcq rzecz? (s. Prorocy 30).

Te koraniczne fragmenty majg doktadnie przedstawia¢ osobliwoé¢, w ktorej
skupiona byta masa calego wszechswiata; osobliwos¢, ktéra nastepnie wybuchta,
powodujac rozszerzanie sie wszechéwiata oraz powstanie czasu, przestrzeni, ma-
sy, energii oraz wszelkich oddziatywan fizycznych.
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Interesujgco przedstawia si¢ réwniez rzekome nawigzanie do neurobiologii
w nastepujacych sfowach koranicznych, pochodzacych z sury Zakrzepta krew 15—
16:

kosmyk klamliwy i grzeszny;

Poniewaz Allah przyobiecat pociggnaé za kosmyk Kurajszyte w razie jego nie-
postuszefistwa i oporu stawianego Muhammadowi, zwolennicy i°gaz “ilm1 twier-
dza, ze jest to antycypacja wiedzy, do ktérej neurobiolodzy doszli dopiero wspét-
cze$nie, a dotyczacej przedczolowego plata mézgu. W swietle ustaleri neurobiolo-
gii w nim wtasnie tkwi ludzka zdolnoé¢ planowania, podejmowania decyzji, kie-
rowania si¢ okre§lonymi intencjami. Tymczasem w opowiesci koranicznej, Kuraj-
szyta ma zosta¢ przez samego Allaha dotkniety wlasnie w owg czeé¢ w wypadku
swojego trwania w uporze i ztych zamiarach. Jest zatem klarowne, ze wtasnie o ko-
rze przedczolowej moéwi przytoczony powyzej passus koraniczny.

Wersety 75-76 sury Wydarzenie traktujg natomiast o czarnych dziurach:

Przysiegam na miejsce zapadania gwiazd!
A to, zaprawde, jest wielka przysiega
— zebyscie tylko mogli wiedzie¢!

Dodatkowo, nieliczni muzulmanscy zwolennicy teorii ewolucji jako dowdd jej
prawdziwosci przedstawiajq fakt, ze Koran juz przed trzynastoma wiekami obja-
wil, ze woda jest Zrodtem wszelkiego zycia, o czym informacje znajdujemy w su-
rze Swiatto, w wersecie 45:

Bog stworzyt wszelkie zwierzg z wody.
Wsrod nich sq takie,

ktére petzajg na swoim brzuchu;
wsréd nich sq takie,

ktére chodzg na dwdéch nogach;

i wsrod nich sg takie,

ktére chodzg na czterech.

Zaprezentujmy réwniez analize wersetéw 19-21 sury Pajgk:

Czyz oni nie widzieli,

jak Bég daje zycie przez pierwsze stworzenie,
a potem daje je ponownie?

Zaprawde, to dla Boga jest tatwe!

Powiedz:

Wedrujcie po ziemi i popatrzcie,
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jak On zaczqgl stworzenie.

Potem Bog spowoduje nastepne powstanie.

Zaprawde, Bog jest nad kazdqg rzeczq wszechwladny!”
On karze tego, kogo chce,

i okazuje milosierdzie temu, komu chee.

Stwierdzenie, ze Allah swoje stworzenie odnawia zgadza si¢ z ustaleniami
uczonych: ot6z, odnajdywane w warstwach ziemi istoty ogromnej liczby i zrézni-
cowanej budowy stanowig wia$nie nawigzanie do tego wersetu. Stowa méwiace
o tym, ze jest to tatwe dla Allaha réwniez znajdujg swéj oddzwiek w rzeczywi-
stosci — skoro bowiem ludzie, dysponujac o wiele mniejsza inteligencja od abso-
lutnej, sa w stanie uswiadomi¢ sobie prawa, ktérymi Allah si¢ postuzyt, nie moga
by¢ one skomplikowane dla niego samego. A prawami, o ktérych tu mowa sg po
prostu zmiany w materiale genetycznym — to przy ich pomocy, Allah ,,odnawia
swoje stworzenie”. Nie odnajdujemy tu bowiem wskazania do stworzenia z ni-
czego — werset mOowi wyraznie o tworzeniu czego$ nowego z czego$ wczesniej
istniejgcego — chodzi wigc o stwarzanie na drodze mutacji i zmian zachodzacych
W genomie.

Wyraz ,potem” uzyty w przytoczonym wersecie oznacza, ze co$ zdarzylo sie
bezposrednio po czyms$ innym; w przypadku ewolucji jednak odlegtos¢ czasowa
dzielgca powstanie nowego stworzenia z wczeéniejszego jest stosunkowo diuga;
by¢ moze, piszg zatem zwolennicy i°§az “ilmi, w wersecie chodzi o teori¢ punktu-
alizmu Eldrege’a-Goulda, a nie o stopniowe powstawanie; jest to prawdopodobne,
poniewaz stworzenie dzieje si¢ adekwatnie do woli Allaha; nie ma wiec potrzeby
i koniecznosci, aby owa stopniowoé¢ zaktadana przez teorie ewolucji musiata za-
chodzi¢.

Mimo wszystko, tym, co klarownie odczytujemy z tego wersetu, jest istnienie
dwoch zasad: pierwsza z nich méwi o jednym Zrédle wszystkiego, co istnieje;
druga — o wiezi pokrewienistwa pomiedzy réznymi gatunkami: o tym, ze bardziej
wspolczesne rozwinely sie z wezesniejszych. A sa to podstawowe zalozenia teorii
ewolucji — Koran zatem przekazywat informacje o niej na dtugo przed Darwinem.

Popularno$é nurtu i°gaz “ilmi (ktéry — przypomnijmy — stanowi przediuzenie
nurtu i°gaz qur’ani, przeciwko ktéremu zarliwie wystepowat Ibn Rusd) $wiadczy
o tym, ze muzulmanie najczesciej jako sztuczne pojmuja rozgraniczenie obszaréw
wiary i nauki oraz pozostawienie sfery wiary osobistym przekonaniom kazdego
z uczonych. Tymczasem w $wiecie, w ktérym przewrét polegajacy na wyksztal-
ceniu sie metody naukowej zostal dokonany, jako sztuczne jawig sie préby pota-
czenia ustalent matematycznego przyrodoznawstwa z ogélnymi i enigmatycznymi

stwierdzeniami zawartymi w Koranie.
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Taka fuzja naukowo-religijna brzmi atrakcyjnie i postepowo dla wielu muzut-
mandéw. Tego typu egzegeza, wedle Ibn Rusda, nie$¢ moze jednak ze sobg zagro-
zenie. Polega ono na tym, ze ani potrzeba wiary, ani potrzeba wiedzy nie zostaje
w pelni zaspokojona w hybrydzie, ktéra aspiruje do tego, by by¢ jedng i drugg
jednoczesnie.

Dodatkowym argumentem na rzecz tego, ze Ibn Rusd odzegnywatby sie od
naduzy¢ interpretacyjnych przedstawicieli nurtu i°gaz “ilmi, jest jego opinia wyra-
zona bezposrednio w tekscie Traktatu rozstrzygajgcego: jedna osoba nie jest w stanie
wypowiadac si¢ umiejetnie we wszystkich kwestiach, rozdzial kompetengji jest
sprawg zasadnicza dla autentycznego postepu wiedzy; nikt nie powinien preten-
dowa¢ do bycia znawcg w dziedzinach, ktére pozostajg poza jego realnym zasie-
giem. Analizujac jego stanowisko przedstawione w Traktacie rozstrzygajgcym, mo-
zemy wnioskowaé, ze autoréw popularnych opracowan i°gaz “ilmi uznatby za
postepujacych nonszalancko, gdy prébujg dorozumiewaé sie w wersetach kora-
nicznych odniesiert do rozmaitych nauk, ktérych to odniesieri w nim nie ma.

Nalezatoby réwniez postawié¢ pytanie, dlaczego, pomimo tak , dokladnego,
precyzyjnego i szczegétowego” —jak méwig sami oredownicy i°gaz “ilmi — mate-
riatu naukowego zawartego w Koranie, to nie muzutmanie doszli do opracowania
tychze teorii naukowych? (Powraca pytanie Ibn Rusda: dlaczego to nie nasi przod-
kowie odkryli prawa logiki?). Gdyby droga byta odwrotna, czyli cytat koraniczny
zainspirowal muzulmanina do dopracowania szczegétéw konkretnego prawa na-
ukowego, wtedy sprawa moglaby przedstawia¢ sie w nieco innym Swietle. Jesli
jednak post factum dopasowuje sie brzmienie teorii naukowych do symbolicznych
wyrazen koranicznych, postulaty zwolennikéw i przedstawicieli i°gaz “ilmi1 nie
mogga jawi¢ sie dla wielu jako przekonujace.

Od czasu do czasu spotykamy bardziej umiarkowane stanowisko w tej spra-
wie, jak to prezentowane przez Amri Sarifa, ktéry przekonywat, ze nie wszystkie
wersety koraniczne nalezy interpretowaé w $wietle prawd naukowych, poniewaz
przed nauka pozostaje jeszcze wiele do odkrycia*'. Mozliwe wigc, ze jaki§ wer-
set traktuje o teorii naukowej, jeszcze dla samej nauki nieznanej. Niemniej nadal
mamy tu do czynienia z osobg przekonang o potencjalnej zawartosci naukowej
swietej ksiegi muzulmandw, zatem nurt i°gaz “ilmi mozna uzna¢ za dominujacy.

Podsumowanie
Ibn Rusd perswadowal, aby teologowie przestali doszukiwacé sie w Koranie ja-
kichs$ odzwierciedleni dla zastyszanych i Zle przez nich zrozumianych teorii filozo-

41 Garif °A., Kayfa bada’a al-halg, Al-Qahira 2011.
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ficznych. Tymczasem zwolennicy ,,cudu” (czy to koranicznego, czy naukowego),
czujg sie do tego uprawnieni uwazajac, ze w Koranie zawarta jest pelnia wiedzy.
Ibn Rusd stanowczo oponuje przeciw takiemu podejéciu: uznaje filozofie za inny
iautonomiczny $rodek poznawania Boga (jak zostato powiedziane, okresla to jako
,poznawanie Stworzyciela poprzez rzeczy stworzone” i walczy o to, aby takie po-
znanie stalo si¢ uprawnione). Nie postulowat natomiast, aby dla ustaleri zdoby-
tych na drodze demonstratywnych badan doszukiwac sie odzwierciedlenia w sto-
wach Pisma*?.Celem filozofii ma by¢, jak powiedziano, lepsze poznanie Boga po-
przez studiowanie Jego ,dziet naturalnych”; badania demonstratywne majq by¢
jednak prowadzone niezaleznie, filozofowie zajmujgc si¢ nimi nie majg dzierzy¢
Koranu w reku i biorgc na warsztat dany werset zastanawiac sie, ktéry tekst Ary-
stotelesa mozna w nim odnalez¢é. Egzegeza teologéw powinna natomiast dotyczy¢
spraw prawa i moralnosci; nie powinno sie w niej z kolei szuka¢ informacji na te-
mat tego, jak powstat $wiat czy podejmowac zagadnieri dotyczacych natury czasu.
Filozofia i Koran nie wchodzg zatem ze sobg w konflikt, lecz odbywa sie to ra-
czej poprzez ich odseparowanie, a nie taczenie ustalenr. To istotne, poniewaz zwo-
lennicy ,,cudu” (koranicznego w czasach Ibn Rusda, naukowego wspdlczesnie)

4 Osobng kwestig stanowiag wypowiedzi Ibn Rudda zawarte w Traktacie rozstrzygajgcym dotyczace
przekazania alegorycznej interpretacji wersetéw koranicznych filozofom. Mozna bowiem postawi¢ py-
tanie, czy tym sposobem Ibn Rusd nie nawotuje do praktyki stosowanej przez zwolennikéw ,,cudéw”;
druga watpliwos¢ moze dotyczy¢ tego, jak zatem wyobrazalby sobie przeprowadzanie alegorycznej
interpretacji metoda dowodzenia demonstratywnego. Nalezy jednak wszelkie odniesienia Ibn Rusda
do Koranu traktowac jako asekuracyjne. Chodzilo mu o to, aby wolno bylo zajmowac si¢ filozofig lu-
dziom, ktérzy maja do tego predyspozycje i aby nie okresla¢ ich jako bezboznych, czyli nie skazywac
na ostracyzm, badz utrate zycia. Aby wiec nie pozostawi¢ filozoféw zupelnie bez Koranu, pisat o tym,
ze powinni zajmowac si¢ jego alegoryczng interpretacjg — bylo to bezpieczniejsze, za$ przedstawienie
filozofii jako dziedziny zupelnie autonomicznej byto w jego czasach problematyczne, skrajnie ryzy-
kowne. Stad m.in. rézne interpretacje postawy Ibn Rusda — nie o wszystkim mégt on bowiem napisaé
wprost, musial wyrazac sie w sposéb zakamuflowany ze wzgledu na mozliwe sankcje za okazywanie
jakiejkolwiek niezalezno$ci my$lenia. Istnieje spora rozbieznoé¢ interpretacyjna — skrajne stanowisko
reprezentuje tutaj E. Renan, ktéry uwazat, ze wszystko, co Ibn Rusd powiada o teologii — wiec réw-
niez to, co powiada dobrego — nalezy uzna¢ za bluff i taktyke zmylenia przeciwnika, aby ochroni¢
si¢ przed przesladowaniami, paleniem ksigg, wygnaniem (przed czym i tak zresztg uchroni¢ si¢ nie
zdotal), czy wyrokiem odbierajacym zycie. Jednak blizsza prawdy (taka, ktéra wynika z lektury Zré-
det) znajduje interpretacje L. Gauthier’a (aby przywota¢ jedynie najstynniejsze nazwiska). Uznawat
on, ze Averroes widziat dla teologii miejsce i zadanie w spoleczefistwie i tym, o co walczyl byly dwie
rzeczy: po pierwsze, sama mozliwo$¢ swobodnego zajmowania si¢ filozofig; po drugie — oddzielenie
od siebie poszczegdlnych dziedzin wiedzy, aby kazda byta kompetentna w odpowiednim sobie za-
kresie. Na rzecz tego, ze Averroes nie potepial nauk koranicznych $wiadczyé¢ moze réwniez fakt, ze
wykonywat zawéd kadiego-sedziego muzulmariskiego i cenit sobie te dzialalnos¢. Jednoczesnie, pi-
szac o przekazaniu alegorycznej interpretacji Koranu filozofom, wytracat on ja z ragk teologom — a takie
bylo jego zamierzenie, poniewaz ich egzegeze problematycznych wersetéw uwazal za niedorzeczna,
a rozpowszechnianie jej — za szkodliwe dla wiernych. Zatem réwnolegle do celu, jakim byta asekura-
ja, realizowat on tym sposobem cel drugi, przekonanie czytelnikéw o tym, ze powolaniem teologéw
powinna pozosta¢ wylacznie egzegeza wersetéw dotyczacych prawa muzulmarnskiego. Por. L. Gau-
thier, La théorie d'Ibn Roschd sur les rapports de la religion et de la philosophie, Paris 1909; E. Renan, Averroés
et 'averroisme. Essai historique, Paris 1866.
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w ogodle nie posiadajg wyksztalcenia naukowego czy filozoficznego; dlatego ich
poréwnania narazone sa na to, ze beda jawic sie jako absurdalne. Ibn Rusd uwazat,
ze nalezy odwodzi¢ teologéw od pseudofilozoficznych interpretacji, ktére w ich
wydaniu polegaja na nieudolnych prébach taczenia kwestii filozoficznych z wer-
setami Koranu. Widziat ogromne niebezpieczeristwo w tym, ze teologowie nieco
orientujac sie w zagadnieniach filozoficznych, lecz nie rozumiejac ich gruntow-
nie, beda usitowali dopatrywac sie ich w Koranie. Jednoczesnie jego postulaty nie
wskazujg na zadng ,pyche rozumu”, raczej stara si¢ dowartoéciowaé wiare (nie
krytykuje zupelnie ludzi wierzgcych ani teologii jako takiej, lecz jedynie teologéw
przekraczajgcych granice przepisane ich dziedzinie).

Ibn Ru$d za naczelny przejaw madrosci uwazat rozgraniczenie sfer wplywoéw
wiary i rozumu oraz wyodrebnienie kompetentnych ludzi majgcych zajmowac sie
kwestiami naukowymi. W tym sensie jego przestanie ujawnia swa aktualnosé*®.
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Funkcje obrazéw w epistemologii $w. Jana od Krzyza'

AsstrRAKT: Przedmiotem analizy — dokonanej metodami: hermeneutyczng, intertekstualng i histo-
ryczng — jest usystematyzowanie funkcji obrazéw (imdgenes) w epistemologii $w. Jana od Krzyza na
podstawie Drogi na gére Karmel. GIéwnym rezultatem badar jest okreslenie opisowych, prognostycz-
nych, wyjasniajacych i praktycznych funkcji imdgenes oraz ich uporzadkowanie ze wzgledu na uzna-
wane przez Jana wladze poznawcze czlowieka, tj. pamigé, wole i intelekt. Wskazano takze na liczne
paralele pomiedzy autorem Drogi a jego filozoficznymi poprzednikami, ze szczegélnym uwzglednie-
niem procesu i rezultatu epistemicznego. Wyjasniono, ze tzw. noc ciemna jest stanem czlowieka trwaja-
cego w zawieszeniu aktywno$ci zmystéw, pamiegci, woli i intelektu. Sama Droga zostata ukazana jako
instrukcja opisujaca, jaki mie¢ stosunek do pojawiajacych sie we wltadzach poznawczych tresci, by osia-
gnac stan nocy ciemnej i przygotowacé sie na majacy nadej$¢ noetyczny cel ostateczny, opisany przez
Jana jako zjednoczenie z Bogiem.

Srowa kLuczowek: $w. Jan od Krzyza, epistemologia, obrazy, filozofia teologii, psychologia religii.

The Functions of Images in the Epistemology of St. John of the Cross

AssTrACT: The subject of the analysis, made using of hermeneutic, intertextual and historical me-
thods, is the systematization of the functions of images (imdgenes) in the epistemology of St. John of
the Cross based on the Ascent of Mount Carmel. The main result of the research is the definition of the
descriptive, prognostic, explanatory and practical functions of imdgenes and their ordering according
to the cognitive powers recognized by John, i.e. memory, will and intellect. Numerous parallels were
also indicated between the author of the Ascent and his philosophical predecessors, emphasising on

1 Podstawe tego rozdzialu stanowi praca magisterska pod tym samym tytutem napisana pod kie-
runkiem dr. hab. Leona Miodoniskiego, prof. UWr, w Instytucie Filozofii Uniwersytetu Wroctawskiego
w 2011 r. Dziekuje dr. Pawtowi Wréblewskiemu, jej recenzentowi, za inspiracje do cze$ciowej publika-
ji pracy w postaci niniejszego tekstu.
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the epistemic process and result. It was explained that the so-called dark night is the state of a person
suspended in the activity of his senses, memory, will and intellect. The Ascent itself was presented as
an instruction describing how to approach the contents of the cognitive powers to reach the state of
the dark night and prepare for the coming noetic final goal, described by John as union with God.
Keyworps: St. John of the Cross, epistemology, images, philosophy of theology, psychology of

religion.
Aby dojsé do poznania wszystkiego, nie chciej poznawaé czegos w niczym.
By dojs¢ do tego, czym nie jestes, musisz is¢ przez to, czym nie jestes.
Sw. Jan od Krzyza
Gora Karmel, 1-2
Wstep

Proba filozoficznej analizy pism $w. Jana od Krzyza (1542-1591), w zachodniej
tradycji chrzescijariskiej okreslonego mianem Doctor Mysticus?, wymaga pewnego
wyjasnienia: jak filozofia przejawia sie w jego teologicznym dziele? By wtasciwie
przedstawi¢ cel pracy zaczne od zakreélenia pola semantycznego czesci sktado-
wych jej tytutu:

1. Funkcje. Podstawowe znaczenie stowa funkcja wywodzacego sie z taciniskiego
functio oznacza: cel, czynnosé, dziatanie, role, zadanie®. Zasadniczo takie znaczenie
etymologiczne rozpatrywanego pojecia pokrywa sie z jego uzyciem w mojej pracy,
poniewaz $w. Jan od Krzyza nie zawiera w swoich pismach deskrypcji obrazé6w
w sensie definicyjnym, a raczej odwotuje si¢ do sfery praxis. Teoremat, jaki przed-
stawia w swoich dzietach Jan, zaklada prymat dziatania nad statyczng, esencjalng
koncepcja bytu. W konsekwencji tego wyszczeg6lnitem cztery funkcje obrazéw:
(1) opisowa — ukazujqca, jakie sg obrazy, gdzie sa i jak sg; (2) wyjasniajacq — wska-
Zujgca na przyczyny powstawania obrazéw; (3) prognostyczng — okreslajacg na-
stepstwa obrazéw; (4) praktyczng —jak postepowac odnosnie do obrazéw. Przy-
ktadem praktycznego rozumienia funkcji moze by¢ sentencja 15 ze Stéw Swiatta
i milosci: ,,Sthum swoje pozadanie, a znajdziesz to, czego pragnie twe serce...”* —
dziataniem jest tutaj eliminacja z umystu obrazéw rzeczy, do ktérych sktaniamy
sie przez pozadliwosé. By przyktadowo wskazaé na prognostyczng funkcje ob-
razéw, czyli skutek, jaki moga wywotaé, postuze sie fragmentem Nocy ciemnej:
,Stad pochodzi jeszcze inna korzy$¢ tj. ustawiczna pamiec na Boga z obawa i za-
troskaniem (... ). Korzys¢ ta niemata, owszem, bardzo wielka, jakg dusza odnosi
wéréd tej oschlosci i oczyszczania pozgdania. Uwalnia sie tu bowiem i oczyszcza

2 Por. Benedict XVI, Saint John of the Cross (General Audience, Paul VI Audience Hall, Wednes-
day, 16 February 2011), [on-line:] http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/audiences/2011/
documents/hf ben-xvi-aud 20110216_en.html (dostep: 27.09.2021).

3 Zob. N. Bunnin, The Blackwell Dictionary of Western Philosophy, Oxford 2004, s. 273.

4Jan od Krzyza, Stowa Swiatla i mitosci, [w:] Dziela $w. Jana od Krzyza, ttum. B. Smyrak, Krakéw 1995,
s. 102.
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z tych niedoskonatosci, ktére przylgnety do niej przez pozadania i uczucia. One to
”5

bowiem wszystkie otepiaja i zaciemniajg dusze””. Powyzsze stowa moga wskazy-
wa¢ na skutek dwojakiego rodzaju: po pierwsze, pamie¢ o Bogu pozwala uwolnié
sie z niedoskonaloéci; drugim jest ,otepienie i zaciemnienie” duszy wynikajgce
z obecnosci w umysle obrazéw pozadan. Zdarza si¢ réwniez tak, ze w jednym
miejscu odnalez¢ mozna przedstawienie dwoch funkcji, przykladem moze by¢
nastepujacy cytat: ,Przez pojecia naturalne powstajagce w pamieci, to przez nie ro-
zumiemy te wszystkie, ktére pamie¢ ksztaltuje lub moze wytworzy¢ na podstawie
dzialania pieciu zmystéw ciata”. Z przywotanego cytatu dowiadujemy sie, czym
sq pojecia naturalne i gdzie si¢ znajdujq i to podpada pod zakres funkcji deskryp-
tywnej, oraz jak powstajg dane pojecia, co jest przyktadem funkcji wyjasniajace;®.

2. Obrazéw. Jan funkcjonuje i tworzy w kulturze jezyka hiszpanskiego, wiec
w swoich pismach na okreélenie obrazéw uzywa hiszpariskiego terminu imagen
(Lmn. imdgenes). W rozumieniu tego pojecia autor w naturalny sposéb jest konty-
nuatorem intelektualnej tradycji tacinskiej’. Waznym wskazaniem w tym wzgle-
dzie moze by¢ stynne opracowanie leksykograficzne Ambrogia Calepio (1435-
-1511)8, ktére sumarycznie przedstawia tradycje znaczeniowg terminu inago wte-
dy, gdy zyt oraz tworzyt Jan od Krzyza. Dzieto Calepio — zwane popularnie Dic-
tionarium Latinum i traktowane do korica XVI wieku jako encyklopedia® — defi-
niuje obraz jako wynik ,tworzenia przez nasladownictwo” (generatio per imita-
tionem), podajac przyktad syna jako obrazu ojca, w czym ma si¢ urzeczywistniac
podobieristwo (similitudo) skutku do przyczyny'’. Inng kategorie stanowi w przy-
wotanym stowniku obraz wytworzony ,przez ztudzenie” (per illusionem), czego
przyktadem jest echo jako obraz glosu'l. W pierwszym znaczeniu imago mamy
do czynienia z aktem reprezentacji, czyli wtérnego uobecnienia danej rzeczy, za-
rowno w aspekcie ontycznym, jak i poznawczym (éciSlej: werytatywnym); drugie
natomiast odnosi sie do imago jako fikcyjnego badz pozornego wrazenia poznaw-
czego'?. Oba te rozréznienia bliskie sg Janowi od Krzyza, co postaram sie przed-

5 Jan od Krzyza, Noc Ciemna, [w:] jak wyzej, s. 442.

6 Zob. $w. Jan od Krzyza, Droga na Gérg Karmel, przel. B. Smyrak, [w:] Dziela $w. Jana od Krzyza, ks.
I (rozdz. 2, 4), Krak6éw 1995, s. 311.

7 Por. Aelius Antonius Nebrissensis, Dictionarium Latinohispanicum, et vice versa Hispanicolatinum,
Antverpi[a]e 1560, [s. 190]. Hiszpariski humanista Elio Antonio de Nebrija (1441-1522) wskazuje tu
na réwnowazno$¢ znaczeniowq terminéw: tac. imago, hiszp. imagen i gr. eixcv.

8 Por. G. Soldi Rondinini, T. De Mauro, Ambrogio Calepio, detto il Calepino, [w:] Raffaele Roma-
nelli (red.), Dizionario Biografico degli Italiani, [on-line:] http:/ /www.treccani.it/enciclopedia/calepio-
ambrogio-detto-il-calepino_(Dizionario-Biografico)/ (dostep: 27.09.2021).

9 Zob. tamze.

10 Zob. A. Calepinus, Imago, [w:] tegoz, Dictionarium Latinum, Basileae 1512, [s. 332].
11 Zob. tamze.
12 Zob. tamze.
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stawi¢ w niniejszej pracy. Trzeba doda¢, iz tacifiska imago w podstawowym zna-
czeniu filozoficznym przywolywana byla czesto na okreslenie odtworzonej przez
pamiec jakosci poznawczej przy braku zmystowej aktywnosci'®. W przeciwien-
stwie do tego, uzywany przez éredniowiecznych scholastykéw termin byt syno-
nimem znaku naturalnego, czyli dokonujacej si¢ przez zmysty zamiany zewnetrz-
nego obiektu w obraz znajdujacy sie w wyobrazni'®. Jeszcze szersze znaczenie ma
greckie sfowo eixv, gdzie obraz wystepuje miedzy innymi jako reprezentacja rze-
czywisto$ci: badz to jako materialne odzwierciedlenie duchowej rzeczywistosci,
badz jako podrzedny wzgledem rzeczywistosci obraz — w zredukowanym zakre-
sie znaczeniowym jako wymyst wyobrazni'®. W obrebie znaczenia ixcv znajduje
sie réwniez pojecie obrazu Boga (Yac. imago Dei), ktérego nie sposéb pomingé przy
omawianiu dziel Jana od Krzyza, gdyz byt to termin kluczowy zaré6wno dla niego,
jak i catej wczesniejszej teologicznej i filozoficznej tradycji chrzescijariskiej. Wy-
wodzjca si¢ z biblijnej Genesis (1, 26-27) koncepcja imago Dei zaktada, ze ludzka
dusza lub jej racjonalna czes¢ —w koncepgji szkoly aleksandryjskiej —jest odzwier-
ciedleniem osoby Boga'®. Czlowiek jako mikrokosmos zawiera w sobie wszelka
kreacje!”. Przez wzglad na specyfike funkcji obrazéw w dzietach Jana warto przy-
toczy¢ aspekt eixv jako podwojnego obrazu w cztowieku, ktéry realizuje si¢ za-
leznie od dziatania — cztowiek przez grzech staje sie obrazem diabla'®. Tylko dusze
poddane procesowi katartycznemu stajg sie obrazem Boga. Obraz w znaczeniu
teologicznym rozumiany jest w greckiej literaturze chrzescijaniskiej jako zobrazo-
wana wiedza o Bogu, Logosie, czy Chrystusie jako obrazie Ojca, Synie jako ob-
razie atrybutéw Boga Ojca (Boza Madros¢, Boza Moc)!. Pojecie imagen — tak jak
uzywa go Jan — jest spéjne z przedstawionymi wyzej definicjami obrazu. Doty-
czy to zaréwno sfery wewnetrznej czlowieka — duszy, jak i zewnetrznej — mate-
rii. Sfera wewnetrzna dotyczy pamieci o rzeczach zewnetrznych, dodwiadczonych
zmystowo badZz droga nadprzyrodzong, a zatem odnosi sie do wszystkiego, co
znajduje si¢ w wyobrazni i intelekcie oraz do wszelkich dziafar fantazji. Obrazy
w sensie materialnym — takie rozumienie jest obecne w dzietach Jana — to réwniez
dzieta sztuki malarskiej — na przyklad portrety Swietych i malarskie przedstawie-
nia biblijnych wydarzen, a takze inne artefakty — na przyktad rzezby, dewocjona-
lia.

13 Por. D.D. Runes, Dictionary of Philosophy, London 1944, s. 141.

14 Tamze.

15 Por. G. W. H. Lampe, A Patristic Greek Lexicon, Oxford 1961, s. 410—416.
16 Zob. tamze.

17 Zob. tamze.

18 Zob. tamze.

19 Zob. tamze.
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3. W epistemologii $w. Jana od Krzyza. Uzyte pojecie epistemologia rozumiane
jest w pracy w znaczeniu historycznym odpowiadajagcym czasom, w ktérych two-
rzyt Jan. Bliska jest mu tradycja greckiego terminu éniotur, ktére wedlug staro-
zytnych filozoféw oznacza takg wiedze racjonalng (tzn. oparta na logosie), ktéra
jest absolutnie pewna i bezsporna®. Platon tym terminem okreslit poznanie idei,
ktére do pewnego momentu jest mozliwe dzieki dialektyce, jednak ostateczne po-
znanie bytu odbywa sie w intuicyjny sposéb?!. Dla Arystotelesa émotun oznacza
wiedze naukowa, ktéra dotyczy przedmiotéw w bezwzglednym znaczeniu ko-
niecznych, poniewaz te, jako niezmienne, pozostawaly zawsze aktualne®?. Za taka
wiedze uznawano wiec te, ktéra dotyczy fundamentéw — przyczyn i zasad rzeczy-
wistosci?. Przeciwienistwem émotfun byla 8620, czyli mniemanie — wiedza zdo-
byta w doswiadczeniu empirycznym?t. W ten klasyczny sposéb uzywam terminu
epistemologia na oznaczenie wystepujacego u Jana procesu poznania pozazmysto-
wego, ktérego celem jest dojscie do wiedzy absolutnie pewne;.

Jak wskazano, przedmiotem niniejszej pracy jest szczegétowe przedstawie-
nie funkcji obrazéw w kontekscie epistemicznym wpisanym w dziela Jana od
Krzyza. Towarzyszace temu zatozenia metodyczne zawierajg w sobie cechy kilku
metod: hermeneutycznej, intertekstualnej i historycznej®. Istotnymi w tym wzgle-
dzie deklaracjami odnoszacymi sie do analizy tekstu sg dla mnie nastepujace: (1)
dzielo literackie jest zorganizowang calo$cig, wiec jedne elementy w nim wyste-
pujace pozwalaja na zrozumienie innych — praca bedzie zatem miata charakter
wewnatrzkomparatystyczny; (2) interpretacja utworu musi odbywa¢ sie w od-
niesieniu do jezyka ogélnego oraz tradycji filozoficznej i literackiej, do ktérej sie
odnosi — historyczna rekonstrukcja przywolanej w tytule problematyki zaktada
wiec wskazanie koniecznego kontekstu jej uzasadnienia; (3) waznym ze wzgle-
doéw interpretacyjnych jest spojrzenie na sama osobe twoércy dzieta, dlatego za-
wartem w pracy pewne watki biografii Jana od Krzyza.

Wrhasciwy Janowi kontekst naukowo-historyczny, konieczny do wiasciwej in-
terpretacji tekstu, przedstawie wraz z odniesieniami biograficznymi w dalszej cze-
§ci, gdzie rowniez dokonam uzasadnienia wyboru dziela, na ktérym zostata opar-
ta niniejsza praca. Sw. Jan od Krzyza zwigzany jest przede wszystkim z trady-

20 Por. G. Reale, Historia filozofii starozytnej, przet. E. 1. Zielinski, t. 5: Stownik, indeksy i bibliografia,
Lublin 2002, s. 248-249; D. D. Runes, Dictionary of Philosophy, s. 93.

21 Zob. tamze.

22 Por. Arystoteles, Metafizyka, 982a 5-983a 24, t. I, przel. M. A. Krapiec, A. Maryniarczyk na podsta-
wie ttumaczenia T. Zeleznika, Lublin 2000, s. 10-18.

23 Por. G. Reale, Historia filozofii starozytnej, s. 248-249.

24 Zob. tamze.

25 Por. Z. Mitosek, Teorie badari literackich, Warszawa 1995, s. 94-111, 323-339.
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cja teologiczng i w tym sensie najczeéciej rozpatrywane s3 jego dzieta, doczekaw-
szy sie niezwykle obszernej bibliografii. Z perspektywy wykraczajgcej poza sensu
stricto teologiczny stan badan nad twérczoscig Jana na uwage zastuguje dokonana
przez]. Gic teologiczno-psychologiczna interpretacja nocy czynnej wladz poznaw-
czych, gdzie autorka opisata wynikajacg z doktryny Jana o obrazach antropolo-
gie?®. Inspirujacy lekturg do rzeczowego opisu obrazéw byto spojrzenie z punktu
widzenia teorii relacji obiektéw psychoanalitycznych w zwigzku z przeksztatce-
niem si¢ duszy przedstawionej w rozprawie doktorskiej K. R. Barron?. Z perspek-
tywy najbardziej filozoficznej Janowa epistemologia zajmowali sie Th. Merton?
oraz S. Payne?, ktérych prace uwazam za najciekawsze i zarazem najwazniejsze
dla merytorycznej czesSci mojej analizy. Z biograficznego punktu widzenia postu-
giwalem si¢ opracowaniem A. Rachmajdy i D. Wandziocha® oraz wprowadze-
niem O. Filka do polskojezycznego wydania dziet §w. Jana od Krzyza®!.

Wplyw otoczenia i tradycji filozoficzno-teologicznej na mysl Jana

Postaram sie teraz nakresli¢ otoczenie intelektualne Jana od Krzyza, ktére mo-
glo mie¢ hipotetyczny wplyw na jego teorie obrazéw. Wyksztalcenie w zakresie
trivium, w sklad ktérej wchodza: gramatyka, retoryka, dialektyka, odebral w ko-
legium jezuickim w Medina del Campo®2. W przedziale czasowym, w ktérym Jan
zyl, w Colegio de San Andrés na uniwersytecie w Salamance gtéwny nacisk poto-
zony byl na Arystotelesa i Tomasza z Akwinu*®. Na pierwszym roku studiéw uni-
wersyteckich w Salamance, w latach 1564-65, uczy! sie przede wszystkim logiki
arystotelesowskiej w klasie Pedra Garcfi Galarzy, Hernanda de Rueda i Martina
de Peralta®. W roku kolejnym (1565-66) kontynuowat studia logiczne u nauczy-
cieli: Hernanda de Rueda, Andrésa de Morales i Gaspara de Torres®. Na trzecim
roku (1566-67) rozpoczat kurs filozofii prowadzony przez Hernanda de Rueda,

26 Zob. J. Gic, Noc czynna wg. Sw. Jana od Krzyza a psychologia, Warszawa 2009.

%7 Zob. K.R. Barron, Study of St. John of the Cross’s Theology of Transformation From the Perspective of Psy-
choanalytic Object Relations Theory, [on-line:] http://www.keithocds.com/Doctoral Dissertation.html
(dostep: 27.09.2021).

28 Zob. Th. Merton, Wspinaczka ku prawdzie, [w:] Szukanie Boga, ttum. P. Parlej, Krakéw 1983.

29 Zob. S. Payne, John of the Cross and the Cognitive Value of Mysticism: An Analysis of Sanjuanist Teaching
and its Philosophical Implications for Contemporary Discussions of Mystical Experience, Dordrecht 1990.

30 Zob. A. Rachmajda i D. Wandzioch, Sw. Jan od Krzyza, Doktor Kosciola. Zycie, osoba, dziela.

31 Zob. O. Filek, Wprowadzenie [w:] Dzieta $w. Jana od Krzyza, ttum. B. Smyrak, Krakéw 1995.

32 70b. tamze, s. 30.

33 Zob. A. Rachmajda i D. Wandzioch, Sw. Jan od Krzyza..., s. 26.

34 Zob. L.E. Rodriguez-San Pedro Bezares, Consideraciones sobre la formacion cultural de San Juan
de la Cruz, Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes, Alicante 2008, [on-line:] http://www.cervantes
virtual.com/obra-visor/consideraciones-sobre-la-formacion-cultural-de-san-juan-de-la-cruz-0/html
(dostep: 27.09.2021).

35 Zob. tamze.



Funkcje obrazéw 123

Diega Rodrigueza, Alonsa de Calahorra, Miguela Francésa i Diega Bravo®. Wia-
domo, ze w toku tej edukacji poznat dzieta Arystotelesa: O powstawaniu i ginieciu,
O duszy, Metafizyka, Etyka Nikomachejska i Polityka® . Przypuszcza sie, ze podczas
pobytu $w. Jana w Avili. w latach 1572-77, zaznajomit sie on z literaturg scho-
lastyczng i mistyczng co przyczynifo si¢ do wzrostu jego doswiadczenia ducho-
wego i poetyckiego®®. W tym czasie Avila byta na wysokim poziomie kultural-
nym, artystycznym i religijnym. Funkcjonowato tam studium generalne domini-
kanéw (klasztor $w. Tomasza), oraz jezuickie kolegium $w. Idziego, w ktérym
w owym czasie przebywal teolog Francisco Suarez oraz pedagodzy tacy jak ojciec
Ripalda czy Juan Bonifacio, ktéry byt nauczycielem Juana de Yepes w Medina del
Campo®. Znawcy podkreslajg, ze czas spedzony w Avili byt dla Jana etapem przy-
gotowawczym do majacej sie wkrétce ujawnic kreatywnosci i oryginalnoéci®’. Jan
zdystansowat sie wobec dominujgcych w okresie renesansu esencjalistycznych in-
terpretacji mysli Stagiryty, w ktérych podstawa poznawalnosci §wiata byta forma
(wopery) rozumiana jako to cos, co jest obecne w kazdej rzeczy i stanowi ontyczna
podstawe definicji*!. Obecny w éredniowiecznej i renesansowej tradycji schola-
stycznej racjonalizm w postaci sola ratione, zapoczatkowany przez Anzelma z Can-
terbury (1033-1109) i polegajacy na poznaniu za pomocg samego rozumu??, jest
widoczny u Doktora Mistycznego, jednak nalezy go rozumie¢ nieco inaczej. Do
wladzy rozumu bowiem, poznanie przyj$¢ moze z zewnatrz — w postaci inge-
rencji boskiej. W jego pismach wida¢ nawigzania do dziet dawnych autorytetow,
sposréd ktérych najbardziej reprezentatywnymi sg Platon, Pseudo-Dionizy i Au-
gustyn. Sama synteza naukowa Jana jest w tym sensie eklektyczna. W tym miejscu
warto wskaza¢ na tréjpodziat wtadz duszy analogiczny do tego, ktérego w trady-
¢ji chrzescijaniskiego Zachodu prekursorem jest $w. Augustyn z Hippony i wedle
ktérego dokonalem interpretacji réznych aspektéw rozumienia przez Ojca Kar-
melu imdgenes. Przede wszystkim jednak Jan pragnie zobiektywizowaé wtasne do-
§wiadczenie mistyczne poprzez instrumentarium pojeciowe, jakie poznat w toku
edukacji uniwersyteckiej. Ostatecznym kryterium weryfikacji wtasnych doswiad-

36 Zob. tamze.

37 Zob. tamze.

38 Zob. tamze.

39 Zob. tamze.

40 Zob. tamze.

41 Zob. B. Paz, Racjonalizm, [w:] A. Maryniarczyk (red.), Powszechna Encyklopedia Filozofii, [on-line:]
http:/ /ptta.pl/pef/pdf/r/racjonalizm.pdf (dostep: 27.09.2021).

42 Zob. T. E. Ables, St Anselm of Canterbury (1033-1109). II. Method, [w:] L. S. Markham (ed.), The
Student’s Companion to the Theologians, t. 1, Oxford 2009, s. 144-145 (The Wiley-Blackwell Companions
to Religion).
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czefi uznaje Jan Pismo Swigte i Tradycje Apostolska®>. Trzeba wigc zaznaczyé¢, ze
zespolem aksjomatéw dla Jana jest doktryna koscielna i wediug niej tworzy swojq
epistemiczng droge prowadzacag do przeksztalcenia duszy, czego zwieniczeniem
jest zjednoczenie woli cztowieka z wolg Boza. Mistyka $w. Jana od Krzyza opiera
si¢ na stanowisku powszechnym wéwczas w Hiszpanii, gtoszacym, Ze cate zycie
mistyczne wywodzi si¢ z heroicznej praktyki cnét ewangelicznych, a kontemplacja
jest oczywistym wynikiem wtasciwego rozwoju zycia duchowego*. Mistyka kon-
templacyjna to dziedzina stanéw psychicznych zwigzanych z intuicjg, tzn. takim
procesem poznania, ktéry nie jest zwigzany z doswiadczeniem zmystowym, a jest
wynikiem éwiczen duchowych —ascezy (3oxnoic)®. Z tokiem do$wiadczenia mi-
stycznego Scisle aczy sie rowniez pojecie ekstazy (éxotooic), ktére mozna ttu-
maczy¢ jako przekraczajacy zwykla Swiadomosé, pozazmystowy stan doskonalej
modlitwy*. Kontemplacja w znaczeniu redniowiecznym oznacza bezposrednie
widzenie (visio) Boga, a ci, ktérzy je otrzymuja, zostajg przeniesieni w stan wiecz-
nej szczesliwosci?’. Paradygmat ten realizowany byl juz w starozytnosci®®. Visio
nalezy rozumie¢ jako platonskie Bioc Yewpntixdc opisywane przez niego w Fajdro-
sie:

Totez sprawiedliwo$¢ i wladza nad sobg i inne wartosci duchowe nie majg swych od-
blaskéw w podobiznach ziemskich; przeto z trudem tylko, i to nieliczni ludzie, pa-
trzac, jak przez zapocone szkla, na ich wizerunki tutaj, umieja dojrze¢ rodzaj przed-
miotéw odbitych. A piekno wtedy mozna bylo widzie¢ w petnym blasku, kiedy$my
wraz z chérem istot szczesliwych btogostawione widowisko ogladali; my tuz za Zeu-
sem, a inni za innymi bogami; kiedy$my $wiecen dostepowali, otwierajacych tajemne
bramy szczeScia najwyzszego, kiedysmy w obchodzie owym udzial brali nieskalani
i nie znali jeszcze zla, jakie na nas pézniej przyszlo, i owe niepokalane, proste, nie-
zmienne i blogostawione tajemnice ogladali z bliska w blasku przeczystym, czysci
sami i nie pogrzebani jeszcze w tym, co dzi$ cialem nazywamy, a nosimy to na sobie
jak ostrygi w skorupach zamkniete®.

Blog Yewpnuindg zwigzany byt z ogladem idei i byt to oglad czysto inteligibilny.
Opis uzywany przez Platona wydaje si¢ odpowiada¢, przynajmniej w sensie tech-
niki ascetycznej, stanom osigganym przez chrzeécijariskich mistykow.

43 Por. O. Filek, Wprowadzenie, s. 53.

4 Zob. tamze.

45 Asceza - pierwotnie ¢wiczenie, trening — oznacza wyrzekanie si¢ tego, co przyjemne, ¢wiczenie sig
we wstrzemiezliwosci, w wewnetrznej dyscyplinie. Por. D. Runes, Dictionary of Philosophy, s. 24.

46 Por. G.W.H. Lampe, A Patristic Greek Lexicon, s. 438—439.

47 Por. K. Kerenyi, Eleusis. Archetypowy obraz matki i cérki, przet. I. Kania, Krakéw 2004, s. 133-143.

48 Zob. tamze.

49 Platon, Fajdros, 250 B-C, przetl. W. Witwicki, Warszawa 1999, s. 37.
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Cel i metoda w procesie transformujacym

By wlasciwie zrozumie¢ nauke $w. Jana, nalezy rozpoczaé od jej fundamen-
talnych zalozen, czyli celu na jaki wskazuje i do jakiego prowadzi. Tym celem jest
zjednoczenie z Bogiem. Do zjednoczenia prowadzi droga zwigzana z trzema cno-
tami teologicznymi, podczas ktorej ukazuja si¢ duszy konkretne formy i obrazy.
Niniejsza praca jest wnioskiem z analizy obrazéw na bazie Drogi na Gére Karmel,
gdyz w niej zawarl Jan szczegétowy opis obrazéw i tego jak odnosnie nich poste-
powac na drodze do zjednoczenia z Bogiem.

Przejde teraz do szerszego oméwienia wspomnianych wyzej fundamental-
nych kwestii. Doctor Mysticus —w pierwszej ksiedze Drogi — zdefiniowal, jak nalezy
rozumie¢ obrany cel: ,stan zjednoczenia z Bogiem polega na tak catkowitej prze-
mianie duszy w wole Boza, by w niej nie bylo nic przeciwnego woli Bozej, ale
zeby we wszystkim i w kazdym poruszeniu wola jej byta wola Bozg”*. Jan moé-
wiac o zjednoczeniu postuguje sie stowem transformacién (przeksztalcenie). Ter-
min, ktérego uzywa wywodzi si¢ od stowa forma (uoper) i oznacza przeksztal-
cenie formalne, Jan odnosi si¢ wiec do duszy — poniewaz to ona jest formgq czto-
wieka —wskazujac, ze do zjednoczenia z Bogiem konieczne jest jej przeksztalcenie.
Druga fundamentalng kwestia, konieczng do zrozumienia doktryny mistyka, jest
twierdzenie, Ze wsp6imiernymi i najblizszymi $rodkami zjednoczenia z Bogiem
sq trzy cnoty teologiczne: wiara, nadzieja i mitoé¢, ktére prowadzg dusze do uwol-
nienia i oczyszczenia, a w rezultacie — przeksztalcenia i zjednoczenia z Bogiem.
Trzecie konieczne zalozenie to diagnoza odnosnie stanu kontemplacji, bedaca dla
Jana wiarg duszy, ktéra zaczyna patrze¢ pobudzona mitoécig. Jak zauwaze w dal-
szej czesci pracy, to dzieki tej mitosci wiara udziela cztowiekowi wiasciwego sobie
poznania.

W Drodze Doktor Karmelu postugujac sie czyms$ na wzér metody scholastycz-
nej stara si¢ wskazad, jak zrealizowac ideat zjednoczenia przeksztalcajacego. Spo-
s6b prowadzenia duszy ku zjednoczeniu jest nastepujacy: najpierw osobistg ak-
tywno$cia nalezy oczyséci¢ swojq sfere zmystowa od doznar, a by¢ wolnym od do-
znan to by¢ wolnym od impulséw zewnetrznych. Aktywnos¢ ta nazwana jest nocg
czynng zmystéw i nig zajmuje sie Jan w I ksiedze Drogi. W metaforze nocy, ktérg
postuguje si¢ Doktor Mistyczny, wida¢ odniesienie do mysli Pseudo-Dionizego
Areopagity®!, z ktorej zreszta czerpala cata p6zniejsza tradycja chrzescijariska. Ze
wzgledu na kontynuatywnos$¢ dziet Jana w stosunku do mistyki Pseudo-Dionize-

50 Jan od Krzyza, Droga, ks. 1, rozdz. 11, 2; s. 174.

51 U Pseudo-Dionizego mozna réwniez spotkaé okrelenia nadsubstancjalna ciemnosé, boska ciem-
nos¢, ciemna noc, mistyczna ciemnoé¢ niepoznawalnoéci. Por. Pseudo-Dionizy Areopagita, Teologia Mi-
styczna, rozdz. I-1I, [w:] tegoz, Pisma Teologiczne, przel. M. Dzielska, Krakéw 1997, s. 163, 165-166.
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go wylozonej w jego O Teologii mistycznej>?, bede wskazywal tego typu paralele
w toku moich rozwazan. Ksiega II poucza o koniecznosci oczyszczenia rozumo-
wej sfery ducha od wiedzy, ktéra nie moze wspélistnie¢ z wiarg. Dalszym cig-
giem nocy czynnej ducha jest omawiane w III ksiedze Drogi oczyszczenie pamieci
i woli za pomocg mitoéci i nadziei z niedoskonatych pojec¢ i dazenia do rzeczy,
w ktérych upatrujemy swoja radosé. Podczas czynnej nocy ducha, oraz po jej zakon-
czeniu, wystepuje dzialanie Boze, ktére uzupelnia aktywnga prace duszy. Te uzu-
pelnienia, polegajace na jeszcze glebszym oczyszczeniu, nazywa Jan nocg bierng
zmystéw i ducha, a zajmuje sie nimi w I i II ksiedze Nocy Ciemnej. Jak wskazuje
O. Filek obcy jest Janowi podzial na doskonato$¢ ascetyczng i mistyczng: droga
mistyczna jest bowiem kontynuacja drogi ascetycznej®®. Odniesienie do teologii
apofatycznej™ (arnogatixésc) jest widoczne u Jana w kwestii negacji mozliwosci
rozumu odnoénie do poznania Boga, jak i odrzucenia wszelkich obrazéw sym-
boli i abstrakcyjnych pojeé. Wiasciwe jednak poznanie nie odbywa sie u niego tak
jak w tradycji apofatycznej przez formuly negacyjne i zaprzeczajace.

W zwigzku z powyzszym, w kolejnej czesci pracy, odnoszac sie do catosci tek-
stu Droga na Gére Karmel, przedstawie konieczne wnioski, wynikajace z jego ana-
lizy i stanowigce podstawe wstepna do wlasciwego zrozumienia epistemicznej
funkgji obrazéw u Jana od Krzyza, zamierzam: doktadnie wyjasni¢ metafore nocy
ciemnej duszy i ducha, opisa¢ réwniez wladze wyobrazni i fantazji oraz zrédla
znajdujacych sie w nich tresci. Kwestie zawarte w dalszej czesci umiejscowiq opi-
sywane obrazy we wlasciwym im kontekscie znaczeniowym i pozwolg na kom-
plementarne ich ujecie. Waznym wskazaniem jest, Ze interpretacja imdgenes od-
bywa si¢ przez wzglad na trzy rézne wtadze duszy, ktérym przynaleza.

Zasadnicza trudno$¢ w zakresie proby wskazania, jakie funkcje pelnig imdge-
nes w Janowej epistemologii, polega na tym, iz autor swoja teorie przedstawit
w narragcji silnie zmetaforyzowanej. Jest to z catg pewnoscig proporcjonalne do
opisywanego w dzielach Jana przedmiotu aktu mistycznego, ktéry wykracza po-
za sfere werbalnej definiowalno$ci. Dlatego w swojej pracy w wielu miejscach
bede przywolywal metafory z tekstéw Jana od Krzyza zgodnie z przyjetym pa-
radygmatem metodycznym, w $wietle ktérego interpretacji dzieta nalezy doko-
nywa¢ w jak najszerszym kontekscie. Nalezy takze doda¢, ze Droga jest dzietem
przede wszystkim dydaktycznym, stad Jan stosuje czeste powtdérzenia, by¢ moze

52 Pseudo-Dionizy Areopagita jest uznawany za pierwszego systematycznego mistyka chrzecijai-
skiego. Por. Ph. Bohner, E. Gilson, Historia filozofii chrzescijariskiej. Od Justyna do Mikotaja Kuzaticzyka,
przet. S. Stomma, Warszawa 1962, s. 129.

53 Zob. O. Filek, Wprowadzenie, s. 47.

54 Por. G.W.H. Lampe, A Patristic Greek Lexicon, s. 219.
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jednak przez powtdrzenia chce on ukazaé szerszy charakter omawianej kwestii.
Moja praca bedzie wiec miata charakter przede wszystkim porzadkujacy, co by¢
moze pozwoli na tatwiejsze ujecie epistemicznej struktury obrazéw.

Naturalne i ponadnaturalne Zr6dla obrazé6w w powiazaniu z wewnetrznymi
i zewnetrznymi zmystami czlowieka

U Jana od Krzyza dusza jest dwuwymiarowa: doznaniowa i duchowa. Od-
powiada to Lukrecjariskiemu podziatowi na anima i animus®. Czeé¢ doznaniowa
polaczona jest z ciatem i zmystami, zar6wno wewnetrznymi, jak i zewnetrznymi.
Nieorganizujgca bezposrednio materii czes¢ duszy sktada sie z trzech duchowych
zdolnosci: rozumu, pamieci i woli*®. Pieé zmystéw zewnetrznych zwigzanych z cia-
lem to: widzenie, styszenie, dotyk, smak i zapach®. Pierwsze trzy przyjmuja spe-
cjalne znaczenie w pismach Jana — s3 pomocnymi analogiami dla okreslenia pew-
nego rodzaju religijnych dos§wiadczen: visiones — zmystowe i umystowe widzenia,
locuciones — akty predykacji, toques en la sustancia — substancjalne dotknigcia®.

Formutujaca sie w recepgji pism Arystotelesa scholastyczna koncepcja zmy-
slow wewnetrznych wskazuje, ze cata wiedza nie jest ostatecznie wynikiem ak-
tywnosci zmystowej, ale zawiera w sobie réwniez modyfikacje form lub gatun-
kéw rzeczy zewnetrznych dokonane za pomocg wyltacznej dziatalnosci intelektu.
Status ontyczny tych inteligibilnych form jest odpochodng statusu intelektu®. By
taka niematerialna forma rzeczy mogta zosta¢ wytworzona z informacji osiaga-
nych zmystowo®, potrzebny jest posredni proces abstrakgji, ktéry musi gdzie$ sie
odbywacé. Tym miejscem sg dla scholastykéw zmysty wewnetrzne. Robert Bacon
(1290-1346) uwazal, ze jest ich szes¢: zmyst wspélny, wiadza osqdu, wladza poznaw-
cza, pamigé, wyobraznia i fantazja®. Akwinata za Awerroesem akceptowal cztery:
wyobraznig lub fantazje, wladze osgdu (instynkt ludzki), pamie¢ i zmyst wspdlny®?. Jan
zredukowal te liczbe do dwéch wewnetrznych, cielesnych zmystéw: wyobrazni
i fantazji. W jednym miejscu Jan do wewnetrznych zmystéw zalicza pamie¢, jed-
nak w kazdym innym przypadku jest ona traktowana jako zdolnoé¢ duchowa,

5 Podziat 6w uzasadniat Lukrecjusz w 3 rozdzale De rerum natura — zob. A. Krokiewicz (ed.), T. Lu-
creti Cari De rerum natura liber tertius, Lublin 1921 (Biblioteka Uniwersytetu Lubelskiego, Wydziat Hu-
manistyczny, Nr 1).

5 Por. S. Payne, John, s. 17.

57 Zob. tamze, s.19.

58 Zob. tamze, s. 20. Zob. Juan De La Cruz, Subida Del Monte Carmelo, San Pablo, 2007: visiones — ks.
2, rozdz. 10, 4; locuciones — ks. 2, rozdz. 10, 4; toques en la sustancia — ks. 2, rozdz. 24, 4.

59 Zob. tamze.

60 Zob. Jan od Krzyza, Droga, ks. 11, rozdz. 12,1-2; s. 221-222.

61 Por. S. Payne, John, s. 20. Zob. R. Bacon, Opus maius, vol. II, Oxford 1897, s. 75.

62 7ob. Tomasz z Akwinu, Suma Teologiczna, przel. P. Belch, t. 6: Czlowiek, Londyn 1980, art. 4, s. 59.
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i faktycznie cata struktura ksiagg II i III Drogi wywodzi si¢ od tego zatozenia®.
Wyobraznia w swojej dyskursywnosci postuguje sie¢ wyobrazeniami, natomiast
fantazja konstruuje nowe obrazy z danych zrecypowanych przez zmysty. Mianem
wyobrazenia i fantazji Doktor Karmelu okresla wszystko to, co zmysty moga po-
jac i uksztaltowad. Jan wyszczegélnia dwa rodzaje wyobrazen: nadprzyrodzone —
przedstawiajace sie zmystom biernie oraz naturalne — wytwarzane aktywnoscig
zmysléw wewnetrznych - figury, formy i obrazy. Centralny zmyst Jan wspomina
tylko raz, nazywajac go centralnym zmystem fantazji i przypisuje mu funkcje od-
bierania i archiwizowania form obiektéw podlegajacych zmystom zewnetrznym®:.
Zdaniem S. Payne’a Jan identyfikuje fantazje jako centralny zmyst, ktéry jest ma-
gazynem, i odrzuca wszystkie inne znane tradycji zmysty wewnetrzne, oczywiscie
nie wliczajgc w to wyobrazni, ktérej przypisal funkcje dyskursywna®. Fantazja
jest wiec miejscem, w ktérym w postaci figur i podobienstw, znajduja sie wrazenia
zewnetrznych obiektéw, uzyskane za pomoca dziatania zmystéw zewnetrznych.
U Jana te znajdujace sie w fantazji formy odpowiadaja temu co scholastycy nazy-
wali species sensibiles®®. Sq one quasi-materialnymi reprezentacjami konkretnych,
zewnetrznych obiektéw (indywidualne drzewa, konie, itp.), z ktérych aktywny
rozum tworzy w pasywnym rozumie species intelligibiles (koncepcje ,konia” lub
,drzewa”)®”. Dla Jana wyobraznia jest umiejetnoscia umystu, dzieki ktorej kon-
struuje on nowe i doktadniejsze obrazy z materiatéw znajdujacych sie w fantaz;ji®®.
Fantazja i wyobraznia dziatajg wspdlnie w écistym potaczeniu z pamiecig, a do-
ktadniej, przez posrednictwo pamieci, podczas gdy wyobraznia bierze materialy
z fantazji, by tworzy¢ z nich nowe obrazy i faczy¢ je ze sobg w wyobrazonym
ciagu myslowym. Ponadto, te nowopowstate formy i figury ponownie sa umiej-
scawiane w fantazji dzieki udziatowi umystowej wtadzy pamieci®®. Ostatecznie,
te dwa wewnetrzne zmysty graja kluczows role w religijnym doswiadczeniu zna-
nym w tradycji rzymskokatolickiej jako taciniska meditatio”™, czyli rozmy$lanie, na-
mysl, refleksja. Wedlug Jana medytacja jest dziataniem dyskursywnym, ktéremu
pomagaja formy, ksztalty i figury utworzone przez wspomniane zmysty: ,Sa to
rozmys$lania takie, jak np. przedstawienie sobie Chrystusa na krzyzu, przy stupie
kazni lub w innej tajemnicy Jego Meki; wyobrazanie i przedstawienie sobie chwaty

6 Por. S. Payne, John, s. 21.
64 Zob. tamze.

65 Zob. tamze.

66 Zob. tamze.

67 Zob. tamze, s. 21-22.

68 Zob. tamze, s. 22.

8 Zob. tamze.

70 Zob. tamze.
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niebieskiej jako najjasniejszego $wiatta itd.””!. Innymi stowy, dla Jana i jego kon-
tynuatoréw pojecie medytacja oznacza dyskursywng forme osobowej relacji pod-
miotu poznajacego z Bogiem, zawierajaca rozlegte uzycie mentalnych wyobrazen.
Kto$ zaangazowany w tego typu praktyke, moze np. prébowaé wyobrazi¢ sobie
swojego ulubionego $wietego lub wyobrazeniowo umiejscowi¢ siebie w ktérejs
z biblijnych scen”?.

Materiat fantazji, czyli podtoze zachodzacych w niej zmian, bierze sie z dziata-
nia zmystéw zewnetrznych — Jan nazywa to poznaniem drogg naturalng. Postuguje
sie on, znang choéby z filozofii Platona’?, metaforg cielesnego wigzienia duszy, ktorej
poznanie mozliwe jest dzigki zmystom:

Dusza, w chwili gdy ja Bég tchnie w ciato, jest jak tablica gtadka i czysta, i niczym
nie zapisana i jezeli czego$ nie pozna za pomocg zmystéw, inng droga zwyczajnie nic
jej nie zostanie udzielone. Pozostajac w ciele jest jak czlowiek w ciemnym wiezieniu,

ktéry $wiat oglada tylko przez okno tego wiezienia”*.

Podobnie rzecz ma si¢ z rozumem: za Zycia, tj. z perspektywy jednosci psycho-
somatycznej, pojmuje on tylko te ksztalty i wyobrazenia, ktére otrzymat droga
zmystowg”>. Jan przyjmuje wiec scholastyczng teorie, ze cokolwiek jest w inte-
lekcie, weze$niej musi by¢ w zmystach’. Wierzy, ze cala nasza naturalna wiedza
o0 $wiecie ostatecznie pochodzi ze zmystowego do§wiadczenia”. Nie wszystkie
jednak obrazy zostaly wytworzone w procesie naturalnej percepcji. Osoby, ktére
wkroczyly na droge duchowosci, czyli takie, ktére starajq sie ukierunkowaé swoje
wladze na Boga, a nie na przedmioty materialne, mogg za pomoca zewnetrznych
zmystéw doswiadczy¢ obrazéw i zjawisk otrzymanych droga nadnaturalng, np.
za pomocg zmystu wzroku ,miewaja widzenia postaci i oséb z drugiego Swiata:
$wietych, dobrych i ztych aniotéw, niekiedy tez $wiatet i blaskéw niezwyktych”78.

Opré6cz oméwionej powyzej drogi naturalnej, Jan wyodrebnia jeszcze jeden spo-
s6b, za pomoca ktérego fantazja i wyobraznia mogg uzyskiwacé materiat. Drogg nad-
naturalng, tj. bez udziatu zmystéw zewnetrznych, udzielaja si¢, w zwigzku z do-
$wiadczeniami wykraczajacymi poza nature podmiotu poznajacego widzenia wy-
obrazeniowe. Pod tg nazwg nalezy rozumie¢ wszystkie obrazy, ksztalty, postacie

71 Jan od Krzyza, Droga, ks. 11, rozdz. 12, 3; s. 222.

72 Por. S. Payne, John, s. 23.

73 Por. Platon, Fedon, 83 A-C, przet. W. Witwicki, Warszawa 1982, s. 420.

74 Jan od Krzyza, Droga, ks. I, rozdz. 3, 3; s. 151-152.

75 Zob. tamze, ks. II, rozdz. 8, 4; s. 210.

76 Nihil est in intellectu, quod non sit prius in sensu. Zob. Tomasz z Akwinu, Quaestiones disputate
de veritate, qu. 2, art. 3 arg. 19, [on-line:] http://www.corpusthomisticum.org/qdv02.html (dostep:
27.09.2021).

77 Por. S. Payne, John, s. 20.

78 Jan od Krzyza, Droga, ks. II, rozdz. 11, 1; s. 215-216.
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i pojecia, ktére przedstawily sie wyobrazni droga przekraczajgca naturalny spo-
s6b percepcji’’. Wszelkie te obrazy gromadza sie w fantazji i pamieci®’. Cztowiek
moze doswiadczy¢ tego typu nadnaturalnych widzesi pochodzgcych od Boga oraz
od demona®!. Bég za ich pomoca przekazuje duszy i umystowi tajemnice, dzieki
ktérym wznoszg si¢ w swojej drodze ku Bogu; demon natomiast, odwrotnie: prze-
kazuje duszy i umystowi pozornie dobre wizje, ktérych celem jest ich zwiedzenie
z drogi do wspomnianego wyzej celu. Widzenia ponadnaturalne dzialajg w duszy
mocniej i wyrazniej niz te, ktére wchodzg przez zmysly zewnetrzne. Wazne jest tu-
taj uszczego6lowienie, ze te drugie, jezeli Bég bedzie chciat, sprawig w podmiocie
poznajacym wiekszy skutek®.

Metafora nocy ciemnej wladz umystowych i jej istotna rola w procesie trans-
formacji duszy

Czym jest i czego dotyczy tzw. ciemnosé duszy i jak sie¢ ma do aspektu zjed-
noczenia z Bogiem? W tradycji helleriskiego chrzescijafistwa o ciemnosci duszy,
w podobnym do Jana sensie, tyle, Ze okoto tysigca dwustu lat wczeéniej, pisat
$w. Grzegorz z Nyssy (335-395), brat Bazylego Wielkiego. W XI homilii na Piesi
nad Piesniami ten Ojciec Kapadocki wskazuje, iz wznoszgcy si¢ ku Bogu (npdg tov
Océv dviotow®3) postepuja po drodze, ktéra jest nieokreslona w znaczeniu zmy-
stowej niedefiniowalnosci jej celu [dbpiooc (...) dpbuoc®*], chociaz jej istoty jest
dotarcie z ciemnosci do Swiatta (dnd T0D oxdToug eic cpo”)q&:’) ; dusza jako oblubienica
() Vo) sama sobg widzi Oblubierica (6 vuppioc) dzieki relacji podobieistwa do
Niego, poznajac ostatecznie bezposrednio to, co niewidoczne (16 ddpatov), czyli
Boga, niczym Mojzesz, ktéry obcowat z Nim znajdujgc si¢ na gérze Synaj po-
srodku obtoku (Wj 24, 18)%. Nyssenczyk dat w ten sposéb do zrozumienia, ze
zobrazowaniem stopni wznoszenia si¢ ku Bogu sg stopnie o$§wiecenia i ciemno-
§ci, przez ktore przechodzit Mojzesz — najpierw ujrzat Boga w krzaku gorejacym,
potem pustynig prowadzil go Bég ukryty w stupie obtoku, a na koniec po wej-

79 Zob. tamze, rozdz. 16, 1; s. 236.

80 Zob. tamze, rozdz. 16, 2; s. 236-237.

81 Termin demon wystepowat w starozytnej filozofii greckiej jako moc duchowa dobra albo zta, ktéra
starala sie¢ wplywac na los czlowieka. W chrzescijafistwie demon jest duchowym bytem osobowym
zbuntowanym przeciwko Bogu i przez to potepionym. W dziefach Jana od Krzyza wystepuje przede
wszystkim jako alternatywne Zrédlo niepozadanych tresci w kontekscie zjednoczenia z Bogiem. Por.
Acipov, [w:] GW.H. Lampe, A Patristic Greek Lexicon, s. 328-331.

82 Zob. Jan od Krzyza, Droga, ks. 11, rozdz. 16, 3; s. 237-238.

83 Grzegorz z Nyssy, Komentarz na Piesri nad Piesniami. XI Homilia [w:] Migne J. P,, Patrologiae Cursus
Completus. Series Graeca, t. XLIV, Lutetiae Parisiorum 1863, kol. 997 D.

84 Tamze.

85 Tamze, 1000 D.

8 Zob. tamze, 997 D-1001 A.



Funkcje obrazéw 131

$ciu na goére Synaj Bog rozmawial z nim twarzg w twarz, jednak pod ostong boskiej
ciemnosci®”. Zdaniem Th. Mertona ,,istnieje wyrazna zbieznoé¢ miedzy stopniami
ciemnosci u $w. Grzegorza z Nyssy a obiema nocami u $w. Jana od Krzyza. Po-
dobnie jak $w. Grzegorz z Nyssy przeprowadza Mojzesza przez trzy etapy w jego
wspinaczce do Boga, tak $w. Jan od Krzyza dzieli swa noc na trzy czeéci: »le trzy
rodzaje nocy sa wlasciwie jedna noca, ktéra ma trzy czescijak kazda noc. Pierwsza
- noc zmystéw mozna przyréwnaé do poczatku nocy, gdy w mroku rozplywaja
sie wszystkie przedmioty. Druga — noc wiary jest podobna do pétnocy, zupetnie
ciemnej. Trzecia noc, bedgca udzielaniem sie Boga, jest jakby zaraniem bliskim
juz $wiatta dziennego«”®. Do Mojzesza nawigzuje réowniez Pseudo-Dionizy Are-
opagita: , boskiemu Mojzeszowi nakazano, by najpierw oczyscil sie (...) i dopiero
po wszystkich oczyszczeniach ustyszat traby o wielu dzwigkach i zobaczyt wiele
blyszczacych i czystych $wiatet, (...) a jednak nawet i wtedy nie doznat on bli-
skosci Boga; nie widzial Boga — poniewaz jest On niewidzialny”®. Dla $w. Jana
przebywajaca w ciemnosci dusza to taka, ktéra nie posiada w sobie aktywnosci do
pozadania czegos innego niz Bég. Odrzucajgc pozadanie nie-boskiej sfery rzeczy-
wistoSci, przestaje miec je w sobie i staje si¢ pusta. Ten brak nazwie Doktor Karmelu
ciemnoscig, a trwanie duszy w nim, nazwie ciemnoscig duszy” . Metafora ciemnosci
jest rtéwniez rozszerzona na fenomeny — gdy dusza pozbywa sie pragniert wyni-
kajacych ze wzroku, to w kregu tego, co dotyczy tego zmystu, pozostaje w ciemmno-
$ciach®'. Jan wyraznie wskazuje na réznice statusu aksjologicznego samej rzeczy
zewngetrznej i pragnieniem duszy do niej sie odnoszgcym. To pozadanie jest szko-
dliwe dla duszy, ktéra dazy do zjednoczenia z Bogiem, lecz nie obiekt pozadania
jako taki. Gdy bedzie mowa o ogofoceniu, to nalezy je rozumiec jako akt katartyczny
duszy odnoszacy sie do pragnieni jakichs rzeczy, a nie jako istotny brak tych rzeczy
czy przedmiotéw. By lepiej zobrazowa¢é przytoczong wyzej kwestie, postuze sie
przyktadem z Drogi: bogaty nie nakierowujac aktu swej woli na pragnienie bogac-
twa bedzie prawdziwie ubogi. Z drugiej strony, ten, ktéry jest rzeczywiscie ubogi,
a ktéry pragnie bogactwa, ten nie jest prawdziwie ubogi’?. Merton nastepujaco
wyjasnia te kwestie: , kluczowym stowem w kazdym jego uzyciu odnoszacym sie
do wejécia w ascetyczng noc jest stowo: pragnienie. Nie pisze on: »By dojs¢ do po-
znania wszystkiego, nie wiedz nic«, lecz »nie chciej wiedzie¢«. Nie umartwiamy

87 Por. Th. Merton, Wspinaczka, s. 68.

88 Tamze, s. 69.

8 Pseudo-Dionizy Areopagita, Teologia mistyczna, rozdz. 1, 3; s. 164-165.
90 Zob. Jan od Krzyza, Droga, ks. 1, rozdz. 3, 1; s. 151.

91 Zob. tamze, rozdz. 3, 2; s. 151.

92 7ob. tamze, rozdz. 3, 4; s. 152.
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inie zaciemniamy zadowolenia, poznania, posiadania ani rzeczy jako takich; cho-

dzi 0 umartwienie namietnosci pragnienia tych rzeczy”*®.

Kategorie i aspekty szkéd wynikajacych z pragnien

Czlowiek, ktéry dazy ku zaspokojeniu pragnien, czyli taki, ktéry nie zaciemnia
swojej duszy, naraza sie na réznego rodzaju niekorzystne skutki. Dwie gtéwne
kategorie szkéd wyodrebnione przez $w. Jana to szkoda sprawiajgca brak oraz
szkoda pozytywna, czyli posiadajace realny status bytowy naddane przyczyny
sprawcze o charakterze destrukcyjnym. Jan opisat pie¢ réznych aspektéw szkody
pozytywnej: dreczenie, meczenie, zaciemnianie, brudzenie i ostabienie duszy®*. Szkoda
sprawiajgca brak polega na tym, ze cztowiek, ktéry pozada jakich$ rzeczy stwo-
rzonych, pozbawia si¢ mitosci Boga. Mozna z tego wnosi¢ o doznawaniu wplywu
boskiej mitosci zawsze wtedy, kiedy nie zamykamy si¢ na nia, poprzez réznego ro-
dzaju dazenia. Sadze, ze Doktor Karmelu uznaje platoriskie wskazanie, iz relacje
miedzy dazacym a przedmiotem do ktérego 6w podmiot dazy, nalezy rozpatry-
wacé w aspekcie mimetycznym. Zawiera to w stfowach, ktére mozna sparafrazo-
wa¢ nastepujaco: mitos¢ upodobnia kochajacego do kochanego, wiec im wieksza
sktonno$¢ duszy do jakiej$ rzeczy stworzonej, tym bardziej jest ona do tej rzeczy
podobna®. W podobnym sensie wypowiadat si¢ Grzegorz z Nyssy w przywo-
fanym juz przeze mnie komentarzu egzegetycznym na Piesti nad Piesniami o po-
dobienistwie miedzy dusza-oblubienicg a oblubieficem-Bogiem®. Ciag dalszy ro-
zumowania Jana od Krzyza, ktéry doktadniej wyjasnia szkode sprawiajgca brak
przebiega nastepujgco: transformacja duszy, by byta gotowa na zjednoczenie z Bo-
giem, odbywa sie poprzez milos¢, tzn. catkowite ukierunkowanie na Niego. Bég
jest czyms§ innym niZz rzeczy naturalne do$wiadczane za pomoca zmystéw. Gdy
dusza jest skierowana na pragnienia odnoszace si¢ do tego typu rzeczy natural-
nych, wtedy nie moze osiggna¢ zjednoczenia z Bogiem, poniewaz ukierunkowana
jest na co$ innego niz On. Podobnie, jak w Platoriskim Fedonie, gdzie jedna rzecz
nie mogta przyjaé natury rzeczy przeciwnej”’, tak, tutaj dwie sprzecznosci, tj. mi-
tos¢ do Boga i mitosé do stworzenia, nie moga przebywaé w jednej duszy™. I tak
samo: w przypadku ukierunkowania sie na catkowite poznanie Boga, nowa forma
poznawcza nie moze by¢ wprowadzona, nie usungwszy starej, przeciwstawiajg-
cej sie formy poznawczej. Przeksztalcenie poznawcze ma skutki ontyczne ponie-

% Th. Merton, Wspinaczka, s. 70.

94 Zob. Jan od Krzyza, Droga, ks. 1, rozdz. 6, 1; s. 161.
95 Zob. tamze.

% Zob. przypis 83.

97 Por. Platon, Fedon, 104A-C, s. 460.

98 Zob. Jan od Krzyza, Droga, ks. I, rozdz. 6, 1; s. 161.
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waz wplywa na doskonato$é bytowa duszy. Pod dotychczasowg forme poznaw-
czg podpada to, co zmystowe, i dopéki dusza bedzie temu ulegta, dopéty nie be-
dzie mogta wej$¢ na droge nadnaturalng i w konsekwencji przyjaé nowa forme po-
znawczg”. Bazujac na tych zatozeniach Jan wskazuje, ze Bég nie moze posigsé
duszy, ktéra ukierunkowana jest na stworzenia'® — dusza po prostu nie bedzie
w stanie Go w pelni przyjaé'®!. Zaciemnienie duszy, odnoszace si¢ do pragnieri
do rzeczy stworzonych, jest wiec swoistym warunkiem podjecia kolejnego etapu
transformacji. Kolejny klasyczny, widziany cho¢by u Platona, motyw to poréwna-
nie piekna $wiata z pieknem boskim. Harmonia §wiata, mimo Ze jest piekna, jest
niczym wobec pigkna nadnaturalnego, czyli idealnego. Wyrazenie dystynkgji po-
miedzy wyszczeg6lnionymi powyzej kategoriami piekna jest u Jana jasne: piekno
przyrody w poréwnaniu do Boga nosi na sobie pietno marnosci (vanitas), a czto-
wiek zachwycajacy sie Swiatem, jest w oczach Boga pozbawiony piekna i nie moze
przeobrazic si¢ w pigkno, jakim jest B6g'?2. Trzeba wyjasni¢, ze $w. Jan od Krzyza
nie odrzuca tego, co oferuje §wiat. Sam zachwyt nad $wiatem nie jest zly, ale musi
wynikaé zen postep na drodze do doskonatosci. Lepsze jest wrogiem dobrego, wiec
jezeli jest co$ bardziej wartoéciowego niz Swiat, ktérym sie zachwycam, a to co$ to
ukierunkowanie sie¢ na Boga, i jezeli chce postepowac dobrze, powinienem zwré-
ci¢ si¢ ku rzeczy lepszej. Asceza, ktérg proponuje $wiety odnosi si¢ do pozadan.
Warunkiem koniecznym do zjednoczenia z Bogiem jest nieustanne umartwianie
iéwiczenie sie¢ w tym umartwianiu odnoszacym sie do pragnierr. Wyzbycie sie po-
zadan w relacji do tego, co stworzone, przygotowuje do przyjecia Ducha Bozego,
a ostateczny cel, czyli zjednoczenie z Bogiem, mozliwy jest do osiggniecia tylko
przy catkowitym opanowaniu pozadan. Th. Merton opisuje to nastepujaco:

Todo y Nada. Wszystko i nic. Te dwa stowa, to cala teologia $w. Jana od Krzyza. Todo
- wszystko — to Bég, ktéry zawiera w sobie w sposéb znakomity wszelkie doskonato-
§ci wszystkich rzeczy. Dla Niego zostalismy stworzeni. W Nim posiadamy wszystkie
rzeczy. Lecz aby posigé¢ Tego, ktory jest wszystkim, musimy wyrzec si¢ posiadania
kazdej rzeczy mniejszej od Boga'®™.

Obrazem drogi opanowania pozadan jest dla Jana opis z Ksiegi Rodzaju (35,
2), gdzie Jakub idacy na gére Betel, by wystawié tam ottarz i ztozy¢ ofiare, dat
domownikom potréjne zalecenie: by odrzucili idolatrie, by sie oczyscili, by zmie-

104

nili szaty'™. W oparciu o stowa Jana ,,po ogotoceniu woli z wszystkich jej sta-

99 Zob. tamze, rozdz. 6, 2; s. 162.

100 Zob. tamze, rozdz. 4, 3; s. 153-154.

101 Zob. tamze, rozdz. 5, 2; s. 157.

102 76b. tamze, rozdz. 4, 4; s. 154-155.

103 Th. Merton, Wspinaczka, s. 70.

104 Zob. Jan od Krzyza, Droga, ks. I, rozdz. 5, 6; s. 159.
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rych pragnieni i ludzkich upodoban wlewa B6g w dusze nowe poznanie i otchtar

rozkoszy”1%°

, mozna wskaza¢ na bezposrednios¢ doznania zrecypowanych bier-
nie form poznawczych pochodzacych od Boga po akcie czynnego oczyszczenia
z dotychczasowych form poznawczych. Doznanie bierne polega na poznaniu no-
wej jakosci, ktére wykracza poza rzeczy stworzone, gdyz z nich oczyscita si¢ du-
sza w swoim czynnym akcie!%. Otchlani rozkoszy wspomniana przez Swietego, to
najprawdopodobniej wyjasniony wczeéniej stan psychiczny zwany w chrzescijan-
skiej teologii widzeniem uszczesliwiajgcym (visio beatifica), ktére jest mozliwym na-
stepstwem wynikajagcym z ukierunkowania sie na Boga.

Przejde teraz do opisu pigciu aspektéw drugiej kategorii szkéd — pozytywnej.
Poprzednia szkoda ujmowata duszy nowe zdolnosci epistemiczne: zamykata jg na
co$ — miloé¢ Boga w aspekcie podmiotowym i przedmiotowym; ta szkoda co$
dodaje, stad okreslenie — pozytywna. Pierwszym aspektem tej szkody jest wspo-
mniane wczeéniej dreczenie, ktére polega na tym, ze pozadane przez dusze obiekty
sprawiaja w niej obsesje zaspokojenia ich. Gdy jedno psychiczne natrectwo zosta-
nie urzeczywistnione w jego miejsce pojawia sie¢ nowe, zatem dusza dreczy si¢ na-
dal bo w ten sposéb nigdy nie osiagnie zaspokojenia'”’. Pozadanie przyréwnuje
Jan do ognia: podobnie jak ogient wzrasta po dorzuceniu drzewa, tak i pozadli-
wo$¢ wzrosnie, gdy spelni si¢ to, czego dotyczy'%. Réznica jest taka, ze ogieri ga-
$nie, gdy skoniczy sie drewno, a w przypadku pozadan, nie gasna one, tylko osta-
biaja i mecza dusze, poniewaz ich gléd wzrasta!”. Drugi aspekt szkody pozytyw-
nej — meczenie — polega na permanentnym zmeczeniu psychicznym wynikajagcym
z nieskoriczonego zaspokajania pragnien. Meka wynikajgca z tego niezaspoko-
jonego stanu ma prowadzi¢ do ostabienia woli wzgledem przeciwstawiania sie
pozadaniom'!?. Trzeci aspekt szkody pozytywnej — zaciemnienie — polega na tym,
ze dusza, gdy zwraca si¢ ku jakiej$ rzeczy zmystowej, jak méwi Jan, widzi tylko jg
i przez to nie dostrzega blasku madrosci Bozej!!!. Zdaniem Doktora Mistycznego
dusza wtedy zaciemniona jest réwniez w poznaniu, poniewaz w pozadaniu nie ma
zadnego poznania. Tego typu brak waloru poznawczego okresla Jan mianem za-
$lepiania''?. Sw. Jan dla wyjaénienia tej kwestii przytacza stowa Pisma Swietego:
,Jesliby slepy slepego wiodl, obydwaj w dét wpadna” (Mt 15,14) 113, slepy jest tutaj

105 Tamze.

106 Zob. tamze, rozdz. 5, 7; s. 159-160.
107 Zob. tamze, rozdz. 6, 6; s. 162-163.
108 Zob. tamze, rozdz. 6, 6-7; s. 164.

109 Zob. tamze.

110 Zob. tamze, rozdz. 7, 1-4; s. 164-165.
111 7ob. tamze, rozdz. 8, 1; s. 166.

112 75b. tamze, rozdz. 8, 3; s. 166-167.
113 Tamze.
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metaforg pozadania, ktére wiedzie slepego, czyli dusze ukierunkowana na poza-
danie. Jan wyszczeg6lnia dwie wladze umystowe czlowieka, ktére s w swym
dziataniu zalezne od poznawania: wole i pamie¢. Dusza ukierunkowana na poza-
danie sktania ku niemu swg wole i przez to nie realizuje si¢ w poznaniu. Ponie-
waz wola i pamieé dziatajg tym lepiej, im bardziej dusza poznaje, brak poznania
prowadzi do ostabienia tych wtadz. Czwarty rodzaj szkody pozytywnej nazywa
Jan brudzeniem: podobnie jak platoriska dusza brudzita sig, gdy dazyla do tego,
co cielesne, tak i tutaj naturalnie piekna dusza zabrudza si¢, gdy dazy do tego, co
stworzone czy zmystowe. Zdaniem Jana, gdyby$my chcieli ten brudny obraz duszy
zestawi¢ z czymkolwiek innym, ,nie znalezlibySmy rzeczy tak plugawej i petnej
robactwa, trupiej odrazy czy innych nieczystosci i obrzydliwosci, jakie w tym zy-
ciu mozna spotkaé czy sobie wyobrazi¢, do ktérej moglibyémy go przyréwnaé”!14.
Zabrudzenie nastepuje automatycznie, jest wynikiem kontaktu z pozadaniem rze-
czy zmystowej. Ma to zwigzek z tym, co byto powiedziane wczeéniej, ze mitosé
upodobnia kochajacego do kochanego. Jan do przedstawienia réznorodnosci po-
zadan postuguje sie stowami Ezechiela (8, 10-16): ,Plazy i nieczyste stworzenia
namalowane w pierwszej komorze Swigtyni to obraz mysli i pojeé, ktére rozum
zwraca ku niskim rzeczom ziemskim i ku wszystkim stworzeniom (... ). Kobiety
w glebi $wiatyni, ptaczace w drugiej komorze nad Adonisem — s obrazem poza-
dan drugiej wladzy duszy, tj. woli. (... ) Mezowie wreszcie, ktdrzy byli w trzeciej
komorze $wigtyni, to wyobrazenia i ksztalty stworzen; przechowuje je i strzeze
trzecia wtadza duszy, pamiec¢”!11°.

Pigty wymiar szkody pozytywnej — oslabienie — odnosi si¢ do duszy juz po-
stepujacej na drodze cnoty, tj. ukierunkowanej na unifikacje z Bogiem. Pozadania
powodujg w duszy rozproszenie sie na wiele przedmiotéw, co powoduje, ze du-
sza nie moze postepowac i wytrwac w cnocie. Pozadania nie do$¢ wiec, ze powo-
dujg w duszy nowe zle cechy, to jeszcze pozbawiajg ja tych dobrych wtasciwosci
zwigzanych z ukierunkowaniem na cnote!'6.

Sw. Jan od Krzyza w swojej klasyfikacji pozadan wyodrebnia naturalne i dobro-
wolne'Y. Naturalne pozgdania, to autokineza duszy niezalezna od rozumnej woli''8,
ktérej przeciwienstwem sg pozgdania dobrowolne — wynikajace z aktu wolincjonal-
nego ukierunkowania si¢ na przedmiot pragnienia. Zatem z pozgdari naturalnych

nie jesteSmy w stanie wyzwoli¢ sie za zycia, pozgdania dobrowolne natomiast zaleza

114 Tamze, rozdz. 9, 3; s. 170.

115 Tamze, rozdz. 9, 5-6; s. 171.

116 7ob. tamze, rozdz. 10, s. 172-173.
117 7ob. tamze, rozdz. 11, 2; s. 174.
118 Zob. tamze.
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od aktywnosci woli i jej wyboru. Jan, idgc w tym wzgledzie za katolicka teolo-
gia moralng stosuje w tym miejscu jej klasyfikacje jakosci grzechu i stwierdza, ze
wszystkie pozgdania dobrowolne, dotyczace grzechéw $miertelnych, powszednich
i innych niedoskonato$ci, musza zosta¢ przez dusze opanowane, by mogta si¢ od
nich uwolni¢'®. To uwolnienie nie jest niczym innym jak wspomnianym wczesniej
zaciemnieniem, niezbednym do zjednoczenia z Bogiem. Zdaniem $w. Jana sposo-
bem ulatwiajacym zaciemnienie pozadan jest upodobnienie swego zycia do zycia
Chrystusa, np. dzieki czgstemu rozmyslaniu o Nim!?. Istotng i pomocng kwestig
w nasladowaniu jest koniecznoé¢ wyrzeczenia sie tego, co mife dla zmystow, a je-
§li czego$ z tych rzeczy nie mozna uniknagé, wystarczy nie zwracaé na to swojej

wolil?!,

Ciemnos¢ ducha

Przejde teraz do omawiania ciemnosci ducha, ktéra w swej zupelnej postaci
polega na anihilacji wszystkich niedoskonatosci psychicznych i pozadan posia-
dania rzeczy duchowych. Oznacza to, Zze podobnie jak w przypadku zmystow,
tak w przypadku ducha, konieczna jest ciemnos¢, czyli brak wszelkich pozadan
i oparta na wierze aktywnos¢ rozumowa. Postepowanie wedlug tej intuicji teolo-
gicznej jest kluczowq kwestig, wrecz niezbednym warunkiem na drodze do po-
znawczego zjednoczenia z Bogiem. Idac za stowami Jana stwierdzamy, Ze: wiara
to tajemnicze schody, po ktérych wspinamy sie w zupelnej ciemnosci zmystéw
i rozumu'?2. Podobnie zaleca postepowaé Pseudo-Dionizy: ,,odrzué od siebie do-
znania zmystéw i intelektualne energie (...) tak azeby$ w tej catkowitej niewie-
dzy zostal wyniesiony, na ile jest to mozliwe, do jednosci z tym, co jest ponad
kazdg substancjg i ponad wszelka wiedza”'?>. Sw. Jan stopniuje poziomy ciem-
nosci wskazujac, ze w nocy ducha mrok jest wiekszy niz w przypadku nocy zmy-
stow'?*. Jest tak dlatego, ze podczas tej drugiej nocy, po zaciemnieniu zmystéw,
pozostaje jeszcze rozumienie i rozum, natomiast w nocy ducha jesteSmy w czystej
wierze, pozbawieni jakiejkolwiek wiedzy czy pamigci odnosnie przedmiotéw!?.
W epistemologii Jana, to nie poznanie zmystowe czy rozumowe jest istotne, gdyz
tego typu poznanie i wiedza eliminowana sg przez wiare. Im wiecej rozumie-
nia, tym mniej wiary i odwrotnie. Dusza, ktéra zaciemnita swoje pozadania, tkwi

119 Zob. tamze, rozdz. 12, 5; s. 180.

120 Zob. tamze, rozdz. 13, 3; s. 181.

121 Zob. tamze, rozdz. 13, 4; s. 181.

122 75b. tamze, ks. 11, rozdz. 1, 1; s. 187-188.

123 pseudo-Dionizy, Teologia mistyczna, rozdz. 1, 1; s. 163.
124 Por. Jan od Krzyza, Droga, ks.II, rozdz. 1, 3; s. 188.
125 7o6b. tamze, rozdz. 1, 2; s. 188-189.
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w wierze i poznaje dzigki niej, jednak jest to poznanie innego rodzaju niz dys-
kurs a pomimo to wiara ,zaciemniajgc (...) réwnoczesnie udziela $wiatta”!2.
,Ta ciemno$¢ — jak pisze Th. Merton — to czysta $wiattos¢, gdyz jest to nieskon-
czona Jasno$é¢ Samego Boga. I to, ze Jego Swiatlosé jest nieskoriczona, oznacza, ze
jest ciemnoscig dla ludzkiego, ograniczonego rozumu”!?. U Pseudo-Dionizego
z kolei czytamy: ,,tam w niezglebionym mroku promienieje catkowicie niepozna-
walne i niewidzialne, to, co jest najwiekszg jasnoscig, nieskoniczenie napelniajac
oélepione intelekty blaskami przekraczajacymi kazde piekno”1?®. Warunkiem, by
cnota wiary mogta dusze prowadzic, jest rezygnacja z wszelkich dyskursywnych
aktéw poznawczych natury zmystowej i rozumowej. Wszystkie mniemania dusza
musi odrzucié, by mogta poznawczo przyjaé to, co nadnaturalne; by podazac za
wiarg, réwniez i to, co nadprzyrodzone a nie pochodzace od Boga. Przytaczajac
stowa Jana, dusza , musi ié¢ jak $lepiec trzymajac sie ciemnej wiary jako przewod-
niczki i $wiatta”1?, zrezygnowac ze wszelkich odczué i wyobrazen, w przeciw-
nym razie nie dojdzie do tego, do czego prowadzi wiara'*’. W doznawaniu bier-
nym istotne jest, by to B6g dusze prowadzil, a jej wola musi by¢ ukierunkowana
tylko na Niego. Dlatego, gdy cztowiek posiada jakie$§ zrozumienie, to z punktu
widzenia zjednoczenia jest to szkodliwe: gdy cztowiek chociaz troche widzi, to
zmierza w kierunku tego, co widzi, dlatego nie nalezy widzie¢ wcale — pozbawic si¢
wszelkich wyobrazen. Jan wskazuje: dusza musi poddac¢ sie Boskiemu oddziaty-
waniu, nie opiera¢ si¢ na wlasnym poznaniu i odczuwaniu, choéby wydawato sie
znaczne i prawdziwe'?!. Istota Boga nie jest przedmiotem dziatania wyobrazni, to-
tez nie powinien bazowa¢ na jakimkolwiek wyobrazeniu czy rozumowaniu ten,
ktory chce sig z Bogiem zjednoczy¢!'3?. Dusza musi i$¢ wedtug wiary, , ktéra jest
ciemna, i tak udziela jej swego prawdziwego $wiatta. Gdyby za$ dusza chciala co$
widzieé¢, na pewno wkroétce by oslepta w stosunku do Boga, tak jak cztowiek, ktéry
patrzy na o$lepiajace $wiatlo storica”1%. Oprécz przedstawionych wyzej czynnych
przygotowan nalezy zaznaczy¢, ze zdaniem Jana w zjednoczeniu przeszkadzajg
nawet te wyobrazenia, ktére odnosza sie do Boga. Zjednoczenie polega na czy-
stej milosci, ,,ogotoceniu i wyrzeczeniu sie wszystkiego dla Boga”!3*. Ogolocenie

i wyrzeczenie s Sci$le powigzane z realizacjg zalecanych przez Kosciét cnét teolo-

126 Tamze, rozdz. 3, 4; s. 191-192.

127 Th. Merton, Wspinaczka, s. 68.

128 Pseudo-Dionizy, Teologia mistyczna, rozdz. 1, s. 163-165.
129 Jan od Krzyza, Droga, ks. II, rozdz. 4, 2; s. 193.

130 Zob. tamze, rozdz. 4, 2; s. 193-194.

131 Zob. tamze, rozdz. 4, 3; s. 194.

132 7ob. tamze, rozdz. 4, 4; s. 194-195.

133 Tamze, rozdz. 4, 6; s. 195-196.

134 Tamze, rozdz. 5, 8; s. 199.
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gicznych. W pewnym sensie cato$¢ czynnego dziatania ludzkiego dazy do zaprze-
stania dziatania — do ciemnosci w obrebie tego, do czego moze czlowiek sklonic sie
sam. Zdaniem Mertona ,jedyng drogg do prawdziwego zycia jest co§ w rodzaju
$mierci”!%®. Cnoty teologiczne pomagaja w zaciemnieniu tych wtadz cztowieka,
ktérym odpowiadajg: wiara w rozumie, nadzieja w pamieci, mito§¢ w woli. Wi-
dac¢ tutaj bezposrednie przelozenie cnét teologicznych na ciemnos¢ ducha, co prze-
ktada sie na podazanie ku zjednoczeniu z Bogiem!*. W swoich wladzach dusza

137: Wszystko

powinna trwac w ciemnosci, zachowujac w sobie tylko te trzy cnoty
bowiem, co moze rozum pojaé, wola upodobac sobie, a wyobraznia przedstawic,
jest niepodobne i niewsp6imierne do Boga”!®. U Pseudo-Dionizego Areopagity

jest podobnie:

...wtedy Mojzesz, porzucajac tych, ktdrzy widza, i to, co jest widziane, wstapil w praw-
dziwie mistyczng ciemnosé niepoznawalnos$ci i w tym zatracil wszelkie pojmowanie
przez wiedze, i znalazl sie w tym, co catkowicie niepojete i niewidzialne (...) najsci-
$lej z tym zjednoczony, w catkowitym odrzuceniu wszelkiego dazenia do jakiejkolwiek
wiedzy, poznajac, ponad intelektem, przez calkowita niewiedze'*’.

Jan z kolei omawiajgc ciemno$¢ ducha przytacza i wyjasnia nastepujace stowa
z Ksiegi Izajasza: ,Czy rzemieslnik odlewajacy z zelaza potrafi sporzadzi¢ jego
figure? Albo czy ztotnik potrafi przedstawi¢ Go w odlewie ze zlota? Albo wy-
rabiajacy ze srebra wytworzy¢ z blach srebrnych?” (Iz 40, 18-19)'%0. Odlewajacy
z zelaza rzemie$lnik jest wedtug Doktora Karmelu obrazem rozumu, ktéry po-
winien realizowa¢ sie poprzez tworzenie poje¢ i abstrahowanie ich z tego co wy-
obrazeniowe i nieprawdziwe!!. Ztotnik to obraz woli — ,,ona bowiem zdolna jest
przyjmowac w siebie r6zne postacie i formy rozkoszy, sprawianej przez ztoto mi-
tosci”!42. Wyrobnik srebrnych przedmiotéw to obraz pamieci wraz z wyobraznig,
,,0 ktérej stusznie rzec mozna, ze wiadomosci i wyobrazenia, ktére moze zmy-

§la¢ i tworzy¢, sg jakby srebrnymi blachami”!43

. Pamie¢ nie moze stworzy¢ w wy-
obrazni obrazéw przedstawiajacych Boga i aby otrzymac wiecej nadnaturalnego
poznania, nie powinna prébowa¢ dziata¢ w ten sposéb'*. Podobnie jak juz zo-

stalo powiedziane, Zadna rzecz stworzona nie jest tozsama z tym, co boskie. Ponie-

135 Th. Merton, Wspinaczka, s. 68.
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137 Zob. tamze, rozdz. 6, 6; s. 202.

138 Tamze, rozdz. 8, 5; s. 210.
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waz w wyobrazni jest tylko to, do czego materiat zostat zaczerpniety ze zmystéw,
to posiadanie wyobrazen jest przeszkoda na drodze do zjednoczenia'*®. Pseudo-
Dionizy, podobnie, nie upatruje Boga w tym, co osiggane zmystowo: ,nie daje
sie ani zobaczy¢, ani dotknaé, (...) ani tez nie jest niczym z rzeczy zmystowych,
ani nie posiada niczego, co nalezy do rzeczy zmystowych”'4. Doktor Karmelu
wskazuje, Ze mimo tego, co zostalo powiedziane o wyobrazeniach, moga by¢ one
przydatne: wyobrazenia i formy Boga pod postacig jakiej$ rzeczy sg konieczne
dla poczatkujacych, , by sie pomnazali w milosci i wzmacniali dusze przez zmy-
sty”147. Sq drogg, zanim dusze zaczng zwracac si¢ ku ostatecznemu celowi. Du-
sze nie mogg dlugo trwa¢ w tym stanie wyobrazen — jest to stan przejsciowy; je-
zeli dusza ma doj$é do Boga, to musi porzucié te formy i pojecia’®. Tutaj dodam
jeszcze tylko, ze zdaniem Jana nalezy po tym wstepnym okresie odrzucic je i po-
przez brak pragniert odnoénie nich, przejé¢ do biernego doswiadczania débr we-
wnetrznych i niewidzialnych, o ktérych bedzie mowa w dalszej czesci rozdziatu.
Im jesteSmy dalej na drodze duchowej, tym bardziej ustajg dziatania wladz du-
szy w poszczegdlnych aktach, gdyz sg zwrécone ku jednemu, ogélnemu i czystemu
aktowi'®’. Trwanie przy wyobrazeniach, ktére kiedy$ dawaty duchowy smak, czyli
wznosily dusze na drodze do zjednoczenia, jest zdaniem Jana wynikiem przywia-
zania i nie ma sensu dalej przy nich trwa¢, poniewaz to, co mozna bylo za ich po-
mocg uzyskaé, juz uzyskane zostato'™. Wtadze duszy powinny wiec zaprzestaé
dziatarh czynnych i biernie odbiera¢ to, co B6g w nich zdziata. ,Jezeli za$ czasem
dzialajg — jak powiada Jan — to nie z wysitkiem i za pomocg wytezonego rozwa-
zania, lecz ze stodycza mitosci, wigcej poruszane przez Boga niz przez zdolnosci
samej duszy” 11,

Sw. Jan jasno zaznacza, jak rozpoznaé okolicznosci i czas, w ktérych nalezy
porzuci¢ czynne rozmy$lanie i wyobraznie. Wyszczegdlnia trzy znaki pomagajace
okresli¢ adekwatnie, kiedy zrezygnowac z wyobrazen, rozmyslan, form i ksztal-
tow!®2. Pierwszym znakiem jest stan, w ktérym zanika odczucie radosci z rozmy-
$lania i dziatania wyobrazni!®®. Natomiast jeli formy i obrazy oraz ich rozwaza-
nie nadal potegujq odczucia duchowe, to dusza nie powinna ich odrzucaé. Doznanie
pewnego rodzaju spokoju i ukojenia po tych rozwazaniach, jest wskazéwka, ze wy-

145 7ob. tamze, rozdz. 12, 4; s. 222-223.

146 Pseudo-Dionizy Areopagita, Teologia mistyczna, rozdz. 4, s. 169.
147 Jan od Krzyza, Droga, ks. II, rozdz. 12, 5, s. 223.

148 Zob. tamze.

149 7ob. tamze, rozdz. 12, 6; s. 223-224.

150 Zob. tamze, rozdz. 12, 7; s. 224-225.

151 Tamze, rozdz. 12, 8; s. 225.

152 7ob. tamze, rozdz. 12, 9; s. 225.

153 7ob. tamze, rozdz.13, 2; s. 226.
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nikajace z nich potegowanie odczué duchowych zaniknelo i wtedy nalezy si¢ z nich
oczyszczaé. Z drugim znakiem mamy do czynienia wtedy, kiedy zanika zainte-
resowanie odno$nie konkretnych rzeczy, zdarzen, mysli, zwigzanych ze $wiatem
empirycznym!'®. Jan nastepujaco definiuje ostatni znak:

Trzeci, najpewniejszy znak jest wtedy, gdy dusza podoba sobie jedynie w trwaniu przy
Bogu z mitosng uwaga, w wewnetrznym pokoju, ukojeniu i odpocznieniu, bez szcze-
gotowych rozwazan oraz bez aktéw i ¢wiczerh wladz: pamieci, umystu i woli. (...)
Dusza trwa przy Bogu jedynie za pomocg uwagi i ogélnego milosnego poznania a bez
zastanawiania sie nad czymkolwiek'™.

Ten znak opisuje pewien szczegdlny stan kontemplacji, polegajacej na odczu-
ciu mitosci, w ktérym procesy poznawcze cztowieka zostaly zredukowane do Bo-
ga. Th. Merton w nastepujacy sposéb opisuje ten stan:

Sw.Jan od Krzyza méwi, ze gdy mito$¢ wlana stwarza to zjednoczenie, intelekt zostaje
pochloniety przez ciemne, catosciowe uwazanie na Boga nie jako odbitego w przejrzy-
stych, okreslonych definicjach, lecz po prostu na Boga nieograniczonego zadnym po-
jeciem, a jednak jako$ urzeczywistniajacego sie jako obecriodé*>®.

Do tego, by zrezygnowa¢ z wyobrazeri, form i ksztaltow potrzebne jest zaist-
nienie wszystkich trzech znakéw!. Dusza moze wigc trwaé w rozmy$laniu i roz-
wazaniu dopo6ki moze odnalezé w nich jakie$ dobro, jednak gdy juz je wyczerpie,
musi opusci¢ droge wyobrazni i rozmyslan dyskursywnych. Znakiem wskazuja-
cym na wyczerpanie sie pozytku z rozmyslania jest nieznajdowanie w nim smaku
i upodobania, jakie dusza znajdowata uprzednio, gdy jeszcze nie doszla do rado-
wania si¢ duchem'®, czyli do stanu pierwszych doznan biernych. Nastepujacymi
sfowami Jan wyjasnia mozliwo$¢ nabycia sprawnosci w tych doznaniach:

Celem rozmyslania o rzeczach Bozych jest nabycie pewnego stopnia poznania i mitosci
Boga. Kazdorazowe za$ nabywanie go przez rozmyslanie stanowi dla duszy pewien
akt. A jak wiele aktéw wykonywanych w odniesieniu do jakiegokolwiek przedmiotu
wytwarza w duszy sprawnoéc, tak wiele aktéw tych mitosnych poznan, jakich dusza
w poszczegdlnych wypadkach doswiadczata, wchodzi w uzycie tak ciagle, ze staje sie
one w niej sprawnoscig. (...) Stad zaledwie zabierze si¢ do modlitwy, a juz, jak ten
co ma wode blisko, pije w stodkosci, bez uznojenia, nie bedac zmuszona dobywac jej

przez studzienne rury dawnych rozmyslan, ksztattéw i postaci'™.

154 7ob. tamze, rozdz. 13, 3; s. 226.

155 Tamze, rozdz. 13, 4; s. 226.

156 Th. Merton, Wspinaczka, s. 88.

157 Zob. Jan od Krzyza, Droga, ks. 11, rozdz. 13, 1-4; s. 225-226.
158 7ob. tamze, rozdz. 14, 1; s. 228.

159 Tamze, rozdz. 14, 2; s. 228-229.
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Opisana przez Jana sprawnosé¢ kontemplacyjna jest tym wigksza, im czeSciej
czynnym dziataniem dusza zwraca si¢ ku temu, co boskie, odrzucajac to, co zmy-
stowe, a w rezultacie odrzuca jakiekolwiek rozmyslania, by trwa¢ w stodkim stanie
doznaii wynikajacych z tego, do czego doszta swoim rozmyslaniem. Sw. Jan od
Krzyza poréwnuje te rozmyslane obrazy i formy do tupiny owocu — gdy juz ja od-
rzucimy, nie bedziemy jej wiecej chcieli i zajmiemy sie kosztowaniem owocu, czyli
doswiadczaniem skutkéw wczeéniejszych postepowan!®’. Dusza moze odbieraé
skutki dziatania dwoma rodzajami wtadz: zmystowymi i duchowymi'¢!. Za po-
mocg zmystowych, szuka i dostarcza przedmiotéw wtadzom duchowym, by te
mogly radowac sie z nich juz bez aktywnosci sensualnej. Jan poréwnuje dystynk-
¢je zachodzace miedzy tymi wladzami, do réznicy, jaka zachodzi miedzy samym
dziataniem a radowaniem sie z dokonanego dzieta, pomiedzy trudami podrézy
a odpoczynkiem i ukojeniem u celu drogi'®?. Im poznanie jest czystsze i prostsze
(czyli, im mniej wynika z dziatari duszy), tym wydaje si¢ bardziej ciemne. Na-
tomiast im wiecej dusza swoim wtadzami sklania si¢ ku poznaniu, tym bardziej
zrozumiale sie wydaje, poniewaz jest okryte w formy, ktére rozum potrafi zre-
cypowaé. Sw. Jan poréwnuje to do promienia storica, ktéry tym bardziej jest wi-
doczny, gdy wpada przez okno, im wiecej jest w nim pytu i prochu —wtedy tez jest
wyrazniejszy dla zmystu wzroku!®®. Im promien czystszy, tym bardziej staje sie
niewidoczny dla oczu'®*. Promien, ktory jest catkowicie czysty i wolny od pytéw
i prochéw, jest zupelnie niewidoczny dla oczu'®®. Swiatto jest widzialne przez to,
ze odbija sie od przedmiotéw, a gdy nie napotka na zadng materialng rzecz, od
ktérej mogtoby sie odbi¢, jest niewidoczne!®. Podobnie jak ze $wiattem material-
nym jest zdaniem Karmelity ze $wiatlem duchowym w rozumie:

Ogodlne poznanie i §wiatlo nadprzyrodzone, o jakim méwimy, przenika go tak prosto
ijasno, i tak jest wolne i dalekie od wszelkich form bedacych wlasciwym przedmiotem

dla rozumu, ze ten g0 nie spostrzega ani nie zauwaza'?.

Wynika z tego, ze im wiecej w duszy poznania tego, co ponad zmyslowe, tym

bardziej zapomniane zostaja wyobrazenia i formy zmystowosci oraz pamigci'®®.

By wejé¢ w stan kontemplacji dusza moze pomoc sobie spokojnym rozmyslaniem

160 Zob. tamze, rozdz. 14, 4; s. 229.

161 Zob. tamze, rozdz.14, 6; s. 230.

162 Zob. tamze, rozdz. 14, 6-7; s. 230-231.
163 Zob. tamze, rozdz. 14, 9; s. 231.

164 7ob. tamze.

165 Zob. tamze.

166 7ob. tamze, rozdz. 14, 8-9; s. 231.

167 Tamze, rozdz. 14, 10; s. 232.

168 7ob. tamze, rozdz. 14, 11; s. 232.
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(ktérego zaprzestaje gdy juz osiggnie ten stan), jak réwniez bez uzycia swoich
wiadz!'®’. Stan kontemplagji, to bierny stan poznania dla duszy, poznania zalez-
nego od udziatu Boga i dokonujacego sie w niej bez jej aktywnosci. Brak aktyw-
noéci duszy nie polega na tym, Ze nie poznaje, tylko na tym, ze nie poznaje wla-
snym wysitkiem!'”?. Jak méwi Jan, dusza o doskonale oczyszczonych wtadzach
ioprézniona z wszelkich form czy obrazéw postrzezeniowych jest w Swietle czystym
i prostym, przeobraza si¢ w nie w stanie doskonatosci. Swiatto, o ktérym mowa,
jest obecne nieustannie, jednak nie moze przeniknaé duszy, poniewaz sg w niej
rézne zastony z poznania stworzen, uniemozliwiajgce owo przenikniecie. Po zerwa-
niu tych zaston, tzn. po procesie katartycznym, dusza wypetnia si¢ obecnym do-
okota §wiattem!”!. Sw. Jan daje zalecenia, by cztowiek duchowy trwat w catkowi-
tym spokoju umystu nawet wtedy, gdy wydaje mu sie, ze nic nie czyni, poniewaz
ten stan jest koniecznym przygotowaniem do biernego poznania Bogal”2. W tym
stanie nalezy unika¢ wszelkich innych form poznawczych, wyobrazen i rozmy-
§lan, by nie zakl6ci¢ wewnetrznej réownowagi i eudajmonii'”?. Jest tutaj widoczne
pewne podobieristwo do sposobu postepowania zalecanego przez Pseudo-Dioni-
zego:

Modlimy sie, aby wejs¢ do tej wyzszej niz wszelkie $wiatlo ciemnosci, i przez nasz
brak widzenia, i przez nasza niewiedze zobaczy¢ i pozna¢ Tego, ktéry znajduje sie
ponad wszelkim ogladaniem i wiedzg i ktéry sam w sobie jest niewidzialny i niepo-
znawalny'”*.

Warto zaznaczy¢, ze omawiane wczesniej widzenia wyobrazeniowe w swojej na-
turze — podobnie, jak to, co zmystowe — rézne sg od Madrosci Bozej. Zjawiska wy-
obrazeniowe posiadajg zdeterminowane poznawczo ksztatt i forme, ktérych Ma-
dros¢ Boza nie posiada. By dusza mogta potaczy¢ sie z boskoscig, musi staé sig czy-
staiprosta, czylinieograniczona szczegélowymi pojeciami, formami czy obrazami,
zaliczajgcymi sie do sfery fenomenalnej. By sama dusza mogta epistemicznie wnik-
ngé w Boga, nie moze by¢ zamknieta w formy réznicujace poznanie'”. Jan na bazie
Pisma Swigtego (Pwt 4, 12) wskazuje, ze we wzniostym stanie zjednoczenia, Bég nie
udziela si¢ duszy poprzez zastony widzenia wyobrazeniowego, lecz bezposrednio!”®:
czysta, z perspektywy czlowieka ogofocona z formy poznawczej Istota Boza taczy

169 Zob. tamze, rozdz. 15, 2; s. 235.

170 Zob. tamze, rozdz. 15, 2; s. 235.

171 Zob. tamze, rozdz. 15, 4; s. 235-236.

172 7ob. tamze, rozdz. 15, 5; 5.236.

173 Zob. tamze.

174 Pseudo-Dionizy Areopagita, Teologia mistyczna, rozdz. 2, 5.166.
175 Zob. Jan od Krzyza, Droga, ks. 11, rozdz. 16, 7; s. 238-239.

176 7ob. tamze, rozdz. 16, 9; s. 239.
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sie z czystg i ogolocong poznawczo istota duszy'”’. By dojs¢ do istotowego zjed-
noczenia milosci z Bogiem, dusza nie moze opiera¢ sie¢ na wyobrazni, ksztattach,
formach czy pojeciach szczegétowych. Widzenia takie, stanowig zdaniem Doktora
Karmelu przeszkode i trzeba je wyeliminowa¢. Mozna je przyja¢ tylko ze wzgledu
na dobry skutek, ktéry moga sprawi¢ w duszy, jednak by ten skutek osiggna¢, nie
trzeba ich dopuszczaé, a nawet korzystniej jest je zawsze odrzucaé. Jedyne do-
bra, jakie mogg one udzieli¢ duszy, polegaja na udzieleniu jej poznania, mitosci
lub mogg by¢ rozwazane w scholastycznej kategorii bonum ut dellectabile (,,dobro
jako rozkosz”)'78. Widzenia tego rodzaju sprawiajg wymienione skutki w duszy,
w sposob bierny, dusza nie moze ich wywolaé czynng aktywnoscia, a gdy te wi-
dzenia, ktérych przyczyna sprawcza jest Bog sie pojawia, nie moze si¢ im przeciw-
stawi¢!”?. Poniewaz wrazenia, obrazy i formy dzialajg na dusze w sposéb bierny,
to tym lepiej bedq dziata¢, im mniej dusza bedzie aktywna, nawet odnosnie ich
samych. Nie powinna ich chcie¢ dodwiadczaé, poniewaz wtedy skupi si¢ na tym,
co w nich jest wyobrazeniowe, a nie — na ich duchowym skutku, ktéry jest niepoj-
mowalny, niezrozumialy i prosty'®. Dusza powinna wiec trwaé oczyszczona, by
doznawac¢ tego, co duchowe, a nie tego, co dotyczy zmystéw, form i wyobrazen.
Paralelng diagnoze stawia Pseudo-Dionizy wskazujgc na konieczno$¢ katharsis,
by osiggna¢ ,zdolnos¢ widzenia tej nadsubstancjalnej ciemnosci, ktérg zakrywa
przed nami calo$¢ §wiatla znajdujgcego sie w bytach”!8!. Wedtug Jana tylko to, co
duchowe, podnosi dusze do zjednoczenia. Dusza, idac tg drogg odrzucenia form
zmystowosci, wyniesie duchowq korzys¢ z widzeri wyobrazeniowych. Tylko to , co du-
chowe, jest w nich rzeczywiscie istotne w aspekcie zjednoczenia, wigc dusza nie
powinna mie¢ w sobie pragnienia i przywigzania odnosnie widze!®2. Jednym ze
srodkéw, jakim Bég udziela duszy poznania, jest dzialanie poprzez obrazy i formy
naturalne, badz nadnaturalne, by wyobraznia przedstawita je rozumowi'®. Sw.
Jan od Krzyza zaleca, by rozum nie zaprzgtat sic zadnymi z widzei wyobraZeniowych,
zadnymi formami, pojeciami nasuwajacymi sie pod postacia ksztaltéw, obrazéw
lub jakiego$ szczegdétowego zrozumienia, niezaleznie od tego, czy pochodza od

184

Boga, czy od demona“**. Nic z tych rzeczy umyst nie powinien chcie¢ zatrzymac,

177 Zob. tamze.

178 Zob. tamze, rozdz. 16, 10; s. 240.

179 Zob. tamze, rozdz. 16, 10; s. 239-240.

180 Zob. tamze, rozdz. 16, 11; s. 240-241.

181 Pseud-Dionizy Areopagita, Teologia Mistyczna, rozdz. 2, s. 166.
182 7ob. Jan od Krzyza, Droga, ks. 11, rozdz. 16, 12; s. 241.

183 7Zob. tamze, rozdz. 16, 4; s. 238.

184 706b. tamze, rozdz. 16, 6; s. 238.
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a winien pozosta¢ w ogofoceniu i czystoéci poznawczej, czego wymaga zjednocze-
185

nie

Rola wiary w procesie oczyszczajacym

W dalszym ciggu swoich rozwazan $w. Jan wskazuje na pewng watpliwos¢:
skoro dusza ma nie zajmowac si¢ i nie pragnaé wizji nadprzyrodzonych, dlaczego
Bog ich udziela, a nie sprawia duszy innym sposobem tego, co maja sprawic te
wizje? Dodatkowo, przez nie moze wyniknaé przywigzanie do form i wyobra-
zen, ktére uniemozliwig, badz utrudnia dalsze poznanie'®®. Zdaniem Jana: ,Wiara
wymaga, aby zamkna¢ oczy na wszystko, co dotyczy zmystéw ijasnego, szczegé-
towego poznania”!®’.

To wiara ma nas prowadzi¢ w ciemnosci, a nie zrozumienie i do$wiadczenie
empiryczne!®®. Dalej Jan objasnia, ze Bog stopniowo i tagodnie podnosi dusze do
zjednoczenia z Sobg poprzez wlasciwy jej porzadek poznania, ktéry polega na
formach i obrazach rzeczy stworzonych postrzeganych zmystowo. Bég za pomocg
tych najnizszych miejsc wznosi dusze ku drugiemu koricowi, jakim jest zjednocze-
nie. Najpierw naucza poprzez formy, obrazy i drogi zmystowe, naturalne i nad-
przyrodzone, oraz przez rozumowanie'®. Zdaniem Jana nie jest mozliwe, by Bog
w jednym akcie udzielit duszy Madrosci Ducha, poniewaz dwie skrajnoéci, czyli
to, co boskie, i to, co ludzkie, duchowos$¢ i zmystowosé, wymagaja licznych ak-
téw przygotowawczych, by jedno moglo przeobrazi¢ sie w drugie. Dlatego najpierw
,B6g udoskonala cztowieka na sposéb ludzki, zaczynajac od tego, co najnizsze
i zewnetrzne, a doprowadzajac do tego, co najwznio$lejsze i wewnetrzne”°. Stop-
nie wyszczegdlnione przez Doktora Karmelu sg nastepujgce: Bég najpierw udo-
skonala zmysty, pobudzajac je do dobrego uzywania, np. do stuchania kazan, pa-
trzenia na §wiete obrazy, poskramianie z3dz cielesnych!®!. Gdy zmysty zostaty juz
dobrze usposobione ¢wiczeniem naturalnym, sg przez Boga doskonalone jeszcze
bardziej poprzez taski nadprzyrodzone: , widzenia §wietych i wzniostych przed-
miotéw, bardzo mile zapachy i mowy Boze, a w dotyku daje im rozkosze nie-
bianskie”!?. Dzigki temu, zmysly stajq sie mocniejsze w cnocie, i nieukierunko-
wane na pozadania przedmiotéw, nie zwigzanych z droga do Boga. On sam ulep-

185 Zob. tamze.

186 Zob. tamze, rozdz. 16, 13; s. 241.

187 Tamze, rozdz. 16, 15; s. 242.

188 Zob. tamze.

189 7ob. tamze, rozdz. 17, 3; s. 243-244.
190 Tamze, rozdz. 17, 4; s. 243-244.

191 7ob. tamze, rozdz. 17, 4; s. 244.

192 Tamze.
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sza réwniez zmysly cielesne wewnetrzne: wyobraznig i fantazje!*®. Zaczynaja one
rozwazacé i rozmy$la¢ o $wietych rzeczach, za pomoca czego ksztattuje sie duch.
W przedstawiony sposéb Bog przenosi dusze ze stopnia na stopieni zjednoczenia
z Nim, nie zawsze jednak porzadek musi by¢ doktadnie taki'**. Im dusza jest wy-
zej na drodze duchowej dzigki obcowaniu z Bogiem, tym bardziej ogotaca si¢ ze
wszystkiego, co zmystowe!*®. Nastepujacymi stowami Jan okresla, gdzie na dro-
dze do poznania Boga znajduja si¢ to co naturalne:

Rzeczy zmystowe i poznanie, jakie duch przez nie moze naby¢, sg jakby ¢wiczeniem
dzieciecym. Gdyby wiec dusza trzymala sie ich zawsze i nie wyzbyla sie ich, nie prze-
stataby nigdy by¢ malym dzieckiem. Méwilaby do Boga jak dziecie, pojmowataby Boga
jak dziecie i myslata o Bogujak dziecie. (...) Aby wzrosna¢ w zyciu duchowym, nie po-
winna dusza chcie¢ przyjmowaé wspomnianych objawien, chocby je nawet Bég pod-
dawal. Bo i dziecko, w miare jak wzrasta, odsuwa sie¢ od piersi i przyzwyczaja si¢ do
pokarmu bardziej pozywnego i mocniejszego'®.

Nim przedstawie szczeg6lowe uporzadkowanie obrazéw wzgledem wiladz
poznawczych czlowieka, przedstawie jeszcze powody, ze wzgledu, na ktére, we-
dtug Jana, dusza powinna niwelowac widzenia wyobrazeniowe oraz inne pojmowania
nadnaturalne podpadajgce pod zmysty bez woli cztowieka. Pierwszy powdd wigze
sie z tym, co zostalo juz wspomniane: dusza nie moze przeszkodzi¢ tym skutkom,
ktére w niej sprawia B6g, moze jedynie uniemozliwi¢ ich zaistnienie przez wia-
sng niedoskonato$¢ ontyczng a w konsekwencji i poznawczg — unikanie objawien,
bedzie wigc korzystne. Drugi pow6d odnosi sie do tego, Ze jedne widzenia sg do-
bre, a inne zte. Powinno unika¢ sie mozliwosci zbtadzenia w osagdzie odnoénie ich
pochodzenia. Rozwazania takie nie przynosza zadnego pozytku i istnieje w nich

niebezpieczeristwo regresu na drodze unifikacji'®’

. Mimo, ze sama umiejetnos¢
rozrézniania widzeni dobrych od zlych jest pozyteczna, to nie ma potrzeby, by
dusza si¢ tym zajmowata. Przez zatrzymywanie si¢ nad widzeniami, dusza nie
postepuje wedtug ciemnej wiary i pokory'®®. Sw. Jan wymienia szkody, jakie biorg

sie z uznania zjawisk nadnaturalnych:
Dusza traci pokore, sadzac bowiem, Ze te zjawiska to co$ wielkiego, ze posiada wielkie

dobro, ze Bég zwraca na nig szczeg6lng uwage, jest zadowolona i zadufana w sobie.
A poniewaz to wszystko sprzeciwia sie w pokorze, wiec i diabet zaczyna to potegowaé

193 Zob. tamze.

194 Zob. tamze, rozdz. 17, 4; s. 244-245.
195 7ob. tamze, rozdz. 17, 5; s. 245.

196 Tamze, rozdz. 17, 6; s. 246.

197 Zob. tamze, rozdz. 17, 7; s. 246-247.
198 7ob. tamze, rozdz. 18, 2; s. 248-249.



146 J. Bondarewicz

i skrycie poddawac jej mysli dotyczace innych: czy oni doznajg takich rzeczy i czy sg
podobni do niej? To za$ sprzeciwia sig §wigtej prostocie i duchowej samotnosci'®.

Ludzie nie powinni réwniez prosi¢ Boga o wyjawienie tej, czy innej rzeczy?®
poniewaz ,,objawienia czy mowy Boze nie zawsze spelniajg sie tak, jak ludzie poj-
muja, i nie zawsze wedtug ich dostownego brzmienia”?%!. Ze wzgledu na trudnosé

202 3 na-

interpretacyjng®”? objawier i brak pewnosci co do ich zrédla pochodzenia®
lezy zdaniem Jana nie przywigzywaé do nich wagi?*.

U Sw. Jana rola rozumu w procesie epistemicznym, nie ma charakteru dys-
kursywnego. Poznanie zwigzane z umyslem odbywa sie poprzez cnote wiary,
ktéra zostata juz oméwiona, przy prébie zdefiniowania metafory nocy ciemnej.
Rozum, by mégt realizowac sie poznawczo poprzez swéj zwigzek z wiarg, musi
by¢ slepy i nagi w stosunku do odnoszacej sie do niego naturalnej wiedzy?®.
Z tego wzgledu mistycyzm Jana nazywany jest prostym, anty-poznawczym i irra-
cjonalnym?%.

Scholastycy uzywali terminu pamigc, by wyjasni¢ zdolnoéc¢ cztowieka do przy-
wolywania w umysle obiektéw, bez ingerencji zmystéw, oraz do przywolywania

wcze$niej zdobytej wiedzy?”

. Tomasz z Akwinu nie uwazal za konieczne, by wy-
dziela¢ osobng wtadze duchowsg dla wymienionych umiejetnosci — wyobraznia
jego zdaniem posiadata wszystkie konieczne cechy, by mozliwe bylo przywota-
nie fantazji?®. Sw. Jan od Krzyza, podazajac za tradycja Augustyriska, klasyfikuje
pamiec jako odrebna wtadze duchowa, jednak funkcje, jakie jej przypisuje, zawie-
raja w sobie réwniez koncepcje Tomasza®”. Dla Jana pamie¢ jest przede wszyst-
kim umiejetnoscig do przywotywania przesziosci — przywracania tego, co wcze-
$niej zostato doswiadczone badz nauczone?'?. Przypisuje on tej wladzy mozli-
wodci zapamietania, zapomnienia, rozwazania lub odrzucania korespondujacych
z nig tresci’!!. Jan réwniez wskazuje, ze pamigé moze by¢ pobudzona do dziatania
$wiadomie przez wplyw woli, badz nieswiadomie — przez demona lub Boga?!2.

199 Tamze, rozdz. 18, 3; s. 249.

200 7ob. tamze, rozdz. 18, 7; s. 250-251.
201 Zob. tamze, rozdz. 18, 9; s. 251.

202 70b. tamze, rozdz. 19, 5; s. 253-254.
203 Zob. tamze, rozdz. 21, s. 262-269.
204 7ob. tamze, rozdz. 21, 7; s. 265.

205 por., S. Payne, John, s. 26.

206 Tamze.

207 Por. S. Payne, John, s. 38.

208 Zob. tamze.

209 Zob. tamze.

210 Zob. tamze.

211 74b. tamze, s. 38-39.

212 74b. tamze, s. 39.
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W nieco innym znaczeniu Jan uzywa terminu pamieg¢, by okresli¢ teraZniejszy akt
przypominania. W tym sensie pamie¢ moze by¢ zdefiniowana jako pole $§wiado-
mosci, w ktérym wspomnienia pojawiaja sie i znikaja?!3. Sw. Jan postrzega pamieé
i intelekt jako podlegajace podobnym ograniczeniom i wymagajace podobnych
oczyszczen. Podobnie jak intelekt, pamie¢ moze by¢ zdominowana przez mysli
iidee, zwlaszcza, gdy wynikaja one z silnych emocji i pragnieri?'4. Pamie¢ jest du-
chowga wladzg, ktéra uczestniczy w drodze do zjednoczenia duszy z Bogiem, wiec
podobnie jak inne wladze, musi zosta¢ oczyszczona ze wszystkich form, ktére nie
s Bogiem?"®. Dzieki wspélpracy z pamiecia wewnetrzny zmyst wyobrazni moze
tworzy¢ nowe formy i obrazy z danych zaczerpnigtych z fantazji. Pamie¢ réwniez
asystuje rozumowi w wybieraniu materiaféw z fantazji, potrzebnych do jego roz-
wazan i osgdéw.

Warto zaznaczy¢, ze Jan nie dazy do zniszczenia wtadz duchowych. Gdy méwi
o koniecznoéci oczyszczenia pamieci, to nie nalezy tego rozumie¢ jako zapomnie-
nie wszystkich wspomnien i catej wiedzy. Pamie¢, jako aspekt swiadomosci, po-
winna raczej pozosta¢ wolna i niepofgczona z jakimkolwiek ziemskim, badz nie-
biariskim rozwazaniem, dzieki czemu bedzie w stanie przyja¢ boskie polacze-
nie?!®. Kiedy pamiec jest zapelniana myslami i stworzeniami, nie jest wolna dla
niepoznawalnosci, jaka jest Bég; kiedy dusza jest zaabsorbowana zjednoczeniem
z Bogiem, wtedy zapomina wszystko inne, poniewaz nie jest w stanie ukierun-
kowywac sie na wiecej, niz jedng rzecz w jednym czasie. Dla Jana to teologiczna
cnota nadziei realizuje konieczne oczyszczenie pamieci i pozostawia ja wolng dla
Boga?!”.

Jan od Krzyza, opisujac poszczeg6lne kategorie pamieciowe, skupia sie przede
wszystkim na doktadnym przedstawieniu szkdd i korzysci, ktére wynikajg z okre-
$lonego postepowania wzgledem tresci pamieciowych. Te szkody i korzysci pod-
legaja pod zakres funkcji prognostycznej obrazéw pamieci.

Wola wypelniona miloscia jako warunek konieczny procesu epistemiczne-

g0
Duchowa wtadza woli ma specjalne miejsce w doktrynie Jana: przedstawia
on i analizuje zjednoczenie z Bogiem przez zgodnos¢ boskiej i ludzkiej woli?!8.

Mimo, ze Jan w stosunku do woli nie uzywa terminu zgdza, ktérym okresla to, co

213 7ob. tamze.

214 70b. tamze.

215 70b. tamze.

216 70b. tamze, s. 40.

217 70b. tamze, s. 41.

218 por. S. Payne, John, s. 33.
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scholastycy nazwali zmystowg Zgdzg, to na gruncie jego pism mozna wnioskowac
0 powigzaniu miedzy zadza a wola. Jan aspekt woli rozpatruje podobnie jak pozo-
state wladze umystu?'?. Wskazuje on réwniez, ze intelekt i inne wladze nie moga
przyjaé lub odrzuci¢ czegokolwiek bez dziatania woli. Cztowiek moze dobrowol-
nie skupi¢ swoje mysli i uwage na obiekcie swojego pragnienia®?” i na tego rodzaju
oddzialywania pragnien i emocji na wole Jan zwraca szczegélng uwage?!. Przede
wszystkim Doktor Karmelu wierzy, ze cztowiek moze kontrolowa¢ przyciagajace
go zmysltowe przyjemnosci i zadowolenie. Sita duszy przeciwko zniewoleniu jej
wladz pragnieniami zalezna jest od woli. To oznacza, ze na rzecz wyzszego do-
bra mozna zapomnie¢ o zmystowych przyjemnoéciach. Pragnienia jednak moga
by¢ tak silne, ze zaciemnig umyst i skupia jego uwage na sobie. Istota ludzka be-
dzie wtedy podazaé ku temu, co chciataby odrzuci¢, poniewaz posiada za mato
woli, by przeciwstawic sie bélowi wynikajagcemu z tego odrzucenia. Jan wskazuje,
ze tam, gdzie sg wielkie emocje, tam cata dusza wraz z wolg i innymi wtadzami
kieruje sie¢ w strone pragnienia i zyje jak wiezien?”2. Nieopanowane pozadania
i pragnienia moga wiec zmniejszy¢ wolnos¢ czlowieka. Jan od Krzyza rozwaza
powigzanie woli z uczuciem miloéci w odniesieniu do zjednoczenia z Bogiem.
Wola jest zdolnoscig duchowa i tak samo jak pozostate zdolnosci bezposrednio
uczestniczy w mistycznym zjednoczeniu. Ostateczne dobro, ku ktéremu kieruje
sie wola, to Bég. Osiggnie ona calkowite zaspokojenie, gdy zwrdci sie ku Niemu
w miloéci. Wola przede wszystkim jednak zwraca sie ku temu, co zostato jasno
poznane przez intelekt. Jak zostato powiedziane przy opisie rozumu: nie moze
on pozna¢ Boga. W zwigzku z tym wola podazajgca za intelektem nie odnajdzie
tego, czego poszukuje. Aby osiggna¢ jednos¢ z Bogiem, wola musi wypelni¢ sie
ciemng milocig powiazang z ciemnym poznaniem dotyczacym rozumu. Realizujac
te cnoty osoba duchowa kocha namietnie, lecz bez jasnego zrozumienia boskiego
obiektu swej mitosci®?®. Oczyszczenie rozumu, ktére utwierdza go w wierze, po-
dobnie jak oczyszczenie pamieci utwierdzajace ja w nadziei, musi zosta¢ dopet-

nione oczyszczeniem woli, ktére utwierdzi ja w mitosci??.

Psychologiczne ujecie stanéw mistycznych
Latwo jest zidentyfikowa¢ Jana jako kontynuatora sredniowiecznej tradycji
apofatycznej, jednak w przypadku metafory swiatta czy ciemnosci nie jest to juz ta-

219 Zob. tamze, s. 34.

220 7ob. tamze.

221 74b. tamze, s. 35.

222 70b. tamze.

223 70b. tamze, s. 36.

224 76b. Jan od Krzyza, Droga, ks. 111, rozdz. 16, 1; s. 337.
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kie oczywiste. W pismach Jana zawiera si¢ psychologia do§wiadczenia religijnego
okreslanego mianem oswiecenia, jednak uzywany przez Doktora Karmelu termin
nocy ciemnej duszy nie jest jego metaforg deskryptywnga. Na podstawie mojej pracy,
mozna zauwazy¢, ze noc ciemna to pewien proces katartyczny — przygotowanie do
majacego nadej$¢ oswiecenia — polegajacy na niemal catkowitej negacji wlasnego
doswiadczenia. Nie jest wiec samym o$wieceniem, bo ono udzielane jest wedtug
woli Bozej. I w takim wtasnie sensie nalezy spogladaé na epistemologie Jana od
Krzyza.

Warto zwréci¢ uwage, ze stosowane przez Jana opisy psychicznych stanéw
czlowieka postgpujgcego na Sciezce mistycznej majg gleboki wymiar psycholo-
giczny. Prébe przetransponowania terminologii Doktora Karmelu na wspélcze-
sny jezyk psychologii mozna odnalez¢ w ksigzce J. Skawronia, ktéry uwaza, ze
,ustawicznie mozna cytowac teksty §w. Jana tak bardzo zblizone do stanéw psy-
chopatologicznych. Chwilami wydaje sig, Ze jest on ekspertem w tej trudnej dzie-
dzinie i ze przemawia do nas bardziej jako psycholog niz mistyk i teolog”?>.

Na podobne zwigzki doswiadczerh mistycznych ze stanami definiowanymi
przez psychologie wskazuje D. Turner?®. Jego zdaniem opis nocy ciemnej doko-
nany przez Jana, odpowiada psychologicznemu zjawisku depresji*®’ . Jest oczy-
wiste, ze depresja jest ztozonym zespotem syndroméw réznigcych sie przyczy-
nami, przebiegiem, rozpoznaniem a przez to réwniez i leczeniem. Turner taczac
noc ciemng z depresjg, dokonuje pewnej generalizacji tego zjawiska, skupiajgc
sie tylko na jego zwigzku z poczuciem tozsamosci. Zaréwno depresja jak i noc
ciemna dezintegruja zwyczajne i naturalne poczucie siebie. By wlasciwie zrozu-
mieé, czym jest tozsamo$¢ w zwigzku z Janowa ciemng nocg duszy, nalezy wska-
zaé, ze osobowo$¢ wyraza sie przez opisywane w poprzedniej czeSci pamied, in-
telekt i wole. Noc ciemna jest ascetyczng aktywnoscig polegajacg na zaprzestaniu
indywidualnego dazenia. Przeszkodg w tej aktywnosci zdaje sie byc¢ silne identy-
fikowanie posiadania tozsamosci z odczuwaniem réznorakich przyjemnosci czy
komfortu psychicznego. U Jana od Krzyza wielokrotnie mozna napotka¢ wskaza-
nia na konieczno$¢ zerwania takich uniemozliwiajgcych nawigzanie kontaktu ze
sfera duchowgq identyfikacji. Proces ten zwigzany jest ze stanami psychicznymi,
podobnymi do tych do$wiadczanych podczas depresji np. smutku, zaniepoko-
jenia, poczucia beznadziejnosci, pustki, nadaktywnosci pamieciowej odnoszacej
sie do wydarzen przeszlosci, ztego samopoczucia, apatycznego nastroju, rozmy-

225 J. Skawron, Noc ducha i dezintegracja pozytywna, Krakéw 2007, rozdz. 4, pkt. 1.
226 Zob. D. Turner, The Darkness of God: Negativity in Christian Mysticism, Cambridge 1995.
227 70b. tamze, s. 227.
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$lania o $mierci, spowolnienia ruchowego, poczucia winy i grzesznosci??®. Istot-
nym jest, by zaznaczy¢, ze zachodzi znaczna réznica pomiedzy stanem depresyj-
nym a nocg ducha, polegajaca na tym, ze ta ostatnia jest Swiadomie i celowo ob-
rang drogg, stuzacg pozytywnemu przeksztalceniu duszy. Dzieki intensywnemu
cierpieniu mozliwe jest oczyszczenie duszy, konieczne w postepowaniu na Sciezce
duchowej. Jan wielokrotnie wskazuje, ze zwigzane ze zmystowymi i intelektu-
alnymi zdolnoSciami poznawczymi coraz glebsze odczuwanie bélu i ciemnosci,
ma pozytywne znaczenie dla zjednoczenia z Bogiem?”. Dzigki tym doswiadcze-
niom ksztaltuje si¢ postawa pokorna, pozbawiona egoizmu, uznajgca autorytet,
a wymienione wcze$niej stany przeksztatcajg si¢ w konstruktywne, np. z uczucia
wstydu, winy i grzesznoéci, powstaje wieksza determinacja w postepowaniu mo-
ralnym?*. Z punktu widzenia psychologicznego, istotnego ze wzgledu na zakres
tematyczny niniejszej pracy, tego rodzaju proces mozna uja¢ nastepujaco:

Uderzenie dezintegracji/nocy, dezorganizujgc sprzeg woli, uczud i intelektu z prymi-
tywnymi popedowymi sitami, przeciwstawia sie tyranii tych sit i buduje nowg struk-
ture. Jej prawdziwg i trwalg wartoscig jest nowa harmonia miedzy uczuciami a inte-
lektem przez zintegrowanie ich z osobowoscig™'.

U Doktora Mistycznego istotne jest zintegrowanie woli z rozumem wypetnio-
nym wiarg, by wola czlowieka kierowana byta o$wieconym intelektem. Zalezy
mu réwniez na przemianie emocjonalnej, gdyz uczucia sa zwrotnie sprzezone
z umystem: mitoé¢ udzielajaca sie¢ duszy poznajgcej Boga, pozostaje w pamieci
w postaci przyjemnego wspomnienia, ktére gdy jest odtwarzane, chroni intelekt
przed nierozwagg. W ten sposob wtadze cztowieka dziatajg integralnie na rzecz
zjednoczenia z Bogiem.

Mistyka jako dziedzina filozoficzna

Warto zada¢ sobie pytanie, czy opisana przez Doktora Karmelu droga jest
przedmiotem rozwazan filozoficznych, czy — teologicznych. Mysle, ze mistyka
moze by¢ rozpatrywana z punktu widzenia filozoficznego jako naturalna kon-
tynuacja oderwanej od poznania zmystowego i pojeciowego drogi ku prawdzie.
Stowo mistyka wywodzi sie od greckiego puotixée, ktére zwigzane bylo z jakims
trudno dostepnym sekretem?*2. Dla Platona byta to metafora inicjacji duchowej,
zwigzanej z Misteriami Eleuzyjskimi. Jan od Krzyza w swoim dziele wyraznie

228 Zob. J. Skawron, Noc ducha. .., rozdz. 4, pkt. 1.

229 Zob. D. Turner, The Darkness of God, s. 235.

230 Zob. J. Skawron, Noc ducha. .., rozdz. 4, pkt. 2.

21 Tamze.

232 Por. G.W.H. Lampe, A Patristic Greek Lexicon, s. 893.
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zaznaczyl, by rezygnowac z réznego rodzaju do$wiadczerr zmystowych oraz by
odrzuca¢ niemal wszelkie tre$ci umystu. Sam proces mistyczny wydaje sie by¢ da-
zeniem zaréwno do zaprzestania doswiadczania, jak i odrzucenia pojeciowego uj-
mowania rzeczywistosci, czyli odrzucenia, zdawatoby sie, ze przynaleznych nam,
sposobdw poznania. Jezeli filozofem jest ten, kto mituje madros¢ i dazy ku praw-
dzie, to takim z pewnoécig bedzie mistyk, gdyz stan mistyczny nie jest celem osta-
tecznym, a posiada swoje stopnie, posiada wiec aspekt dgzenia. Stany mistyczne
w réznych tradycjach religijnych daza do réznie nazywanych celéw, jednak za-
wsze jest to co$, co mozna by powigzaé z opisang na poczatku pracy kategorig
é¢motiun. Dla Jana od Krzyza tym celem bylo zjednoczenie z Bogiem. Zwigzane
z nim mistyczne poziomy do$wiadczenia i wskazéwki, jak odnoénie pojawiajg-
cych sie zjawisk postepowac, opisatem w niniejszej pracy. Odpowiadajac na posta-
wione wczeéniej pytanie o relacje pomiedzy teologia a filozofig w dzietach Dok-
tora Karmelu mozna stwierdzi¢, ze te dwie dziedziny stanowiag pewng komple-
mentarng caloé¢ i nie mozna ich wyseparowac. Jan bazuje na aksjomatach religij-
nych, ale w prébie ich realizacji dokonuje $cistej analizy filozoficznej pojawiajg-
cych sie w umysle tresci i wedtug tej analizy buduje swojq epistemologie.

Usystematyzowanie funkcji obrazéw

Bazujac na tekscie Droga na Gore Karmel $w. Jana od Krzyza mozna zauwazy¢,
ze epistemiczne funkcje obrazéw posiadajg pewng powtarzalnosé, a kategoryza-
¢je odnajdywanych we wszystkich poszukiwanych przeze mnie funkcjach mozna
przedstawi¢ nastepujaco :

za pomocg zmyslow za pomocg zmyslow
wewngtrznych zewngtrznych

obrazy woli obrazy rozumu obrazy pamieci otrzymane drogg naturalng otrzymane drogg nadnaturalng

opisowa wyjasniajaca
(jakie sa, gdzie sa, jak sa) (przyczyny powstawania obrazow)

FUNKCJE OBRAZOW

/ \

prognostyczna praktyczna
(nastgpstwa obrazow) (postgpowanie odno$nie obrazow)

2 w pr
Zjednoczeniu W zjednoczeniu
z Bogiem z Bogiem

odrzucanie przyjmowanie
obrazéw obrazow
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Powyzszy schemat ilustruje, z czym nalezy tgczy¢ zapowiadane oraz poszu-
kiwane w analizie kategorie funkcji. W przypadku funkgji prognostycznej i prak-
tycznej, przynalezne im wyszczegdlnienia zwigzane sg z celem, ze wzgledu na
ktéry rozpatrywane byly obrazy — dazeniem tym jest zjednoczenie z Bogiem.
Analiza imdgenes przez wzglad na funkcje prognostyczng zaowocowala przypo-
rzadkowaniem ich do obrazéw pomocnych badz przeszkadzajacych w osiggnie-
ciu wspomnianego celu. Podobnie w przypadku funkcji praktycznej, jednak tutaj
nalezy zaznaczy¢, ze zgodnie z zaleceniami Jana, odnoszacymi sie do postepo-
wania wzgledem poszczegélnych obrazéw, zaréwno ich odrzucanie, jak i przyj-
mowanie, moze mie¢ pozytywny skutek w kontekscie zjednoczenia z Bogiem. W
aspektach funkcji opisowej zaznaczone zostaly wladze czlowieka, w obrebie kt6-
rych pojawiaja sie konkretne obrazy — tego rodzaju systematyzacja nie jest postrze-
gana przez pryzmat wspomnianego celu, a zdaje si¢ by¢ pewng obiektywizacjq
receptywnosci umystu. Funkcja wyjasniajgca ukazuje sposoby przyjmowania ob-
raz6w — naturalny i nadnaturalny.

Zakorficzenie

W zwigzku z zapowiadanymi poszukiwaniami podobiefistw pomiedzy tek-
stem Jana a traktatem O Teologii Mistycznej Pseudo-Dionizego, w toku pracy wy-
szczegblnitem i wskazalem na te paralele. Warto zaznaczy¢, ze Droga jest dzietem
znacznie obszerniejszym niz traktat Pseudo-Dionizego, zwigzane jest to z tym, ze
Janbardzo szczeg6towo opisywat cala droge do zjednoczenia z Bogiem, a Pseudo-
Dionizy skupit sie tylko na ogélnym jej przedstawieniu. Mysle jednak, ze mozna
stwierdzi¢, iz Jan realizuje i szczegétowo opisuje, doktadnie te sama droge mi-
styczng, co Pseudo-Dionizy. Poza zapowiadanymi odniesieniami do Teologii Mi-
stycznej, wskazalem réwniez na Sciste podobiefistwa z innymi tekstami tradycji
chrzescijariskiej oraz filozoficznej. Warto doda¢, ze nie zajmowalem sie w pracy
kwestig hezychazmu, gdyz wykracza ona poza filozoficzne ramy tematu niniejszej
pracy. Istnieje jednak paralela pomigdzy mistycyzmem Jana a tradycja hezycha-
styczng — mimo odleglo$ci pomiedzy nimi, mamy do czynienia z tym samym me-
chanizmem, ktéry osigga i prowadzi do tego samego??. By¢ moze jest to przypa-
dek, a by¢ moze — dowdd na istnienie obiektywnego bytu, nazywanego przez $w.
Jana od Krzyza Bogiem, lub chociaz dowéd na pewng obiektywng i powszechng
strukture psychofizyczng cztowieka.

233 W tym kontekécie Kallistos Ware umieszcza Jana od Krzyza wéréd tych, ktérzy zgodnie z najdaw-
niejszg tradycjq chrzescijafistwa stojac przed pieknem Boga umieszczajg swéj umyst w sercu — por. K.
Ware, The Inner Kingdom, Crestwood NY 2000, s. 66—67 (The Collected Works, Vol. 1).
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Spor o status idei w poznaniu: Malebranche i Arnauld

AsstraKT: W niniejszym studium zrekonstruowane i poréwnane zostaly stanowiska Nicolasa Ma-
lebranche’a oraz Antoine’a Arnaulda w kwestii statusu idei oraz ich roli w procesie poznania. Szcze-
g06lng uwage poswigcono relacji migdzy ideami a aktami percepcji. Przeanalizowano najbardziej istot-
ne argumenty obu filozoféw i wykazano, ze stanowiska, za ktérymi oni si¢ opowiadajg, sg istotowo
rézne. Malebranche wyraznie oddzielit od siebie idee oraz akty percepcji, zas Arnauld utozsamil je
ze sobg. Twierdzenie Malebranche’a o tym, Zze , wszystko, co widzimy, widzimy w Bogu” zestawiono
z zarzutami Arnaulda.

Srowa kLuczowk: Malebranche, Arnauld, idee, akt poznania, poznanie, reprezentacja.

The Dispute over the Status of Ideas in Cognition: Malebranche and Arnauld

ABssTRACT: In the paper the author reconstructs and compares the status and role of ideas in the
philosophical systems of Nicolas Malebranche and Antoine Arnauld. While asking about the relation
between ideas and acts of perception, it’s been shown that while Malebranche distinguishes the ideas
from the acts of perception, Arnauld says they are one and the same thing. Furthermore, the famous
thesis of Malebranche that we see everything in God has been reconstructed and contrasted with Ar-
nauld’s objections.

Keyworps: Malebranche, Arnauld, Ideas, Act of Perception, Cognition, Representations.

Wstep

Jednym z osiowych probleméw francuskiej filozofii nowozytnej byt status oraz
rola idei w poznaniu. Cho¢ samo pojecie idei posiada oczywiscie dituga i bogata
tradycje, ktérej poczatkéw trzeba szukaé przede wszystkim w dialogach Platona,
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to w pismach autoréw z XVII i XVIII wieku zyskato ono nowe znaczenie. W ni-
niejszej pracy uwaga zostanie poswiecona dwém filozofom, kontynuatorom mysli
Kartezjusza — Nicolasowi Malebranche’owi oraz Antoine’owi Arnauldowi, ktérzy
prowadzili ze sobg spér na temat wtasciwego rozumienia spuscizny Descartesa.
Problematyka idei w pisach Malebranche’a i Arnaulda juz od XVIII wieku sta-
nowila przedmiot badan wielu autoréw. Thomas Reid, po do$¢ wycinkowej lek-
turze tekstu O prawdziwych i fatszywych ideach, uznat Arnaulda za tego, ktéry osta-
tecznie odrzucit filozoficzny system Kartezjusza' i wprowadzit do Francji bezpo-
éredni realizm epistemiczny oraz filozofie zdrowego rozsadku?. Na temat spusci-
zny Arnaulda prowadzony byt w XX wieku spér migdzy J. Lairdem a A. Oncke-
nem Lovejoy’em. O ile Laird kontynuowat zapoczatkowany przez Thomasa Re-
ida realistyczny sposéb interpretowania filozofii Arnaulda, o tyle Lovejoy pre-
zentowal jej reprezentacjonistyczng interpretacje®. Wielu wsp6tczesnych badaczy
zajmowalo si¢ zagadnieniem statusu idei zaréwno u Malebranche’a, jak i u Ar-
naulda. Dotyczy to jednak w wigkszym stopniu autoréw zagranicznych?, gléwnie
z kregu jezyka angielskiego. W Polsce za$ wiekszy nacisk potozony zostat na ba-
dania dotyczace koncepcji Kartezjusza i Nicolasa Malebranche’a, mniej za$ uwagi
poswiecono na dokladne odczytanie stanowiska Antoine’a Arnaulda®. Dlatego

1 Reid wskazuje, ze Arnauld uczynil to niezbyt odwaznie; zob. Th. Reid, Essays on the Intellectual
Powers of Man, Cambridge 2011, s. 190-197.

2 Zob. tamze oraz D. Moreau, Antoine Arnauld: Cartesian Philosopher?, [w:] S. Nadler, T. M. Schmaltz,
D. Antoine-Mahut (red.), The Oxford Handbook of Descartes and Cartesianism, Oxford 2019, s. 350.

3 Zob.:]. Laird, A Study in Realism, Cambridge 1920; Tenze, The Legend of Arnauld’s Realism, ,Mind”
33 (1923), s. 176-179; A. O. Lovejoy, Representative Ideas in Malebranche and Arnauld, ,Mind” 32 (1923),
s. 449-461; Tenze, Reply to Professor Laird, ,Mind” 33 (1924), s. 180-181.

* Do najwazniejszych publikacji dotyczacych statusu idei u Malebranche’a i Arnaulda nalezg: H. Th.
Adriaenssen, Representation and Scepticism from Aquinas to Descartes, Cambridge 2017; M. Cook, Male-
branche versus Arnauld, ,Journal of the History of Philosophy” 29 (1991, 2), s. 183-199; M. A. Hight, Idea
and Ontology: An Essay in Early Modern Metaphysics of Ideas, University Park 2008; E. J. Kremer (red.),
The Great Arnauld and Some of His Philosophical Correspondents, Toronto 1994; Tenze (red.), Interpreting
Arnauld, Toronto 1996; D. Moreau, Deux Cartésiens: La Polémique Entre Antoine Arnauld Et Nicolas Ma-
lebranche, Paris 1999; S. Nadler, Arnauld and The Cartesian Philosophy of Ideas, Manchester 1989; Tenze
(red.), The Cambridge Companion to Malebranche, Cambridge 2010; A. R. Ndiaye, La Philosophie d’Antoine
Arnauld, Paris 1991; W. R. Ott, Descartes, Malebranche, and the Crisis of Perception, Oxford 2017; K. Pearce,
Arnauld’s Verbal Distinction between Ideas and Perceptions, ,,History and Philosophy of Logic” 37 (2016,
4),s. 375-390; T. M. Schmaltz, Radical Cartesianism: The French Reception of Descartes, Cambridge 2002;
R. Wahl, The Arnauld-Malebranche Controversy and Descartes’ Ideas, ,The Monist” 71 (1988, 4), s. 560—
572; R. A. Watson, Representational Ideas: From Plato to Patricia Churchland, Dordrecht 1995; J. W. Yolton,
Perceptual Acquaintance: From Descartes to Reid, Minneapolis 1984.

5 Wéréd niewielu publikacji, w ktérych znalezé mozna analize mysli Arnaulda (zazwyczaj obok
analizy innego systemu filozoficznego), znajduja sie: J. Czerkawski, Byt i nieskoriczonos¢ w filozofii
N. Malebranche’a. Dowdd na istnienie Boga z prostego oglgdu cz. 2, ,Roczniki Filozoficzne” 39-40 (1991-
1992), s. 255-270; Tenze, Zagadnienie punktu wyjscia w filozofii N. Malebranche’a, ,Roczniki Filozoficzne”
42 (1994, 1), s. 53-79; L. Kotakowski, Bég nam nic nie jest dtuzny: Krétka uwaga o religii Pascala i o duchu
jansenizmu, przet. 1. Kania, Krakéw, 2001; B. Paz, Cogito i intencjonalnosé. Realistyczny wymiar epistemo-
logii i monadologicznej metafizyki Leibniza, , Przeglad Filozoficzny. Nowa Seria” 100 (2016, 4), s. 69-92;
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pojawienie si¢ historycznej analizy poréwnawczej, ktéra przyblizataby stanowi-
sko ostatniego z wymienionych filozoféw, jest uzasadnione. Tym bardziej, ze dzie-
kiniej mozliwe bedzie odrzucenie takich interpretacji calego sporu, ktére przesad-
nie upraszczajq jego istote®.

Mozna powiedzieé, skrétowo przedstawiajgc zarzewie catego sporu, ze dwaj
filozofowie, ktérych pisma stanowig przedmiot analizy tego artykuly — Nicolas
Malebranche i Antoine Arnauld — odnosili sie do nastepujacego fragmentu Medy-
tacji o Pierwszej Filozofii:

O ile bowiem idee s3 tylko pewnymi odmianami myslenia, to nie widze, zeby sie
w ogo6le miedzy sobg réznily i wszystkie zdajg sie pochodzi¢ w ten sam sposéb ode
mnie; lecz jezeli jedna [idea rozumiana jako obraz rzeczy] reprezentuje jedna rzecz,
a inna inng, wtedy oczywiscie r6znice miedzy nimi beda bardzo wielkie. Bez watpie-
nia bowiem te idee, ktére mi przedstawiaja substancje, sa czyms$ wiecej i zawieraja
w sobie wiecej — ze sie tak wyraze — obiektywnej rzeczywistosci (realitatis obiectivae)
anizeli te, ktére przedstawiajg tylko modi, czy tez przypadtosci (accidentia)’.

Dwojakie jest zatem zdaniem Kartezjusza znaczenie pojecia idei. Pierwsze uj-
muje je jako odmiany mys$lenia, ktére pochodza od podmiotu i nie r6zniq si¢ mie-
dzy sobg wlasnie, jako akty myslenia pewnego podmiotu. Natomiast drugie zna-
czenie ujmuje idee jako byty reprezentujgce pewne substancje odrebne od pod-
miotu poznajacego, czyli obrazy rzeczy. Jak wskazuje D. Moreau, wlasnie ta wy-
stepujaca u Kartezjusza wieloznacznos¢ pojecia idei legta u podstaw sporu mie-
dzy Arnauldem i Malebranchem®. Kontrowersyjne stalo sie to, czy kazde ze zna-
czen pojecia idei odnosi sie¢ do odrebnego i realnego bytu. Innymi stowy, czy idee,

tenze, Filum cognitionis. Przemiany nowozytnej metafizyki w ontologie od Suareza do Kanta, Warszawa 2019;
P. K. Szatek, Filozoficzne przestanki Nicolasa Malebranche’a koncepcji pochodzenia ludzkiej wiedzy, ,Przeglad
Filozoficzny” 53 (2005, 1), s. 135-152; E. Walerich, Natura idei na podstawie utworu ,, O prawdziwych i fal-
szywych ideach” Antoine’a Arnaulda, ,Filo-Sofija” 20 (2013, 1), s. 75-87; Tejze, Ogdlna charakterystyka idei
w wyktadni Malebranche’a, ,Roczniki Filozoficzne” 61 (2012, 3), s. 15-34.

6 Przyktadem moze by¢ interpretacja R. A. Watsona, ktéry prezentowat spér miedzy Malebranchem
a Arnauldem jako kolejny przejaw wielowiekowej dyskusji miedzy platonizmem i arystotelizmem.
Nie sposéb zgodzi¢ si¢ z tak skrétowym przedstawieniem problemu przez Watsona. Jego zdaniem
przejawem platonizmu w filozofii Malebranche’a jest okazjonalizm, ktéry jednak nie mozna wigza¢
z samym Platonem, ani starozytnymi szkolami neoplatoriskimi. Jesli koniecznie kto$ chciatby zwigza¢
Malebranche’a z jaka$ forma platonizmu, to musialby to by¢ sredniowieczny platonizm, np. prezento-
wany przez Mikolaja z Autrécourt. Co do arystotelizmu Arnaulda, to trudno powiedzie¢, co miat na
mysli sam Watson, gdy o tym pisal. Samo odejscie od okazjonalizmu wydaje si¢ by¢ niewystarczajace.
Zob. R. A. Watson, Arnauld, Malebranche and the Ontology of Ideas [w:] The Great Arnauld and Some of His
Philosophical Correspondents, E. J. Kremer (red.), Toronto 1994, s. 129-139.

7 R. Descartes, Medytacje o Pierwszej Filozofii 40, s. 62 oraz AT VII, 40. W artykule wykorzystane
zostang ttumaczenia dostepne w jezyku polskim, o ile nie pojawiaja sie¢ w nich rozbieznosci z tekstami
oryginalnymi.

8 Zob. D. Moreau, The Malebranche-Arnauld Debate, [w:] The Cambridge Companion to Malebranche...,
5. 93-94.
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jako obrazy rzeczy orazjako akty, moga zosta¢ utozsamione ze sobg, czy tez nalezy
je od siebie odréznia¢, jako byty odrebne i niezalezne od siebie. Arnauld i Male-
branche odpowiedzieli na to pytanie w rézny sposéb, co w szczegdétach zostanie
przedstawione w kolejnych cze$ciach artykutu.

W czesci pierwszej zaprezentowane zostanie stanowisko Nicolasa Malebran-
che’a w sprawie statusu i roli idei w procesie poznawania. Pozycja Arnaulda oraz
jego uwagi do koncepcji Malebranche’a zrekonstruowane zostang w czesci dru-
giej. Natomiast trzecia cze$¢ zawiera wnioski oraz uwagi autora tego artykulu na
temat analizowanego sporu i r6znorakich wspétczesnych jego interpretacji.

Analiza opiera sie na nastepujacych tekstach: (i) De la recherché de la vérité®
(Poszukiwanie prawdy) oraz (ii) Entretiens sur la métaphysique et la religion'® (Dialogi
o metafizyce i religii) Nicolasa Malebranche’a, (iii) Des vraies et des fausses idées'!
(O prawdziwych i fatszywych ideach) Antoine’a Arnaulda, (iv) Meditationes de prima
philosophia'? Kartezjusza. W tekscie uzyte zostang polskie ttumaczenia tytuléw
danych dziet.

1. Natura idei — stanowisko Malebranche’a

Nicolas Malebranche jest kontynuatorem mysli Descartesa, ktéry nie powtarza
po prostu zastanych u swojego mistrza rozwigzan, ale prowadzi samodzielne ba-
dania w ramach wsp6lnego paradygmatu, jakim jest pojmowanie idei jako bytéw
reprezentujacych (idee jako obrazy rzeczy). W Poszukiwaniu prawdy charaktery-
zuje to, co nazywa idegq:

Wiec przez stowo idea nie postrzegam nic innego jak bezposredni i najblizszy dla umy-
stu przedmiot, gdy postrzega on jakas rzecz, to jest to, co wptywa na umyst i modyfi-
kuje go percepcja przedmiotu'?.

9 Zob. Nicolas Malebranche, De la recherché de la vérité, t. 1, M. F. Bouillier (red.), Paris 1879. Przektad
polski: tenze, Poszukiwanie prawdy, t. 1, przel. M. Frankiewicz, Warszawa 2011.

10 Zob. tenze, Entretiens sur la métaphysique et la religion, Paris 1922. Przektad polski: tenze, Dialogi
o metafizyce i religii, [w:] tegoz, Dialogi o metafizyce i religii. Dialogi o $mierci, przel. P. Rak, Kety 2003,
s.29-141.

11 7ob. Antoine Arnauld, Des vraies et des fausses idées, C. Jourdain (red.), L. Hachette-Ladrange,
Paris 1843. Na jezyk polski przelozone zostaly jedynie fragmenty: tenze, O prawdziwych i fatszywych
ideach, przel. E. Walerich, ,Studia Philosophica Wratislaviensia” 8 (2013, 3), s. 119-123.

12 70b. René Descartes, Meditationes de prima philosophia, [w:] tenze, Oeuvres de Descartes, t. VII, Ch.
Adam i P. Tannery (red.), Paris 1904 (dalej oznaczane skrétem AT). Przeklad polski: Tenze, Medytacje
o Pierwszej Filozofii. Zarzuty uczonych mezéw wraz z odpowiedziami autora, t. 1, przet. M. 1 K. Ajdukiewi-
czowie, Warszawa 2001.

13 Wszystkie thumaczenia nieoznaczone adresami bibliograficznymi polskich wydan dziet zostaly
wykonane przez autora artykutu; por. Nicolas Malebranche, De la recherche de la vérité: Ainsi par ce mot
idée, je n’entends ici autre chose, que ce qui est I'objet immédiat, ou le plus proche de I'esprit, quand il apercoit
quelque objet, c’est-f-dire ce qui touche et modifie I'esprit de la perception qu’il a d'un objet, s. 308-309. Do-
stepny polski przektad nie oddaje w pelni oryginatu, bo nie uwydatnia réznicy miedzy przedmiotem
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Idee stanowig bezposredni i najblizszy przedmiot umystu percypujgcego pew-
na rzecz. Ich bezposredni charakter przejawia sie tym, ze wplywajg na umyst i mo-
dyfikujg go podczas postrzegania przedmiotu. To, czy sa elementem niezbednym
do postrzezenia czego$, zalezy od poznawanego przedmiotu. Dla przedmiotéw
znajdujacych sie w duszy (np. mysli, uczucia, czy emocje podmiotu) nie istnieje
potrzeba posredniczenia przez byty reprezentujace, gdyz to, co poznawane, jest
wewnatrz duszy lub stanowi nig sama'*. Zas dla poznania przedmiotéw znajduja-
cych sie poza sama dusza, a przez to z nig nietozsamych, konieczne jest zaistnienie
bytéw ,, ubezposredniajacych”. Takimi bytami sg idee, ktére posredniczq miedzy
umystem a przedmiotami zewnetrznymi'®. Idee s3 w Malebranchowym systemie
tym, co bezposrednio dostepne dla umystu'®.

Widac¢ stad, ze w zaleznosci od przedmiotu poznawanego Malebranche réz-
nicuje elementy niezbedne do zajécia procesu poznawczego. Poznawanie tego,
co jest nietozsame z samg dusza, wymaga idei, ktére posrednicza miedzy pod-
miotem a przedmiotem. Jest to wiec proces, do ktérego zajscia konieczne sg: (i)
podmiot, (ii) idea, (iii) przedmiot oraz (iv) akt percepcji. Natomiast poznanie
wewnetrzne dokonuje si¢ bez koniecznosci pojawienia sie idei, gdyz to, co pozna-
wane, dane jest catkowicie bezposrednio.

Ustaliwszy, jakie miejsce zajmujq idee w procesie poznawania réznych przed-
miotéw, trzeba okresli¢ ich cechy. Malebranche, zgodnie ze wstepem do Dialogéw o
metafizyce i religii, zawdzigcza swoje pojmowanie idei $w. Augustynowi'”. Powotu-
jac sie na autorytet biskupa Hippony Malebranche przypisuje ideom nastepujace
wlasnosci: (i) idee sa wieczne i niezmienne, (ii) idee sg archetypami stworzen,
(iil) idee sa w Bogu!®. Wskazuje takze, iz idee stanowia najwazniejszy przedmiot
badar i zasade dla epistemologii i metafizyki'”. Malebranche we fragmencie, do
ktérego sie tutaj odnosimy, zdaje sie jednak popetniaé blad, wskazujac ze wedtug
Platona® idee sa zawarte w umysle Boga. Nie jest to oczywiscie tak jednoznaczne,

mys$lenia a rzeczg, ktdra jako przedmiot jest ujmowana przez umyst; por. tenze, Poszukiwanie prawdy,
przet. M. Frankiewicz, tom I, Warszawa 2011, s. 390.

14 70b. tenze, De la recherche de la vérite, t. 1, ks. III, cz. 2, r. 1, s. 310-311 oraz Poszukiwanie prawdy...,
s. 391-392.

15 Zob. tenze, De la recherche de la vérite, t. 1, ks. I1I, cz. 2, 1. 1, s. 311 oraz Poszukiwanie prawdy, s. 390.

16 Jak wskazujg niektérzy badacze, system filozoficzny Malebranche’a spotyka sie z problemem
dotarcia do samych przedmiotéw reprezentowanych, gdyz idee sg tym, co bezposrednio poznawane
—zob. H. Th. Adriaenssen, Representation and Scepticism from Aquinas to Descartes, Cambridge 2017, s. 43-
-144 oraz R. Wahl, The Arnauld-Malebranche Controversy and Descartes’ Ideas, ,The Monist” 71 (1988, 4),
s. 561.

17 Zob. Nicolas Malebranche, Dialogi o metafizyce i religii..., s. 12.

18 Zob. tamze oraz Sw. Augustyn, De Diversis Quaestionibus Octoginta Tribus. De Octo Dulcitii Qu-
aestionibus kwestia 46, [w:] A. Mutzenbecher (red.), Corpus Christianorum, t. 44, Turnhout 1975.

19 Zob. Nicolas Malebranche, Dialogi o metafizyce i religii..., s. 12.

20 Platon, Timajos 29a-b.
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jak si¢ Malebranchowi zdaje. Relacja idei do Demiurga stanowi przedmiot analiz
wielu badaczy od lat?!. Odnie$¢ mozna wrazenie, ze sam Malebranche powoluje
sie na Platona tylko w celu wzmocnienia swojego stanowiska jego autorytetem,
on sam jednak korzysta z pism $w. Augustyna, ktéry Malebranche’owi Platona
prezentuje.

W dalszych fragmentach Dialogéw o metafizyce i religii zauwaza, Ze nie mozna
idei uzna¢ za modyfikacje umystu?. Ich utozsamienie prowadzi do tego, ze nie-
mozliwe staje sie¢ wyjasnienie aktualizowania sie¢ w umysle ludzkim idei bytéw
ogoblnych, o ktérych skadingd wiemy, ze sa znane czlowiekowi przed jakimkol-
wiek poznaniem?. Percypujac cztowiek miatby dostep do wielu idei poszczeg6l-
nych bytéw, nie mégtby jednak poznaé zadnej idei og6lnej?*. Przyktadowo, za-
miast dotrze¢ do idei koloru, cztowiek poznalby jedynie wiele idei réznych poje-
dynczych koloréw zmieszanych w jedng zmieszang kompozycje® (compose con-
fus), ,niezdolng do wykazania jakiegokolwiek uogoélnienia”?6.

Idee sg wiec w systemie Malebranche’a bytami reprezentujgcymi, odrebnymi
od aktéw poznania, ktére posredniczg miedzy podmiotem poznajacym a przed-
miotem poznawanym.

Nim przejdziemy do analizowania stanowiska Arnaulda, nalezy jeszcze wska-
zaé najeden z najstynniejszych elementéw systemu filozoficznego Malebranche’a,
czyli na egzemplarystyczny charakter jego epistemologii. Malebranche twierdzi,
iz wszelkie poznanie ludzkie jest zapoéredniczone poprzez Bozy Intelekt. To zna-
czy, ze poznajacy cztowiek nie poznaje przedmiotéw za posrednictwem idei, ktére
sa w jego umysle, ale dzieki ideom zawartym w Intelekcie Bozym? . Dotyczy to

21 Do wybranych publikacji na ten temat naleza: J. Dillon, The Heirs of Plato, Oxford 2003; K. F. Do-
herty, Location of the Platonic Ideas, The Review of Metaphysics 14 (1960, 1), s. 57-72; J. P. Kenney, A. J. B.
Hampton (red.), Christian Platonism: A History, Cambridge 2021; A. N. M. Rich, The Platonic Ideas as the
Thoughts of God, , Mnemosyne” 7 (1954, 2), s. 123-133.

22 Zob. tenze, Entretiens sur la métaphysique et sur la religion..., s. 52 oraz tenze, Dialogi o metafizyce
i religii..., s. 54.

23 Zdaniem Malebranche’a idee s3 dane podmiotowi przed zajéciem jakiekolwiek poznania. Uwaza,
ze podmiot nie mégt samodzielnie wyrobié idei czystego intelektu, gdyz sa one doskonalsze od tego,
co podmiot poznaje w $wiecie. Poznanie rzeczy materialnych, ktérym wilasciwe sa idee zmystow i wy-
obrazni (wtérne wobec idei czystego intelektu), jest mozliwe tylko w zgodzie z ideami czystego in-
telektu; zob. B. Paz, Filum cognitionis Przemiany nowozytnej metafizyki w ontologie od Suareza do Kanta...,
s. 285.

24 Zob. N. Malebranche, Dialogi o metafizyce i religii..., s. 54.

%5 Zob. tamze.

26 Tamze.

27Tak wskazuje P. Szatek, Malebranche sformulowatl na rzecz tej tezy argument z eliminacji, dzigki
ktoremu wykluczyt inne mozliwe hipotezy dotyczace pochodzenia idei (m.in., iz pochodza one od
rzeczy materialnych). Malebranche prezentuje takze piec¢ kolejnych argumentéw za broniong teza: (i)
z prostoty sposobu dzialania Boga, (ii) z zaleznosci stworzen od Boga, (iii) z danych doswiadczenia
wewnetrznego, (iv) z percepcji idei powszechnikéw oraz (v) z celowosci; zob. P. Szalek, Filozoficzne
przestanki..., s. 141-146.
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zar6éwno poznania teoretycznego, jak i praktycznego®®. Malebranche doszedt do
wniosku, ze Bég (ktérego synonimami sa Nieskoriczono$c¢ oraz Byt) jest ,,absolut-
nym poznawczym a priori”?, horyzontem wszelkiego poznawania i Platoriskim
$wiatlem umozliwiajagcym poznawanie®. Stad kazde poznawanie jest zaposred-
niczone w Bogu, jako zrédle poznania®. W porzadku poznania apriorycznego
Nieskoriczono$¢ jest pierwsza, za$ po niej wystepuja: nieskoriczona rozciggltosé
intelligibilna (I’étendue intelligible infinie), idee poszczegdlnych rzeczy i konkretne
przedmioty. Idea rozciggltosci intelligibilnej, w przeciwienstwie do Nieskoriczo-
noéci jest skoriczona bytowo i podobnie jak idee poszczegdlnych przedmiotow
znajduje si¢ w umysle Boga. Idea rozciggtosci intelligibilnej, stanowigca metafi-
zyczne uzasadnienie bytéw matematycznych, umozliwia podmiotowi poznanie
bytéw materialnych. Wtérna wobec Nieskoriczonosci, taczy w sobie cechy intelli-
gibilnosci i materialnoéci, czynigc mozliwym przejécie z jednej sfery do drugiej®.

2. Charakterystyka idei wg Antoine’a Arnaulda

Jak zostato wskazane we wstepie, w czesci drugiej zaprezentowane zostanie
stanowisko Antoine’a Arnaulda na temat natury idei oraz ich znaczenia w pozna-
waniu. Bedzie to analiza fragmentéw O prawdziwych i fatszywych ideach, w ktérych
Arnauld przedstawia rozwazang kwestie badz krytykuje stanowisko Malebran-
che’a.

a. Natura idei w O prawdziwych i falszywych ideach

Arnauld wyklada swoje rozumienie pojecia idei w ramach zbioru definicji za-
mieszczonych na poczatku rozdziatu V. Poréwnujac idee z aktami percepcji pisze
nastepujgco:

Uznaje.. ., ze idea przedmiotu oraz percepgja tego przedmiotu sg tym samym. Pozo-
stawiam na boku to, czy sg jeszcze jakie$ rzeczy, ktére moga zosta¢ nazwane idea.
Bowiem jest pewne, ze idee w moim rozumieniu sg atrybutami lub modyfikacjami
duszy®.

28 Zob. tamze, s. 20.

29 B. Paz, Filum cognitionis. Przemiany nowozytnej metafizyki w ontologie od Suareza do Kanta..., s. 293.

30 Zob. Platon, Paristwo 508a oraz 517 b—c, przel. W. Witwicki, Kety 2003, s. 213214 oraz 224.

31 Zob. N. Malebranche, De la recherche de la vérité..., ks. 111, cz. 2, 1. 7, s. 336-337. Szczegotowe studium
tego zagadnienia przeprowadzit P. Szalek. W niniejszym artykule kwestia widzenia rzeczy w Bogu
zostanie jedynie zaprezentowana, gdyz nie stanowi zasadniczego przedmiotu analizy; zob. P. Szatek,
Filozoficzne przestanki..., s. 140-152.

32 Szczegétowo znaczenie idei rozcigglosci intelligibilnej w systemie Malebranche’a opisat B. Paz, za
ktorym tez ttumaczylem ['étendue intelligible infinie jako nieskoriczona rozcigglosé intelligibilna; zob. Filum
cognitionis. Przemiany nowozytnej metafizyki w ontologie od Suareza do Kanta..., s. 295-299. Takze zob. W.
R. Ott, Descartes, Malebranche, and the Crisis of Perception, Oxford 2017, s. 194-199.

33 Por. A. Arnauld, Des vraies et des fausses idées, s. 365: Je prends [...] pour la m&me chose I'idée d'un
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Ta krétka definicja pozwala dostrzec zasadnicza réznice miedzy rozwazanym
wczesniej stanowiskiem Malebranche’a a przedstawiong powyzej propozycja Ar-
naulda. O ile pierwszy wyraznie odréznit idee od aktéw percepgji, o tyle drugi
rownie wyraznie je ze sobg utozsamit. Dla Arnaulda idee nie sg bytami reprezen-
tujgcymi, ktére nalezy rozumie¢ jako byty oddzielne od aktéw percepdji, ale idee
i akty percepcji sa jednym i tym samym. Wiaze sie to z dwojaka charakterystyka
modelu poznania u Arnaulda. Po pierwsze, akty percepcji sg zawsze intencjonal-
nie skierowane ku pewnemu przedmiotowi percepcji. Po drugie za$, z kazdym
aktem percepcji danego przedmiotu wigze si¢ niezreflektowana §wiadomosé pod-
miotu poznajacego, ktéra w scholastyce byta nazywana , §wiadomoscig towarzy-
szacg”*. Dzieki tym cechom w systemie Arnaulda przedmiot i podmiot pozna-
nia s polaczone, , fundujac tym samym jednoéé poznania”®®. Niemniej tozsamosé
idei i aktéw percepcji nie wyklucza niuansowania znaczen obu terminéw:

Powiedzialem, Zze uznaje percepcje oraz idee za ta samg rzecz. Musi zosta¢ jednakze
zauwazone, ze chod jest to rzecz pojedyncza, to pozostaje w dwojakiej relacji: z dusza,
ktérag modyfikuje i z rzecza poznawang, o ile jest ona obecna w duszy; termin , per-
cepcja” odnosi si¢ bardziej do pierwszej relacji, natomiast termin ,,idea” odnosi sie do
drugiej. Stad najbardziej bezposrednim znaczeniem percepcji kwadratu jest moja du-
sza postrzegajaca kwadrat, podczas gdy najbardziej bezposrednim znaczeniem idei
kwadratu jest kwadrat, o ile jest obiektywnie obecny w moim umysle®.

Percepcja kwadratu zwraca uwage na to, ze doszto do modyfikacji substancji
poznajacej, czyli umystu, zas idea kwadratu wskazuje na to, iz przedmiot jest bez-
posrednio i obiektywnie obecny w samym umy$le. Akty percepcji mogg dotyczy¢
zaréwno mysli samego podmiotu, jak i przedmiotéw zewnetrznych.

Teze o tozsamosci aktéw percepcji oraz idei Arnauld wyraza ponownie w roz-
wazaniach nad pochodzeniem idei poje¢ ogdlnych. Uwaza, wbrew Malebranche-
owi, ze czltowiek jest w stanie w dwéch oddzielnych postrzezeniach dostrzec to,
co im wspdlne, tworzac tym samym idee czego$ bardziej ogélnego. Autor O praw-
dziwych i fatszywych ideach wykorzystuje przyktad Talesa, ktéry placi dwudziestu

objet et la perception d’un objet. Je laisse  part s’il u a d’autres choses,  qui on puisse donner le nom d’idée.
Mais il est certain qu'il y a des idées prises en ce sens, et que ces idées sont ou des attributs ou des modifications
de notre dme.

34 Zob. B. Paz, Filum cognitionis. Przemiany nowozytnej metafizyki w ontologie od Suareza do Kanta...,
s.277.

35 Zob. tamze.

36 Por. A. Arnauld, Des vraies et des fausses idées, s. 365-366: J'ai dit que je prenais pour la meme chose la
perception et I'ldée. 1l faut néanmoins remarquer que cette chose, quoi qu’unique, a deux rapports: l'un ¥ I'dme
qu'elle modifie, I'autre # la chose apercue, en tant qu’elle est objectivement dans I'dme; et que le mot de perception
marque plus directement le premier rapport, et celui d’idée le dernier. Ainsi la perception d'un carré marque plus
directement mon dme comme apercevant un carré; et l'idée d'un carré marque plus directement le carre en tant
qu'il est objectivement dans mon esprit.
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pracownikom po jednej monecie”’; Tales ma w tym samym czasie postrzezenie
dwudziestu mezczyzn i dwudziestu monet, z ktérych drogg abstrakcji ujmuje to,
co wspdlne, czyli idee liczby 20.

Charakterystyczng cechg modelu poznania, jaki prezentuje Arnauld, jest to, iz
proces poznania polega na modyfikacji samej substancji poznajacej, czyli duszy
ludzkiej. Dlatego tez poznawanie wplywa na sposéb istnienia duszy, ktéra zmie-
nia sie (w tym co jej akcydentalne) wraz z kolejnymi aktami percepcji.

Stanowisko Arnaulda jest wspoélczednie w literaturze interpretowane w wielo-
raki sposob. Z jednej strony niektérzy badacze wskazujg na to, ze bronit on karte-
zjanizmu z pozycji bezposéredniego realizmu epistemicznego — s3 to na przyktad:
Steven Nadler®®, Russel Wahl* czy John W. Yolton*’. Inni natomiast utrzymuja,
ze Arnauld stal na stanowisku reprezentacjonistycznym, nawet jedli utozsamiat
byty reprezentujace z aktami percepcji — s to tacy badacze jak: Elmar J. Kremer*!,
Denis Moreau*? czy Bogustaw Paz®. Nie zostanie w tym miejscu rozstrzygniete,
jaka interpretacja jest prawdziwa, gdyz nie stanowi to zasadniczego przedmiotu
tej analizy. To, ze Arnauld utozsamit idee i akty percepcji, nie stanowi elementu
spornego — obie strony dyskusji na temat wlasciwej interpretacji jego systemu sie
z tym zgadzaja.

b. Przeciwko stanowisku Malebranche’a

Zdaniem Arnaulda nadanie ideom statusu odrebnego od aktéw poznania jest
przypadkiem budowy nadmiernie rozbudowanej i zawitej ontologii percepcji. Ar-
gumentuje za tym w nastepujacy sposob: wiemy, ze zasadniczym celem pozna-
wania jest poznanie rzeczy, ktéra jest przedmiotem tego aktu. W zaleznosci od
przyjetego statusu idei poznanie moze zachodzi¢ na dwa sposoby. Po pierwsze,
gdy idee i akty sa utozsamione ze sobg, to przedmiot mozna poznaé bezposrednio
wraz z samym aktem poznawania. Po drugie za$, gdy idee i akty sg oddzielone
od siebie, przedmiot mozna pozna¢ jedynie poérednio; podmiot najpierw pozna
ideg danego przedmiotu, a potem — w kolejnym akcie — sam przedmiot. Arnauld

37 Tamze, s. 374.

38 Zob. S. Nadler, Arnauld and The Cartesian Philosophy of Ideas, Manchester 1989.

39 Zob. R. Wahl, The Arnauld-Malebranche Controversy and Descartes” Ideas, ,The Monist” 71 (1988, 4),
s. 560-572.

40 Zob. J. W. Yolton, Perceptual Acquaintance: From Descartes to Reid, Minneapolis 1984.

41 Zob. E. J. Kremer (red.), The Great Arnauld and Some of His Philosophical Correspondents, Toronto
1994.

42 Zob. D. Moreau, Deux Cartésiens: La Polémique Entre Antoine Arnauld Et Nicolas Malebranche, Paris
1999.

43 Zob. B. Paz, Filum cognitionis. Przemiany nowozytnej metafizyki w ontologig od Suareza do Kanta, War-
szawa 2019, s. 276-278.
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uwaza, ze wybra¢ wiec nalezy prostszy model wyjasniania. Prostszy, jego zda-
niem, jest model, w ktérym nie ma dwéch odrebnych aktéw percepcji, ktére daja
poznanie przedmiotu, ale jeden akt, przez ktéry poznajemy przedmiot. Jedno-
aktowe i bezposrednie poznanie przedmiotu jest cechg systemu, w ktérym idee
i akty percepdji sa tozsame. Stad plynie wniosek, ze taki model nalezy przyja¢,
odrzucajgc model nadmiernie rozbudowany (czyli model Malebranche’a)*.

Antoine Arnauld zauwaza takze, ze system Malebranche’a odcina cztowieka
od rzeczy i pozwala poznawac tylko byty reprezentujace:

Po duzej dozie filozofowania na temat natury tych bytéw reprezentujgcych, po zbada-
niu ich doktadnie, zdofat [Malebranche] tylko umiesci¢ je w Bogu, z czego jego jedyna
nagroda jest nie tylko to, ze nie mozemy juz odpowiedzie¢ na pytanie, jak widzimy
przedmioty materialne, co chciat ustali¢, ale takze to, Ze nie jesteSmy w stanie w ogéle
postrzegaé; zamiast tego zyjemy w ciaglej iluzji, wierzac ze widzimy stworzone przez
Boga przedmioty materialne, gdy na nie patrzymy, to jest, gdy zwracamy nasz wzrok
na nie; tymczasem ich nie widzimy, ale tylko intelligibilne ciata, ktére je przypomi-
najq45.

Idee rozumiane jako odrebne od aktéw percepcji byty reprezentujgce odcinajg
czlowieka od przedmiotéw, ktére reprezentujg. Arnauld obrazuje to argumentem,
ktéry mozna nazwa¢ ,zdroworozsadkowym”. Méwi, ze gdy patrzymy na siebie
w lustrze, to nie chcemy wiedzie¢ swojej idei, ale siebie samych*. To za$ jest nie-
mozliwe w systemie przyjmujgcym odrebne od aktéw percepgji idee rzeczy. Po-
znajemy tylko idee siebie samych, za$ poznanie rzeczy, ktére one reprezentuja, jest
€O najmniej niepewne.

Zdaniem Arnaulda dwa przesady umystu ludzkiego prowadza do przyjecia
Malebranchowego rozumienia idei jako bytow reprezentujacych. Przesady te po-
jawiaja sie, gdy zbyt Scisle przeprowadzona zostanie analogia miedzy ujeciem
wzrokowym i ujeciem intelektualnym (poznaniem intelektualnym)*’.

Pierwszy przesad moze zostaé streszczony nastepujaco: przedmiot fizyczny
musi by¢ obecny w umysle, aby zostat postrzezony. Innymi stowy, tak jak do po-
strzezenia zewnetrznego przedmiotu materialnego konieczna jest jego obecnos¢

44 7Zob. A. Arnauld, Des vraies et des fausses idées, s. 390 oraz R. Wahl, The Arnauld-Malebranche Con-
troversy and Descartes” Ideas, ,The Monist” 71 (1988, 4), s. 563.

4 Por. A. Arnauld, Des vraies et des fausses idées, s. 396: Lt aprés avoir bien philosophé sur la nature de ces
etres représentatifs, aprés les avoir promenés partout, et n’avoir pu les placer qu’en Dieu, tout le fruit qu’il en
recueille n'est plus de nous expliquer comment neus voyons les choses matérielles, qui était uniquement ce que
l'on cherchait, mais c’est que notre esprit est incapable de les apercevoir, et que nous vivons dans une continuelle
illusion, en croyant voir les choses matérielles que Dieu a créées, lorsque nous les regardons, c’est-a-dire que
nous tournons nos yeux vers elles; et cependant ne voyant au lieu d’elles que des corps intelligibles qui leur
ressemblent.

46 Tamyze, s. 357.

47 Zob. tamze, s. 360-361.
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przed oczyma, podobnie w poznaniu intelektualnym przedmiot musi by¢ na ja-
ki$ spos6b bezposrednio obecny. Drugi przesad Arnauld prezentuje nastepujaco:
funkcje uobecniajgca, opisang w pierwszym przesadzie, petnig idee.

Odpowiadajac na pierwszy z przesadéw Arnauld zauwaza, ze do przyjecia
takiego rozwigzania sktania filozoféw, takich jak Malebranche, niewystarczajgca
uwaznoé¢ i nieodréznienie od siebie dwéch typoéw widzenia — mentalnego oraz
optycznego. Jego zdaniem ta nieuwazno$c jest skutkiem nadmiernego wzboga-
cania traktatéw przykladami i poréwnaniami, ktére zamiast przybliza¢ owych
filozoféw do prawdy, stawiajg przed nimi pewne atrapy $wiata i utrudniajg rze-
czowe poznanie. Z falszywym przedstawieniem kwestii widzenia wigze sig takze
niewladciwe rozumienie pojecia obecnosci. Przedmiot widzenia mentalnego nie jest
obecny w taki sam sposéb jak przedmiot widzenia optycznego (zmystowego).
Obecnos¢ lokalna to pewna charakterystyka przestrzenna, zas obecnoé¢ mentalna
cechuje sie obiektywnoscig, ktéra jest tozsama z samg percepcja®’.

Antoine Arnauld oczywiscie odrzuca takze drugi przesad, zgodnie z ktérym
idee sg tym, co obiektywizuje przedmioty umystowi. Stwierdza, ze nikt nie uznat-
by, iz gdy patrzymy na co$ wzrokowo, to potrzebujemy jakich$ unoszacych sie
w powietrzu gatunkéw intencjonalnych (espéces intentionnelle). Podobnie nie po-
trzebujemy bytéw tego typu do poznawania mentalnego®. Poznajac co$ zawsze
poznajemy same rzeczy, a nie ich reprezentacje. Uwaza, ze reprezentacjonizm
w rzeczywistosci zamyka ludzi w ich wltasnym umystach, nie dajac poznania tego,
o jest poza nimi.

Arnauld odnosi si¢ do stynnego twierdzenia epistemologicznego Malebran-
che’a, ktére brzmi: wszystko, co widzimy, widzimy w Bogu®'. Arnauld wysmiewa
to stwierdzenie piszac:

[...] Kobiety, ktére ubdstwiajg swoje piekno, widza Boga, gdy patrza w lustro; twarz,
ktéra widzg, nie jest ich, ale jest to intelligibilna twarz, ktéra je przypomina i ktéra jako
czgs¢ nieskoniczenie rozciaglej intelligibilnoéci zawiera si¢ w Bogu™.

Zdaniem Arnaulda trudno wyjaéni¢ to, jak czlowiek poznaje rzeczy, skoro
wszystko, co poznaje, jest zaposredniczone w Intelekcie Boga®.

48 Zob. tamze.

49 Zob. tamze.

50 Zob. tamze.

51 Zob. tamze ks. I11, r. 6.

52 Por. tamze, s. 453-454: et que les femmes, qui sont idoldtres de leur beauté, voient Dieu en se regardant
dans leur miroir, parce que le visage qu’elles y voient n’est pas le leur, mais un visage intelligible qui lui ressemble,
et qui fait partie de cette étendue intelligible infinie que Dieu renferme.

53 Jak zauwaza W. R. Ott, przywotujac odpowiedz Malebranche’a na ten zarzut, koncepcja Arnaulda
sama boryka sie z problemem tego, jak akty percepcji, ktére s3 modyfikacjami duszy, majg si¢ do
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Arnauld rozwaza takze, jak utrzyma¢é twierdzenie o widzeniu wszystkiego
w Bogu, gdy dostrzegamy blednoéc ludzkiego poznania. Poza tym pyta: czy uzna-
nie widzenia rzeczy w Bogu nie prowadzi do tego, ze sam Bog jest niejako rozcig-
gly? Wigze sie to z ideg nieskoriczonej rozciggtosci intelligibilnej, ktéra jest niejako
etapem procesu poznawczego wedtug Malebranche’a. Jesli idea ta jest w Bogu, to
czy sam Bog nie jest rozciggly i skoficzony? Zdaniem Arnaulda sg to przeszkody,
ktére pojawiajq sie nie tyle wskutek rzeczowego poznawania $wiata, ile z powodu
przyjecia fatlszywej teorii percepgji i nadania ideom zbyt samodzielnego statusu
bytowego jako bytéw odrebnych od podmiotu poznajgcego. Uwaza, ze Malebran-
che nie jest w stanie na te trudnosci odnalez¢é odpowiedzi, co dowodzi stabosci
jego teorii.

3. Podsumowanie

Jak wykazano w powyzszym studium stanowiska Malebranche’a oraz Arnaul-
da zasadniczo réznig si¢ od siebie w kwestii relacji miedzy ideami a aktami per-
cepcji. Jak pokazano, Malebranche uczynit idee bytami catkowicie niezaleznymi
od podmiotu poznajgcego, za§ Arnauld utozsamil je z aktami podmiotu. Zdaje
sie, ze najwazniejszq przyczyng kontrowersji sa réznice co do fundamentalnych
intuicji filozoficznych Antoine’a Arnaulda i Nicolasa Malebranche’a — w czym ni-
niejszy artykul potwierdza takg interpretacje Stevena M. Nadlera®. Krytyka Ma-
lebranche’owej koncepcji jest w swoim najbardziej istotowym sensie krytyka re-
prezentacjonizmu. Arnauld stoi na stanowisku, ze reprezentacjonizm jest antyfi-
lozoficzny i sceptyczny, gdyz prowadzi do tego, ze idea jest jedynym przedmio-
tem, ktéry moze zosta¢ poznany. Za nie bez znaczenia uznaje si¢ takze nieche¢
Arnaulda do filozofii przedkartezjaniskiej, ktéra jego zdaniem charakteryzowata
sie przesadnym skomplikowaniem ontologicznym. Urealnienie idei byto wlasnie
zdaniem Arnaulda przejawem takiego gmatwajacego , scholastycyzmu”.

Ponizej przedstawiono najwazniejsze tezy Malebranche’a i Arnaulda na temat
idei oraz ich do aktéw percepcji.

Gléwne tezy Malebranche’a:

(i) Idee sg wieczne i niezmienne, s3 wzorcami tego, co stworzone.

(ii) Idee sa zawarte w Boskim Intelekcie.

(iii) Idee sa niezbedne do poznania rzeczy materialnych.

przedmiotéw, ktére s poznawane. Gdy czlowiek poznaje przedmiot w pewnym kolorze, to kolor ten
jest, w systemie Arnaulda, przede wszystkim modyfikacja jego umystu. Nie mozna wiec tatwo odpo-
wiedzieé na pytanie, czy widzi rzeczywiscie ten przedmiot, czy wlasng modyfikacje umystu. Zob. W.
R. Ott, Descartes, Malebranche, and the Crisis of Perception..., s. 155-156.

5% Zob. S. M. Nadler, Malebranche’s Theory of Perception [w:] The Great Arnauld and Some of His Philo-
sophical Correspondents, J. Kremer (ed.), Toronto 1994, s. 108-127.
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(iv) Poznawanie wymaga przejscia kolejno od Nieskoriczonosci, przez idee
nieskoriczonej rozciggltosci intelligibilnej, do idei konkretnych przedmiotéw.

(v) Idee sg bezposrednio dane ludzkiemu intelektowi.

(vi) Idee i akty stanowig dwa oddzielne elementy procesu poznawczego, obok
podmiotu poznajacego i przedmiotu poznawanego.

Gléwne tezy Arnaulda:

(i) Idee i akty percepcji s tym samym.

(ii) Poznanie jest poznawaniem przedmiotéw, nie ich obrazéw.

(iii) Poznawanie polega na modyfikacji umystu poznajacego przez akt percep-
qji.

(iv) Trzy elementy sg niezbedne do wystgpienia procesu poznawczego: pod-
miot poznajacy, przedmiot poznawany oraz akt poznawczy (idea).

(v) Dla typéw widzenia — mentalnego i zmystowego — wystepujg wlasciwe
typy obecnosci rzeczy oraz bezposrednioci.

(vi) Akt poznawczy czyni rzecz bezposrednio dostepng duszy.

(vii) Reprezentacjonizm z ideami rozumianymi jako obrazy rzeczy zamyka
czlowieka w jego wlasnym umysle.
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ABssTRAKT. Rozdzial prezentuje ogélne spojrzenie na status Freudowskiej psychoanalizy jako nauki
lub/i filozofii. Najnowsze osiggniecia neuronauk potwierdzaja aktualnosé niektérych jej ujeé, a takze
zasadno$¢ wprowadzenia przez nig pojecia nieSwiadomosci i proceséw nie§wiadomych. Rozumienie
procesu ksztaltowania si¢ psychoanalizy wymaga umieszczenia jej réwniez w kontekscie dyskursu
filozoficznego i powiazania z historig filozofii niemieckiej (Kant, Schopenhauer). Mozna tez stara¢ sie
wyodrebni¢ wplyw psychoanalizy na nowe interpretacje zjawisk spotecznych i kulturowych.
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Freud’s Psychoanalysis: A Science or Philosophy?

AssTrACT: The chapter gives a general view at the status of Freudian psychoanalysis as a science
or philosophy. The latest achievements of neurosciences confirm the topicality of some of her appro-
aches, as well as the legitimacy of her introduction of the concept of the unconscious and unconscious
processes. Understanding the process of shaping psychoanalysis requires placing it also in the context
of philosophical discourse and its connection with the history of German philosophy (Kant, Schopen-
hauer). One can also try to isolate the influence of psychoanalysis on new interpretations of social and
cultural phenomena.

Keyworps: Psychoanalysis, the Unconscious, Philosophy of the Unconscious, Psychology of the
Unconscious, Freud, Science, Neurology.

Psychoanaliza powstata na gruncie medycznym i miata by¢, w pierwotnym za-
mierzeniu, odpowiedzig na nieskutecznos$é wobec probleméw zwiazanych z etio-
logia i leczeniem nerwic. Zerwanie z powszechnie panujacymi paradygmatami
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nauki oraz silny wymiar spekulatywny, daleko wykraczajacy poza opis percypo-
wanych zjawisk, zrodzity problem klasyfikacji psychoanalizy jako dziedziny wie-
dzy. Z jednej strony — nasuwa sie pytanie o jej naukowos¢, z drugiej zas — o jej
miejsce w filozoficznym dyskursie.

Naukowe korzenie psychoanalizy

Wsp6lczesne funkcjonowanie psychoanalizy wigze sie z pytaniami o jej przy-
datno$¢ i inspiracje z niej plynace w r6znych obszarach nauk, zar6wno samej psy-
chologii, neuronauk (m.in. M. Solms, O. H. Thurnbull, A. Bazan), w szczegélnosci
- neuropsychologii (stricte: neuropsychoanalizy'), jak réwniez nauk o kulturze,
czy nauk o spoteczeristwie. W tych ostatnich domenach pojawiaja sie oceny, ze
u S. Freuda, M. Klein, J. Lacana mozna znaleZ¢ pewne poczatki i Zrédia do badan
nad sytuacja jednostek, rodzin i grup, nieréwnosciami rasowymi, uje¢ szeroko
rozumianego problemu pici i seksualnosci (Leavitt i Harris?) i wielu innych, np.
procesu tworczego, jezyka poetyckiego i sztuki (V. Sinclair, L. Schneider Adam:s,
M. Levine, P. Townsed, E. D. Papiasvili, L. A. Mayers®). Rola jej metod psychotera-
peutycznych w systemie opieki medycznej zauwazana bywa wspéltczesnie nawet
w stosunku do sytuacji pandemicznej*, choé nie tylko, poniewaz wskazuije sig tu
na zjawiska dyskryminacji, przemocy, nieréwnosci spotecznych (M. P. Costa®).

Powstanie psychoanalizy jest $ciSle zwigzane z badaniami dotyczacymi cho-
réb psychicznych, czyli problemem stricte medycznym. Sam jej twoérca byt leka-
rzem specjalizujagcym sie w neurologii. M. Solms zwraca uwagg, ze Freud byt
neurologiem i zajmowat si¢ neurologia przez przynajmniej pierwsze dwie dekady
swojego zawodowego zycia®. Freud tworzyl ,mapowanie struktury oraz funkji
ludzkiego umystu i naturalnie rozpoznawat, Ze jest ona éci$le powigzana ze struk-

1 Zob. M. Solms, O. H. Thurnbull, What is neuropsychoanalysis?, , Neuropsychoanalysis” Vol. 13, 2
(2011), s. 133-145. Autorzy zwracaja uwage, ze chociaz samo pojecie neuropsychoanaliza pojawito sie
w 1999 1., to jednak zwigzki pomiedzy psychoanalizg a neuronaukami sg starsze niz sam termin.

2 Zob. ]. Leavitt, A. Harris, Intersectionality encountering Laplanche: Models of otherness and the incom-
prehensibility of perpetration [w:] M. Belkin, C. White (red.), Intersectionality and Rational Psychoanalysis:
New Perspectives on Race, Gender and Sexuality, London 2020, s. 192-217.

3 Zob. V. Sinclair, Scansion in Psychoanalysis and Art: The Cut in Creation, London-New York 2020;
L. Schneider Adams, Art And Psychoanalysis, London-New York 2018; M. Levine, Freud’s Aesthetics:
Artists, Art and Psychoanalysis, [w:] S. Boag, L. A. W. Brakel, V. Talvitie, Psychoanalysis and Philosophy of
Mind: Unconscious Mentality in the Twenty-first Century, London-New York 2015, s. 137-162; P. Townsed,
Creativity and Destructiveness in Art and Psychoanalysis, ,British Journal of Psychotherapy” Vol. 31, 1
(2015), 5. 120-131; E. D. Papiasvili, L. A. Mayers, Psychoanalysis and Art: Dialogues in the Creative Process,
,International Forum of Psychoanalysis” Vol. 20, 4 (2011), s. 193-195.

* Zob. M. P. Costa, Going Beyond the Walls: Psychoanalysis In the Community, [on-line:] https://
www.psychoanalysis.today /en-GB/PT-Articles/Costal50360/ Atravesando-muros-Psicoanalisis-en-
la-comunidad.aspx (dostep: 01.10.2021).

5 Zob. tamze.

6 Zob. M. Solms, O. H. Thurnbull, What is neuropsychoanalysis. .., s. 1.
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turg i funkcjami ludzkiego mézgu”’. Na wazno$¢ tego ujecia lokalizacji aktywno-
éci mézgu i ich zwigzku z procesami nie§wiadomymi wskazuje takze A. Bazan®.
W poczatkowym okresie kariery naukowej, Freud byt zwolennikiem pogladéw
Ernsta Briickego, pod kierunkiem ktérego odbyt staz w laboratorium badawczym.
Ten wiedenski lekarz byt przedstawicielem , medycznego pozytywizmu w najbar-
dziej materialistycznej formie””. Wszystkie zjawiska naturalne — zgodnie z tym
paradygmatem — mozna byto sprowadzi¢ do ruchu obiektéw materialnych. Pocig-
galo to za sobg postawe metodologiczng, probujgca w swoich ujeciach redukowac
kazda aktywno$¢ cztowieka, w tym réwniez myslenie, do proceséw fizjologicz-
nych, ktére moga zosta¢ opisane jedynie za pomocg jezyka praw nauk przyrodni-
czych. Wprawdzie Freud, w latach 1876-1882, kiedy praktykowal w laboratorium
Briickego, dokonat kilku znaczacych odkry¢ w dziedzinie biologii i medycyny —
o czym $wiadcza liczne publikacje z tamtego okresu!? — jednak nie udato mu sie
dostatecznie zgtebi¢ materialnego podioza zjawisk psychicznych i umystu. Wszel-
kie préby, takze z pézniejszego okresu dziatalnosci naukowej, opisania aparatu
psychicznego w terminologii §ci$le neurologicznej uznat za nieudane!'.

W 1882 roku miato miejsce pewne wydarzenie, ktére ukierunkowato Freuda
na nowy obszar zainteresowar i zmusito, w pézniejszym czasie, do rewizji do-
tychczasowych pogladéw dotyczacych natury ludzkiego umystu. Wtedy to wia-
$nie, jego przyjaciel i mentor — Josef Breuer, opisal mu przypadek swojej pacjentki
— Anny O,, cierpigcej na histerie. Ten wiedenski internista zastosowal nowatorska
terapie — poddajac pacjentke hipnozie, wydobywatl z jej wspomnieri traumatyczne
przezycia bedace zrédtem zaburzen psychicznych. Stosujgc tg metode, ktérg sam
Breuer nazwat , katartyczng”, Anna O. za$ , leczeniem poprzez rozmowe”, dopro-
wadzat do swobodnego wyrazania emocji, ktére wczesniej byly sttumione. W ten
sposéb, po pewnym czasie, udalo mu sig ja wyleczy¢ ze wszystkich symptomow!2.
Freud prawdopodobnie nigdy nie spotkal Anny O., a powyzszy przypadek po-
znat jedynie z relacji swojego przyjaciela. Jednak skuteczno$¢ nieinwazyjnej me-

7 Tamze, s. 2.

8 Zob. A. Bazan, The Grand Challenge for Psychoanalysis and Neuropsychoanalysis: Taking on
the Game, ,Frontiers of Psychology” 2011, Vol. 2, Article 220 [on-line:] https://www. frontier-
sin.org/articles/10.3389/fpsyg.2011.00220/full (dostep: 01.10.2021).

9P Gay, Freud. Zycie na miare epoki, przet. H. Jankowska, Poznan 2012, s. 58.

10 To przede wszystkim prace neurologiczne ttumaczone na jgzyk polski w tomie: I. Késtner,
Ch. Schroder, Zygmunt Freud (1856-1939). Badacz umystu. Neurolog. Psychoterapeuta, przel. B. Plonka,
B. Plonka-Syroka, R. Ziobro, Wroctaw 1997 (np. Nowa metoda badania przebiegu widkien w osrodkowym
uktadzie nerwowym, s. 84-87; Struktura elementéw uktadu nerwowego, s. 88-105; Badania nad warstwg mie-
dzyoliwkowg, s. 106-110; Przyczynek do wiedzy na temat dziatania koki, s. 111-116; Ostre wielokrotne zapalenie
nerwoéw rdzeniowych i czaszkowych, s. 117-122).

11 70b. Z. Rosifiska, Freud, Warszawa 2012, s. 58.

12 706b. Z. Freud, Moje zycie i psychoanaliza, przet. A. Kowaliszyn, B. Gawronski, Warszawa 1991, s. 21.
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tody leczenia — stosujgcej hipnoze, ktéra powszechnie byta lekcewazona przez 6w-
czesne srodowisko lekarskie — wywarta na nim wrazenie'>.

W 1885 roku Freud wyjechat do Paryza, w celu odbycia praktyki w klinice cho-
réb umystowych Salpétriere, gdzie prowadzono szeroko zakrojone badania nad
histerig. Poczatkowo traktowano ja jako przypadtos¢ typowo kobiecg o podtozu
somatycznym!4, jednak dalsze obserwacje wykazaly, ze dotyka ona takze mez-
czyzn. ].-M. Charcot, badajac ofiare wypadku, zauwazyt pewne podobienistwa
miedzy paralizem sugerowanym histeryczkom w stanie hipnozy a nawrotem pa-
ralizu mlodego mezczyzny. Oznaczato to, ze pacjent ulegl pewnego rodzaju au-
tosugestii, ktéra byta przyczyng jego wtérnej niedyspozycji. Warto doda¢, ze tego
typu stany mogg by¢ wywolane nie tylko za pomoca stéw, ale réwniez zainicjowa¢
je moga: zapach, doznanie lub widok jakiego$ przedmiotu.

W ten sposob uksztaltowato sie nowe ujecie problemu histerii. Po pierwsze, jej
etiologia wskazywata na traumatyczne przezycia, ktére czesto byly niedostepne
dla ludzkiej pamieci w stanie czuwania. Po drugie, za pomoca hipnozy, mozna
byto je przywotac¢ i oddzialywac na nie, dzieki czemu stan pacjenta ulegat popra-
wie. Wreszcie, po trzecie: jezyk, ktérym opisywano histerie, nie byt juz jezykiem
opisujacym procesy fizjologiczne, lecz doznania dostepne tylko w introspekcji, na
przykiad wyobrazenia i emocje.

Waznym spostrzezeniem, jakie poczynil Charcot byla autonomia niektérych
sfer ludzkiej psychiki:

Mozna [w stanie hipnozy | wzbudzi¢ we wladzach umysiu mysl lub zesp6t powigza-
nych ze sobg mysli, ktére z braku jakiejkolwiek kontroli czy krytyki musza stac¢ sie
niezalezne, wieé¢ zywot niejako pasozytniczy i przez sam ten fakt uzyskujg ogromna
site i nieskoriczong wprost moc urzeczywistniania sig™.

Jest to podwazenie panujgcego dotad kartezjariskiego paradygmatu o jedno-
rodnosci umystu, ktéry w istocie nie jest tozsamy ze Swiadoma aktywnoscig. Obec-
ne wydaja sie by¢ w nim obszary, do ktérych nie ma dostepu. Przedstawiajg sie
jako autonomiczne, poza kontrolg i potrafig wptywac na ludzkie zachowanie, cze-
sto w sposéb destrukceyjny. Stanowig Zrédto zaburzen psychicznych.

Przedstawiciele konkurencyjnej szkoly — Nancy, odwotywali sie do nieswiado-
mych wspomnien, jako przyczyn choréb umystowych. Réwniez uczniowie Char-

13 Problemom ,,psychicznych mechanizméw” generujacej symptomy histeryczne po$wiecona jest
praca: S. Freud, J. Breurer, Studien iiber Hysterie, [w:] tegoz, Gesammelte Werke, Bd I, London 1941, s. 75—
251 (Studia nad histerig, przel. R. Reszke, Warszawa 2008), w ktérej zamieszczone jest cate spektrum
historii przypadkéw charakterystycznych i czgsto wskazywanych pézniej w rozwoju psychoanalizy.

14 Zob. E. Trillat, Historia histerii, przel. Z. Podgoérska-Kalwe, E. Jamrozik, Wroctaw 1993, s. 116.

15 7. M. Charcot, Oeuvres completes, t . III, Paris 1890, s. 451 (przektad E. Jamrozik [w:] E. Trillat,
Historia..., s. 133).
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cota: A. Binet i P. Janet, badajgc osoby z zaburzeniami dysocjacyjnymi odkryli,
ze czesé¢ psychiki, ktéra sklada sie na osobowosé, pozostaje jakby oderwana od
calosci i nieSwiadoma. Mimo to, nie powstata wéwczas zadna teoria dotyczaca
praw rzadzacych nieSwiadomoscig, nie opisano, w jakg wchodzi relacje ze Swia-
doma czescig psychiki, ani tez nie podjeto préb jej systematycznego opisu'®, cho-
ciaz trudno zaprzeczy¢, ze powstawaly pewne koncepcje poswiecone procesom
nieSwiadomym, jak cho¢by, wspomnianych juz, A. Bineta i P. Janeta (les idées fixes
subconscentes, abaissement du niveau mental)"” .

Zerwanie z dotychczasowgq postawg fizjologizmu na rzecz psychologizmu byto
odpowiedzig na bezradnoé¢ éwczesnej medycyny wobec probleméw diagnozy
i leczenia choréb psychicznych. Nie szukano ich rozwigzan w $wiecie physis, ale
w subiektywnej treSci umystu ludzkiego. Ten naukowy przewrét narodzil sie
w $rodowisku lekarzy i na gruncie praktyki klinicznej. Wprowadzenie pojecia
,nieswiadomego” wydawalo sie by¢ nieunikniong koniecznoécia, poniewaz mo-
glo wyjaénia¢ etiologie nerwic. Nie ograniczono si¢ jednak do czystej spekula-
¢ji. Na obserwacjach fenomenéw funkcjonowania umystu w stanie, ktéry byt po-
$redni pomiedzy zjawiskiem snu a §wiadomoécig ,ja” na jawie, opierata si¢ hip-
noza, chociaz czesto bywata ona réwniez nieskuteczna. W pewnych przypadkach,
potrafita polepszy¢ stan pacjenta i mozna jg byto uzna¢ za nowatorska metode le-
czenia. W psychologii powstawal pewien paradygmat nauki, silnie ugruntowany
empirycznie: to wlasnie na nim Freud starat si¢ — poprzez prowadzenie systema-
tycznych badan i dalsze rozwijanie koncepcji nieSwiadomego — zbudowa¢ psy-
choanalize, cho¢ dostrzezono pewne uchybienia, na bazie ktérych sformutowano
duza czes¢ zarzutéw (m.in. H. Eysenck'8, F. Crews!?, A. Griinbaum?).

Problem naukowosci

Pod koniec 1886 roku, gdy Freud wyglosit w Wiedniu swéj odczyt dotyczacy
zagadnienia meskiej histerii, spotkat sie z niechecig srodowiska lekarskiego. Jego
postulaty, oparte na metodach badarn przeprowadzonych w Salpétriere, byly nie
do przyjecia w gronie niemieckich medykéw. Psychoanaliza miala ,roszczenia

16 Zob. L. Chertok, R. de Saussure, Rewoluicja psychoterapeutyczna. Od Mesmera do Freuda, przel. A. Ko-
waliszyn, Warszawa 1998, s. 202-203.

17 Wiele r6znych koncepcji niewiadomosci powstajacych w tym okresie czasu, ale takze catosé dtu-
giej historii idei nieéwiadomosci rekonstruuje H.-F. Ellenberger, The Discovery of the Unconscious. A Hi-
story and Evolution of Dynamic Psychiatry, London 1994.

18 Zob. H. Eysenck, Zmierzch i upadek imperium Freuda, przet. A. Jarczyk, Warszawa 2002.

19 Zob. F. Crews, H. P. Blum i in., Wojna o pamig¢. Spér o dziedzictwo Freuda, przel. U. Krzysztonek
iin., Krakéw 2001.

20 Zob. A. Griinbaum, Podstawy psychoanalizy. Krytyka filozoficzna, przet. E. Olender-Dmowska, Kra-
kow 2004.
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do naukowosci”, ale spotkato jg wiele zarzutéw o ignorowanie niektérych fila-
réw metody naukowej, np. eksperymentalnego potwierdzania twierdzen, ich zbyt
ogolny zakres, bez okreélenia warunkéw, w ktérych nie obowigzuja (K. Popper),
a samg koncepcje nieSwiadomosci traktowano czesto jako ,peten mocy mit” na-
ukowy (L. Wittgenstein) raczej niz sfere mozliwg do badania (H. Eysenck).

Kutter, prébujac okresli¢ naukowy status psychoanalizy, stosuje Diltheyowski
podzial nauk na dwie kategorie. Pierwsza z nich sg nauki przyrodnicze, ktére
w formie nomotetycznej?! formutujg prawa wyjasniajace zwigzek pomiedzy pew-
ng grupg faktéw. Ich metoda polega na okreéleniu wstepnych warunkéw, a na-
stepnie wielokrotnej obserwacji jednostkowych zjawisk, aby, na podstawie do-
strzezonych podobienstw, okresli¢ zasady ogélne, ktére nimi rzadzg. Druga
kategoriqg sq nauki interpretacyjne (humanistyczne). Ich metoda jest idiograficzna
— polega na ,opisie jedynie pojedynczych przypadkéw w ich niepowtarzalno-
$ci”?. Na podstawie szczeg6towego opisu, poznajacy jest w stanie — za sprawg
intuicji i wyobrazni — weczu¢ sie w role poznawanego indywiduum. Wtedy moze
,do$wiadczy¢” jego czyny, uczucia i mysli, konstytuujace szeroko rozumiang po-
stawe wobec $wiata.

Powyzsza kategoryzacja nauk stata sie przyczyna ozywionej dyskusji wéréd
badaczy Freuda. Na tym gruncie powstato wiele, wzajemnie ze sobg sprzecznych,
uje¢ psychoanalizy?. P. C. Kuiper dostrzega w pracach Freuda silny akcent na in-
dywidualny wymiar ludzkiej psychiki, jednak odnajduje w nich takze kilka ogdl-
nych praw o jednoznacznie przyczynowym charakterze?*. Podobnie ]. Korner,
koncentrujac sie na metodach badawczych, wyodrebnit ich oba rodzaje, zaré6wno
opisowe, jak i wyjasniajace. Na tej podstawie obaj autorzy odrzucajg zasadnosé
klasyfikacji psychoanalizy wedtug tych narzuconych a priori kategorii®®. Innego
zdania jest P. Ricoeur, ktéry jednoznacznie opowiada si¢ za idiograficznoscia: psy-
choanaliza nie daje si¢ podporzadkowaé zadnym uogdlnieniom, zatem — wediug
Ricoeura - jest naukg czysto deskryptywna?®, okreslano ja jako rodzaj hermeneu-
tyki redukcyjnej. Natomiast H. Hartmann zalicza jg do nauk nomotetycznych, po-
niewaz formutuje ogélne prawidtowosci obowigzujgce w zyciu psychicznym?.

21 Zob. E. Kutter, Wspdlczesna psychoanaliza. Psychologia proceséw nieswiadomych, przet. A. Ubertowska,
Gdarisk 2000, s. 56.

22 7ob. tamze, s. 58.

23 Zob. tamze, s. 62.

24 Zob. tamze.

25 Zob. tamze.

26 Zob. P. Ricoeur, Freud and Philosophy. An Essay on Interpretation, przel. D. Savage, New Haven-—
London 1970, zwtaszcza s. 88-102.

27 Zob. tamze, s. 364-365 (przypis 32).
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Kutter przytacza wiele innych prob klasyfikacji?®. Cechg wspoélng ujec jest za-
zwyczaj uznawanie psychoanalizy jako jednej z dziedzin nauki, najczesciej w Dil-
theyowskim rozumieniu tego pojecia. Kuiper i Korner dostrzegli w niej dwa wy-
miary — idiograficzny i nomotetyczny. Uwazajg, ze sa w niej obecne dwa bieguny
nauk. Do podobnego wniosku dochodzi sam Kutter. To stanowisko ma jednak
oponentéw, np. Eysencka i Griinbauma, ktérzy widza psychoanalize w obszarze
nauk nomotetycznych wraz z wszystkimi jej w nich zaletami i wadami.

Psychoanaliza wyrosta z praktyki klinicznej, a sformutowane w niej teorie ma-
ja zastosowanie w terapii. O skutecznosci jej metod $wiadczg udokumentowane
przypadki poprawy zdrowia psychicznego pacjentéw, przekladajace si¢ na su-
biektywne poczucie szczescia i pozytywny wplyw na relacje z innymi. Stwier-
dzono takze trwale zmiany neuronalne os6b poddanych psychoterapii, pomimo
ze nie byly leczone farmakologicznie?. Udowodniono takze, ze traumatyczne
przezycia z wczesnego dziecifistwa bedace, zdaniem Freuda, gtéwng przyczyng
zaburzen psychicznych, majg odzwierciedlenie w neuropsychologicznym pod-
tozu m6zgu®. Wraz z postepem metod badawczych w dziedzinie neurologii i neu-
ropsychologii (neuroobrazowanie — M. Solms, O. H. Thurnbull; neuroanatomicz-
neineurofunkcjonalne podioze regulacji , stanu nie§wiadomosci”, , proceséw nie-
$wiadomych” — A. Herzyk) czesé¢ twierdzen psychoanalizy zostato popartych do-
wodami w oparciu obadania laboratoryjne.

Psychoanaliza nie zawsze jest skuteczna, podobnie jak inne metody leczenia,
powszechnie uznane przez wspoélczesng medycyne. Nie jest zdogmatyzowang
teorig ostateczng — podlega cigglej rewizji i zréznicowaniu.

Filozoficzne wplywy na koncepcje Freuda

Nauka, jaka stawala sie psychologia, wymagata wprowadzenia nowych pojec.
Wywodzily sie one jednak czesto z wczedniejszych tradycji filozoficznych. Jako
student medycyny, pierwszy rok nauki poswiecit Freud wylgcznie na studiowanie
przedmiotéw humanistycznych, nie majacych nic wspélnego z podjetym przez
niego kierunkiem®!. Filozofem, ktérego prace najbardziej cenit w owym czasie,
byt Feuerbach. Jego styl, wolny od metafizycznych spekulacji, przypadt do gustu
Freudowi. Poza tym, temu przedstawicielowi lewicy heglowskiej byto blizej do
przyrodnika-empirysty niz filozofa®. Sam zresztg powiedziat o sobie, ze ,jest je-

28 Zob. E. Kutter, tamze.

29 Zob. D. Burns, Rado$¢ zycia czyli jak zwycigzy¢ depresje, przet. K. Mazurek, Poznan 2010, s. 20.

30 Zob. L. Mlodinow, Nieswiadomy mdzg. Jak to, co dzieje sig za progiem Swiadomosci, wplywa na nasze
zycie, przel. ]. Szajkowska, Warszawa 2016, s. 25.

31 Zob. P. Gay, Freud. Zycie.. ., s. 70.

32 Zob. tamze, s. 51.
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dynie duchowym badaczem przyrody”?*. W p6zniejszym okresie, twérca psycho-

34 natomiast u Nie-

analizy powolywat sie czasem na koncepcje Schopenhauera
tzschego , miat nadzieje znalez¢ stowa, ktére wyrazajg to, co pozostaje w nim
nieme”®. O idei nadcztowieka wspomina w jednym ze swoich tekstéw o tematyce
spotecznej*®. W pogladach obu filozoféw mozna dostrzec pewne aspekty natura-
lizmu, w jakiej$ mierze odrzucenie rozwazan metafizycznych i wycigganie wnio-
skéw na podstawie obserwacji empirycznych (w tym takze subiektywnych do-
znan). Wydaje sie, ze ten typ filozofii przedstawiat jaka$ warto$¢ poznawcza dla
Freuda.

Zatem, z jednej strony — filozofia stanowi Zrédto nowych inspiracji i poszuki-
wan, z drugiej za$ — nie powinna odbiega¢ zbytnio od tej roli, gtéwnie poprzez
zatracenie sie w oderwanych od doswiadczenia spekulacjach. Wydaje sie, ze po-
dobny poglad miat na literature piekng. Wybierat autoréw, ktérzy, kreujgc swiat
przedstawiony, skupiali si¢ na cztowieku ijego relacjach z otoczeniem, chociaz jest
réwniez inny typ jego zainteresowan literaturg. Freud analizuje glebokie struk-
tury rzadzace ludzkim zachowaniem i pewien rodzaj wiedzy pisarzy o nieSwia-
domodci: znane sg jego studia o Gradivie W. Jensena lub o F. Dostojewskim¥. Za-
tem, takze literatura niesie zas6b wiedzy o czlowieku, ma warto$¢ poznawczg, nie
jest tylko Zrédlem doznar estetycznych, formg pocieszenia i nie sprowadza si¢ do
roli wychowawczej.

Freud inspiracje znalazl nawet u Schillera — objadniajac teorie popedow, wie-
lokrotnie powolywat sie na stowa poety dotyczace ,,gtodu i mitosci”, jako podsta-
wowych sit kierujgcych cztowiekiem3®.

Nasuwaja sie pytania o status ontologiczny poje¢ wystepujacych w psychoana-
lizie. Najwazniejszym z nich jest nieSwiadomos$é, obecna w mysli ludzkiej pod
wieloma nazwami, ktérg Dobroczynski okre$la w skrocie: koncepcjg , ukrytego
umystu”®.

Wrébel®, zajmujac sie statusem ontologicznym Freudowskiej nieswiadomo-
§ci, jak sadze, znacznie odbiega od pogladéw zatozyciela psychoanalizy. Wpraw-

3 Tamze.

34 Zob. K. Szmagliniska, Kilka uwag o wplywie Schopenhauera na Freuda, ,Folia Philosophica” t. 27
(2009), s. 195-204.

35 P. Gay, Freud. Zycie..., s. 70.

36 Zob. S. Freud, Psychologia zbiorowosci i analiza ego, [w:] tegoz, Poza zasadg przyjemnosci, przet. J. Pro-
kopiuk, Warszawa 2005, s. 171-229.

37 S. Freud, W. Jensen, Gradiva. Obled i sny w Gradivie Wilhelma Jensena (Freud). Gradiva. Fragment
fantazji pompejatiskiej (Jensen), przel. R. Reszke, Warszawa 2007.

38 Zob. P. Gay, Freud....,s. 71.

39 Zob. B. Dobroczynski, Ciemna strona psychiki. Geneza i historia idei nieswiadomoéci, Krakéw 1993.

40 Zob. Sz. Wrébel, Odkrycie nieswiadomosci. Czy destrukcja kartezjariskiego pojecia podmiotu poznajg-
cego?, Wroctaw 1997.
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dzie autor omawianej tutaj pracy znalazt w tekstach Freuda wypowiedz o ,real-
noéci nieSwiadomosci” i jej ,rozciggtosci”, jednak nalezy pamietad, ze ,realny”,
w gronie XX-wiecznych lekarzy oznacza ,,co$, czego nie mozna ignorowac”, nato-
miast ,nierealny” — to ,,mrzonki”, ktérymi medycyna nie powinna si¢ zajmowac.

~Rozciaglos¢” jest natomiast pewng metaforg — op6r, z jakim wyparte tresci
,bronig sie” przed uswiadomieniem, nie jest jednakowy, zatem nieSwiadomosé¢
wydaje sie mie¢ ,pewna glebie”. Dlatego, interpretujac realnosc i rozcigglosé w je-
zyku przedkantowskim, budujac , Freudowska metafizyke nieéwiadomosci” jako
pewnego rodzaju uzupetnienie kartezjariskich substancji, autor omawianej pracy
nie uwzglednit nowego jezyka, wolnego od roszczeri do — jak to ujat A. Szahaj

741 § zmiany znaczenia samego terminu ,realny”.

-, Boskiego Punktu Widzenia
Freud w istocie nie pisat o ,realnosci”, lecz o , psychicznej realnosci”, ,,szczegél-
nej formie istnienia, ktérej nie mozna myli¢ z realnoécig materialng”#?. Jest to real-
no$¢, ktorg konstytuuje zasada przyczynowosci. Lekarz, dzigki procesowi wnio-

43

skowania®, na podstawie efektu wywartego na swiadomos¢, stwierdza istnienie

proceséw nie$wiadomych, ktérych nie mozna pozna¢ bezposrednio. Freud pisze:

Nieswiadomos¢ to wlasciwie realna psychicznoéé, podtug swej natury wewnetrznej
nieznana nam w réwnym stopniu, jak realnoé¢ §wiata zewnetrznego, dana nam po-
dtug danych $wiadomosci w sposéb réwnie niepelny, jak $wiat zewnetrzny dany jest
nam podtug danych naszych narzadéw zmystowych*.

Mysle, ze mozna ujgé Freudowska koncepcje nieSwiadomosci jako inspiro-
wang Kantowskim postulatem noumenalnego §wiata. Wedtug filozofa z Krélew-
ca, rzeczy same-w-sobie stanowig Zrédio pobudzeni aparatu psychicznego, ktéry po-
rzadkuje je wedlug wlasnych regut — naocznosci, kategorii i dialektyki — konsty-
tuujgc w ten sposéb Swiat zewnetrzny wraz z prawami, ktére w nim obowig-
zujg. Solms i Thurbull réwniez relacje pomiedzy biegunem , umystu-w-sobie”
(mind-in-itself ) a biegunem odbioru bodzcéw plynacych z zewnetrznego swiata
rozumieja jako odnoszaca si¢ do koncepcji Kanta®. Freud zauwaza, ze istnieje
takze $wiat wewnetrzny, dodwiadczany wedtug innych regut i majacy swoje zré-
dfo w nieswiadomosci. To w niej rodzg si¢ wszystkie mysli*, reprezentujace to,

1147

co ,nieokietznane i niezniszczalne w duszy ludzkiej”*, ktérych tylko niewielka

41 A. Szahaj, Ironia i milos¢: Neopragmatyzm Richarda Rorty’ego w kontekscie sporu o postmodernizm, To-
run 2012, s. 26.

428, Freud, Objasnianie marzen sennych, przet. R. Reszke, Warszawa 1996, s. 518.

43 Zob. tamze, s. 512.

4 Tamze.

45 Zob. M. Solms, O. H. Thurnbull, s. 4.

46 Zob. S. Freud, Objasnianie.. ., s. 510.

47 Tamze, s. 513.
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czg$¢ dostepna jest Swiadomej czeéci umystu. Freud wyréznia dwa procesy —$wia-
dome i nieswiadome*3. Poznanie we Freudowskiej psychoanalizie dotyczy odkry-
cia ,,my$li utajonej” na podstawie dostepnej w introspekcji ,mysli jawnej” i nie
jest tozsame z odkrywaniem nieSwiadomosci, podobnie jak nauki empiryczne
u Kanta nie odkrywaja rzeczy samych-w-sobie, lecz ustalajg reguty rzadzace per-
cypowanym $wiatem. Podczas codziennej aktywnosci, ukryte mysli dajg o so-
bie zna¢ w postaci przejezyczen lub czynnoéci pomytkowych®. W trakcie ma-
rzeh sennych — jawnej tresci snu, ktéra jest ich znieksztalceniem. Wystepuje ono
pod wplywem cenzury, wedlug zasad kompensacji i przesuniecia oraz stalego
zwigzku symbolicznego — wlasciwego wszystkim ludziom, wigzgcego my$l uta-
jong ijawna, ktéry Freud nazywa wprost ,wiedzg wrodzong”*.

Twoérca psychoanalizy wielokrotnie podkresla, ze terminy ktérych uzywa, na

przyktad libido®! lub cenzura senna®>

, majg jedynie pomdc w objasnieniu proce-
sow zachodzacych w psychice, nie odnosza sie do realnych bytéw w Swiecie fi-
zycznym. Zycie psychiczne Freud nazywa ,wirtualnym” odbiciem proceséw za-
chodzacych migdzy neuronami®®, dlatego uwazam, ze mozna dostrzec, implicite,
w pogladach Freuda emergentyzm. W psychoanalizie aparat psychiczny, ktéry
jest przedmiotem jej badan, stanowi pewng jakos¢, wyrosla z cielesnosci czto-
wieka. Kutter zauwazyl, ze Freud nigdy nie zrezygnowat z wczesnych koncep-
qji fizykalno-przyrodniczych. Jak sadze, mozna stwierdzi¢ postawe materiali-
styczng Freuda, jej pierwotnos¢ wobec psychiczno$ci oraz — na podstawie teorii
popedéw — odnalez¢é watki witalistyczne.

Stanicke, Zachrisson i Vetlese®™ dopatruja sie¢ w psychoanalizie pewnej rewi-
zji kantyzmu. Stowa Freuda, dotyczace percypowanego $wiata jako niekomplet-
nej rzeczywistoéci, utozsamiajg z pogladami Kanta. Wyciagaja wniosek, ze wraz
z rozwojem nauki mozemy zbliza¢ si¢ do prawdy, chociaz nigdy jej nie osiggnie-
my. Wydaje sie to niezgodne z pogladami samego filozofa z Krélewca. Pozostajac
w percypowanym $wiecie, uzywamy wrodzonych dyspozycji umystu, poprzez
wprowadzanie poje¢ i formutowanie praw przyrody dazymy do uporzadkowa-
nia Swiata zjawisk. Podobnie jest u Freuda, jak wspomniatem wyzej, na podstawie
jawnej tresci proceséw psychicznych jedynie interpretujemy ich tres¢ ukryta.

48 Zob. tamze, s. 510.

49 Zob. Z. Freud, Wstgp do psychoanalizy, przet. S. Kempéwna, W. Zaniewicki, Warszawa 2000, s. 57.

50 Tamze, s. 174.

51 Zob. Z. Freud, Trzy rozprawy z teorii seksualnej, [w:] tegoz, Zycie seksualne, przet. R. Reszke, War-
szawa 2009, s. 105.

52 7. Freud, Wyklady. .., s. 154.

53 Z. Freud, Objagnienie. .., s. 511.

54 Zob. E. Kutter, Wspélczesna. .., s. 24.

55 Zob. E. Stanicke, A. Zachrisson, A. J. Vetlessen, The Epistemological Stance of Psychoanalysis: Revisi-
ting the Kantian Legacy, ,The Psychoanalytic Quarterly” Vol. 89, 2 (2020), s. 281-304.
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Autorzy akcentujg w pogladach Freuda subiektywny charakter percypowa-
nego $wiata, ktéry jest postrzegany przez pryzmat osobistych zyczen, nadziei i le-
kéw. Takg postawe okreslajg mianem psychologicznej, w odréznieniu od Kan-
towskiej postawy epistemicznej, ktéra odnosi sie do wszystkich ludzi, niezalez-
nie od uwarunkowan historycznych i kulturowych. Jest to, jak sadze, zbyt wielkie
uproszczenie. Z jednej strony, Freud sformutowat wiele koncepcji na poziomie
0golnosci, na przykiad: kompleks Edypa i przeniesienie. Jezyk symboliczny oraz
znieksztalcenia marzen sennych, pod wplywem kompensacji i przesuniecia, réw-
niez majg uniwersalny charakter. W dodatku, nie podwazat wartosci nauk empi-
rycznych, ktére wydajg si¢ by¢ niezalezne od stanéw subiektywnych. Z drugiej
za$ strony, Kant nie poprzestal na systematycznym opisie wlasnosci aparatu psy-
chicznego. Zwrdcit takze uwage na indywidualny wymiar ludzkiej egzystencji.
Przyjety system wartosci okresla cele w §wiecie zmystowym>®. W ten sposéb kon-
stytuuja sie obiekty pozadania i — podobnie jak u Freuda — indywiduum, kiero-
wane uczuciami rozkoszy i przykrosci dazy do zaspokojenia.

Filozof z Krélewca wyréznia trzy wladze duszy: wladze poznania, uczucie
rozkoszy lub przykrosci oraz wtadze pozadania®. Wtadza poznania dotyczy per-
cypowanego $wiata i jest realizowana za pomocg intelektu, pozadanie jest owo-
cem rozumu, ktéry niczym nieograniczony, okreéla zasady moralne i wyznacza
cele. Natomiast wtadza sadzenia odpowiada zasadzie rozkoszy®. Uwazam, ze
mozna tu zauwazy¢ analogie z zasadami rzeczywistosci i przyjemnosci sformu-
fowanymi stulecie pézniej przez Freuda. Twoérca psychoanalizy zrewidowat jed-
nak relacj¢ pomiedzy pozadaniem i zasadami moralnymi. Po pierwsze, popedy
powstaja niezaleznie od $wiadomej aktywnosci umystu, w szczegélnosci nie sg
wtérne wobec zasad moralnych. Po drugie, system wartosci nie jest uksztatto-
wany arbitralnie przez rozum, ksztattuje sie¢ pod wpltywem przezy¢ wczesnodzie-
ciecych, a takze autorytetow i jest zasadniczo niezmienny. Wreszcie, po trzecie,
popedy majace infantylny charakter, wchodza w konflikt z zakorzenionymi zasa-
dami moralnymi, a kazda aktywno$¢ aprobowana spolecznie jest jedynie forma
kompromisu, nie za$ skutkiem autokreacji opartej na wolnosci. Freud odebrat
czlowiekowi cze$¢ wolnosci. Z jednej strony, determinujg go popedy, z drugiej zas,
ogranicza nie tylko $wiat zewnetrzny, lecz takze zasady moralne. Wbrew temu,
co sugeruje Wrébel®, ego nie ulegto destrukgji — przetrwato; chociaz jego autono-
mia zostala znacznie ograniczona, nie jest catkiem bezwolne. Petni nadrzedna role
w drugiej topografii psyche, ktorej istote trafnie przedstawita Zofia Rosifiska:

56 Zob. I. Kant, Krytyka wladzy sqdzenia, przel. . Galecki, Warszawa 1964, s. 19.
57 Zob. Tamze, s. 21.

58 Zob. Tamze, s. 23.

59 Zob. Sz. Wrébel, Odkrycie. .., s. 178.
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Najtrudniejsza role do spelnienia ma ego. Jako instancja graniczna doswiadcza trzech
rodzajéw zagrozeni i tym trzem rodzajom zagrozen musi sprostaé. Jedno — to zagroze-
nia plynace z id, drugie — to naciski plynace superego. I wreszcie trzecie — to wymagania
$wiata zewnetrznego. Ego chce posredniczy¢ pomiedzy tymi obszarami zachowujgc
status quoéo.

Mozna zatem wyrézni¢ dwa ujecia cztowieka — z jednej strony, jest on istotg
biologiczng podlegajaca obiektywnym prawom przyrody, kierowany popedami,
gléwnie pod wplywem doswiadczer wezesnodzieciecych konstytuuje swéj umyst
wedtug okredlonych regul — z drugiej za$, stanowi indywiduum zanurzone
w Swiecie, ktéry postrzega przez pryzmat nieSwiadomych uwarunkowarn. Dla-
tego, jak zauwaza Dybel, psychoanaliza nie jest teorig spéjng, poniewaz opiera sie
na zlozonych relacjach miedzy sensem i popedem®!. Pierwsze pojecie jest przed-
miotem badan filozofii i stanowi aspekt fenomenologiczno-hermeneutyczny®?
psychoanalizy. Prowadzi do pewnej formy samopoznania, gdyz, jak twierdzi Dil-
they, na podstawie zmystowo danych znakéw, mozna odkry¢ to, co w cztowieku
psychiczne i co jest ich przyczyna®. Naleza do nich zaréwno twory szeroko ro-
zumianej kultury, jak tez zwerbalizowane przedstawienia wewnetrznych przezy¢,
przedstawiajgce, na przyklad, tres¢ marzeri sennych lub cigg asocjacyjnie powig-
zanych ze sobg wyobrazen. Psychoanaliza oferuje metode ich interpretacji, pro-
wadzac ostatecznie do zrozumienia i ukonstytuowania sensu kazdej aktywnosci
indywiduum. Zwigzek zachodzi takze w drugg strone — wszelkie twory kultury
moga by¢ postrzegane przez pryzmat sublimacji, stanowigcej jedng z pochodnych
aktywnosci psychicznej indywiduéw, w kontekscie rozumianej przez Freuda na-
tury czlowieka. Drugie pojecie, okreslone jako ,graniczne miedzy tym, co psy-

chiczne, a tym, co somatyczne”®

— dotyczace popeddw, stanowi przedmiot ba-
dari metapsychologii®®, posiadajgcej wymiar naukowy, formutujacej obiektywne

prawa dotyczace ludzkiego umystu.

Psychoanaliza i neuronauka
Terminu ,neuropsychoanaliza” po raz pierwszy uzyt M. Solms®® w odniesie-
niu do nauki zakorzenionej we wczesnych, neurologicznyh pracach Freuda. Sam

60 7 Rosiniska, Freud. .., s. 45.

61 Zob. P. Dybel, Dialog i represja, Warszawa 1995, s. 26.

62 Tamze, s. 21.

3 W. Dilthey, Narodziny hermeneutyki, [w:] Pisma estetyczne, przet. K. Krzemieniowa, Warszawa 1982,
s.292.

64 S. Freud, Popedy i ich losy [w:] Psychologia nieswiadomosci, przel. R. Reszke, Warszawa 2009, s. 61.

6 P. Dybel, Dialog..., s. 21.

66 Zob. S. Murawiec, Neuropsychoanaliza — oméwienie podstawowych zalozeri oraz wybranych aspektéw
teoretycznych, ,Psychoterapia” 3 [150] (2009), s. 22.
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tworca psychoanalizy, pomimo pézZniejszego zerwania z paradygmatem nauk me-
dycznych, nigdy nie negowal ich wartosci poznawczej. Zwrdcit jedynie uwage na
ograniczenia 6wczesnej psychiatrii, dotyczace nieudanych préb powigzania cho-
r6b psychicznych ze zmianami w uktadzie nerwowym®. Zdaniem Freuda, psy-
choanaliza ma nie tylko wypetni¢ te luke, lecz takze , odkry¢ wspélny grunt pod
zrozumienie zbieznosci zaburzenia somatycznego i psychicznego®”. Dysponu-
jaca wlasnymi pojeciami pomocniczymi®’, wolna od wszelkich przestanek zwia-
zanych z anatomia, chemig, czy fizjologia”®, jest — przynajmniej w zatozeniu —
nauka wobec psychiatrii komplementarng. Jednak, jak zauwaza S. Boag”!, Freu-
dowska teoria popedéw, ktéra autor okresla mianem modelu poped — roztadowanie
(ang. drive — discharge), opiera si¢ gléwnie na pojeciu energii, czyli terminie $ci-
$le naukowym. Ta préba ugruntowania proceséw psychicznych na somatycznym
podiozu rodzi trudnoéci, poniewaz nic nie wskazuje na to, ze aparat psychiczny
gromadzi lub roztadowuje jakas ,energie psychiczng””2. Dato to poczatek wielu
interpretacjom”® — niektérzy dopatrujg sie w tym terminie metafory okreslajacej
,hatezenie popedu lub pragnienia”, inni za$ — pierwowzoru wspédtczesnego ujecia
zasad funkcjonowania mézgu, opartego na hierarchicznym systemie kor mézgo-
wych i dystrybugji energii, ktéra jednak ma niewiele wspélnego z sita popedow.

W latach dziewigédziesigtych XX wieku, wraz z pojawieniem si¢ metody ba-
dawczej opartej na funkcjonalnym magnetycznym rezonansie jagdrowym (fMRI),
umozliwiajgcym badanie mézgu na podstawie przeplywu utlenionej krwi przez
jego aktywne obszary, udato sie¢ uzyskaé tréjwymiarowy obraz Sciéle odpowia-
dajacy okreslonej aktywnosci psychicznej’. Zapoczatkowana w ten sposéb dzie-
dzina wiedzy — neuronauka’, umozliwita powigzanie proceséw somatycznych
z aktywnoscig psychiczng. Jednak nowa metoda ma pewne ograniczenia, jak za-
uwaza M. Page: zlokalizowanie aktywnego obszaru moézgu, odpowiadajgcego
okreS§lonym procesom poznawczym, nie daje odpowiedzi dotyczgcej sposobu,
w jaki te procesy przebiegaja’®. Istniejg takze problemy na gruncie metod ba-

67 Zob. Z. Freud, Wyklady. .., s. 57.

68 Tamze.

69 Zob. tamze.

70 Tamze.

71 Por. S. Boag, Metapsychology and the Foundations of Psychoanalysis: Attachment, Neuropsychoanalysis
and Integration, London-New York 2017.

72 Tamze, s. 40.

73 Tamze.

74 Zob. L. Mlodinow, Nieswiadomy..., s. 14.

75 Zob. tamze.

76 Zob. M. Paige, Czego metody neuroobrazowania funkcjonalnego nie wyjasnig psychologom proceséw po-
znawczych?, przel. E. Dzierzak [w:] Krzysztof Jodzio (red.), Neuropsychologia. Wspétczesne kierunki ba-
dai, Warszawa 2016, s. 15.
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dawczych. Jak zauwaza M. Pawlowska, psychoanaliza opiera si¢ gtéwnie na in-
terpretowaniu wrazen, wprawdzie zwerbalizowanych, jednak dostepnych tylko
w introspekcji, natomiast neuronauka czyni zado$¢ wymogom nauk empirycz-
nych’”. Solms i Turnbull przedstawiajg idealng sytuacje, w ktérej przedstawiciel
psychoanalizy, poddany stymulacji mézgu, opisywatby zargonem wtasne dozna-
nia, potwierdzajac tym samym paralelizm obu dziedzin; jednak w przypadku nie-
zgodno$ci wnioskéw z przeprowadzonych badan, pojawitby sie problem ustale-
nia hierarchii nauk i zagrozenie redukcjonizmem’®. Dlatego, zdaniem autoréw,
relacja miedzy psychoanalizg i neuronaukg powinna mie¢ dialektyczny charak-
ter”” — obie dziedziny, zachowujac autonomie w obszarach wlasnych metod ba-
dawczych, powinny nawzajem czerpac¢ ze swoich wynikéw.

Neuropsychologia kliniczna odnosi fakty neurologiczne do poje¢ wprowadzo-
nych — ponad stulecie wczeéniej — na gruncie filozofii i psychoanalizy®’. Opiera sig
gléwnie — podobnie jak klasyczna psychoanaliza — na opisie dynamiki proceséw
$wiadomych i nieswiadomych®!. Swiadome do$wiadczenie dotyczy wiedzy, do-
znan i odczu¢®? — konstytuujac tozsamosé oraz §wiatopoglad odpowiada za podej-
mowanie dziatan i intencjonalnym charakterze®. Ich przebieg reguluja natomiast
procesy nieswiadome®, odpowiadajace gtéwnie za autoregulacje proceséw fizjo-
logicznych, automatyzacje psychoruchowg, stany emocjonalne oraz motywacje®.
Zaburzenia psychiczne sg rozpatrywane w kategoriach nieprawidiowego prze-
biegu proceséw: swiadomych i nieSwiadomych, ktére majg swéj korelat w struk-
turze moézgu®®. Niektore, bardziej szczeg6towe teorie Freuda, takze zostaty po-
twierdzone na gruncie wspdétczesnych badan klinicznych. Na przykiad popedy
Erosa i Tanatosa, odpowiadajgce za seksualnosé i agresje, majg podloze o cha-
rakterze biologicznym; regulujace to neurony umieszczone sg w ciele migdato-
watym, a ich bliskie sgsiedztwo, za sprawg potaczert nerwowych, jest przyczyna
silnej korelacji miedzy pozadaniem i agresja®’. M. Zeller wzbogaca badania doty-

77 Zob. Pawtowska, O zwigzkach neuroscience i psychoanalizy, ,Psychoterapia” 1 (144) 2008, s. 64.

78 Zob. M. Solms, O.H. Turnbull, What Is Neuropsychoanalysis? [w:] S. Weigel, G. Scharbert (ed.),
A Neuro-Psychoanalytical Dialogue for Bridging Freud and the Neurosciences, Berlin 2016, s. 22. Przywotany
w przypisie 1 artykut tych samych autoréw o tozsamym tytule stanowi osobne studium problemu.

79 Zob. tamze, s. 26.

80 A. Herzyk, Neuropsychologia kliniczna. Wobec zjawisk wiadomosci i nieswiadomosci, Warszawa 2020,
s. 17.

81 Tamze, s. 19.

82 Tamze.

83 Zob. tamze, s. 20.

84 Zob. tamze.

85 Zob. tamze.

86 Tamze, s. 18.

87 Zob. A. Kendel, Zaburzony umyst. Co nietypowe mézgi méwig o nas samych, przet. D. Rossowski,
Krakow 2021, s. 282-286.
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czgce anatomii mézgu o kontekst ewolucyjny, postrzegajac jego rozwéj z punktu
widzenia korzysci w adaptadji rodowiskowej®. Okazuje sie, ze zaproponowany
przez Freuda podzial aparatu psychicznego na id, ego i superego ma swéj odpo-
wiednik w fizycznej strukturze mézgu®. Takze teorie oparte na popedach i afek-
tach, wzbogacone o wyniki najnowszych badan z dziedziny neurologii daty moz-
liwosci nowych uje¢ takich zaburzen jak Borderline, czy ADHD®.

Metoda obrazowania dowiodla, ze psychoanaliza, podobnie jak inne formy
psychoterapii, jest jedng z metod leczenia medycznego, poniewaz — cytujac Kan-
dela -, skutkuje realnymi, wykrywalnymi, trwatymi zmianami fizycznymi w mo-
zgu i w zachowaniu”!. W ten sposéb, z jednej strony, teorie psychoanalityczne
moga by¢ weryfikowane metodami empirycznymi stosowanymi w neurobiolo-
gii, z drugiej zas, nauki kognitywne, charakteryzujace si¢ $cistoécig, mogg by¢
wzbogacone o niektére postulaty psychoanalizy®?. Wydaje sie dzisiaj, ze prze-
widywania Freuda dotyczace integracji psychoanalizy z naukami stricte medycz-
nymi, z ujeciami neuropsychologicznymi, nie byly bezpodstawne, co bywa obec-
nie zauwazane (A. Herzyk).

Nie zgadzam si¢ z , paradygmatem maszynistycznym”, ktéry, zdaniem Wré-
bla, ma by¢ ukoronowaniem mysli stynnego Wiedenczyka. , My$lenie o umyéle,
jako specyficznym automacie”*® dostrzegamy, na przyktad, u Kanta’. Nasz apa-
rat psychiczny, pobudzony przez noumeny, porzadkuje je wedtug wrodzonych
dyspozycji, postrzegamy i myslimy zgodnie z pewnymi schematami. Wrébel wy-
daje sie myli¢ strukture nieSwiadomo&ci z jej trescig. Freud, nawet w najbardziej
spekulatywnych, metapsychologicznych pracach, opisywat jedynie dynamizm
proceséw psychicznych; nigdy nie okreslil, czym jest nieswiadomos¢ sama-w-sobie.
Redukujgc nieswiadomosé jedynie do funkcji symbolicznej i przeksztalcajac ja
w mechanizm aparatu psychicznego pominiemy to, co dla psychoanalizy jest naj-
istotniejsze, a mianowicie — wymiar indywidualny. To wiaénie nieéwiadome kom-
pleksy, szczeg6lnie zwigzane z rozwojem seksualnym w okresie wczesnego dzie-
cinstwa, majg istotny wplyw na psychike jednostki, ktéra jest unikalna dla kaz-

88 Zob. M. Zeller, Freud in the Light of Neuroscience: The Brain in the Light of Psychoanalysis [w:] M.
Solms, Ch. Salas, O. Turnbull (red.), Clinical Studien in Neuropsychoanalysis Revisited, New York 2021,
s. 33-59.

89 Zob. Tamze, s. 50.

90 Zob. C. Zechowski, Teoria emocji i popedéw — od Sigmunda Freuda do Jaaka Pankseppa, ,Psychiatria
Polska” 2017, 51(6), s. 1181-1189.

91 E.R. Kandel, Zaburzony umyst. Co nietypowe mézgi méwig o nas samych, przel. D. Rossowski, Krakéw
2021, s. 307.

92 Zob. tamze.

9 Sz. Wrébel, Odkrycie. ..., s. 160.

9 Zob. I. Kant, Krytyka czystego rozumu, przet. R. Ingarden, Kety 2001.
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dego indywiduum. Umyst, w dodatku, podlega zmianom — od wczesnego dzie-
cinstwa az do osiggniecia dojrzalosci plciowej, nawet w pézniejszych okresach
zycia — choéby pod wplywem psychoterapii. Dlatego poglad o umysle jako ma-
szynie — niezmiennej, uniwersalnej i determinujgcej ludzkie zachowanie, ktérej
mechanizmy mozna odkry¢ i opisa¢, wydaje mi si¢ niezgodny z klasyczng psy-
choanalizg. Autor omawianej pracy odmawia wymiarowi psychicznemu funkcji
regulacyjnych wobec genetycznie pierwotnej struktury systemu nerwowego®. Jak
wspomnialem wyzej, zachodzi jednak réwniez zwigzek odwrotny — aktywnos¢
psychiczna ma wplyw na aktywno$¢é neuronalng mézgu. Wydaje sie, ze biologizm
Freuda nie zniszczyt ego i wolnej woli, jak utrzymuje Wrébel.

Podsumowanie

Psychoanaliza powstata w srodowisku lekarzy jako alternatywa dla tradycyj-
nej psychiatrii, ktérej metody byty nieskuteczne wobec diagnozy i leczenia niekt6-
rych zaburzeni psychicznych. Rozwijajac pojecie nieSwiadomego, wprowadzajac
teorie popeddéw, kompleksu Edypa i przeniesienia, Freud moégt sformutowac etio-
logie nerwic oraz zastosowaé nowatorska terapie w leczeniu pacjentéw. Przyjecie
nowego postulatu, opartego na ujeciach psychologicznych, skutkowato wprowa-
dzeniem nowych poje¢, czesto zaczerpnietych z filozofii i sztuki, oraz zerwaniem
z odniesieniami do somatycznego podtoza choréb psychicznych. W ten sposéb
psychoanaliza oddalifa sie od tradycyjnej medycyny. Dopiero po uplywie stule-
cia, wraz z pojawieniem sie neuronauki opartej na obrazowaniu aktywnosci psy-
chicznej za pomocg fMRI, ponownie moze zblizy¢ sie do nauk biologicznych.

Badania Freuda przyczynily si¢ do sformufowania teorii, ktére mozna postrze-
gac jako rewizje filozofii Kanta. Realna psychiczno$é¢ zostala wzbogacona o ka-
tegorie nieSwiadomosci. Umysl nie jest juz maszyna, odbierajacg i porzadkujaca
zewnetrzny $wiat noumenéw, wedtug wrodzonych i niezmiennych dyspozycji.
Ksztattowany przez indywidualne do$wiadczenie, podlega zmianom. Uformo-
wane i nieSwiadome kompleksy, za sprawg przeniesienia, wptywaja na interpre-
tacje wydarzen w otaczajagcym Swiecie oraz — w wymiarze psychicznym — takze go
zmieniajg. W tym duchu, mozna stwierdzi¢, ze aktywno$¢ psychiczna to, w gléw-
nej mierze, dialektyka ego oparta na podiozu realnej psychicznosci.
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Koncepcja mitu w ujeciu Rolanda Barthes’a

— wprowadzenie do zagadnienia

AsstrAKT: Zdaniem Barthes’a waznym czynnikiem ksztaltujagcym przeobrazenia kulturowe jest
mit. Ujety poprzez pryzmat semiologii staje si¢ szczegélnym systemem jezykowym tzw. metajezy-
kiem. System metajezyka byt i wydaje sie, Ze jest bardzo chetnie wykorzystywany przez kreatoréw
m.in. politycznych, do obrazowania codziennej rzeczywistosci i nadawania jej znaczen zamierzonych.
Zadaniem wiec stawalo sie rozszyfrowywanie zmitologizowanej rzeczywistosci oraz ukazanie moty-
wow mityzacji, majgcej wymiar polityczno-ideologiczny. Celem niniejszej pracy jest pokazanie mecha-
nizméw tworzenia wyobrazonej rzeczywisto$ci oraz sposob6éw jej odczytywania zastosowanych przez
francuskiego badacza. Przeglad wspomnianych mechanizméw przede wszystkim jest asumptem do
stwierdzenia aktualnosci uje¢ Barthes’a w czasach wspétczesnych. W zwigzku z powszechnym rozwo-
jem IT oraz nieograniczonym przeptywem informacji Barthes‘owskie sfowo w dalszym ciggu ksztattuje
wspblczesng rzeczywistosc.

Srowa KLUCZOWE: mit, mitologa mitologie codziennosci, semiologia, znak, strukturalizm, znaczace,
znaczone.

The Concept of Myth by Roland Barthes: an Outline of the Issue

ABssTRACT: According to Barthes a myth is an important factor shaping cultural transformations.
Taken through the prism of semiology, it becomes a special linguistic system of the so-called meta-
language. The meta-language system seems to be very eagerly used by creators (including political
wizards) to depict everyday reality and give it intended meanings. Therefore, the task was to deci-
pher the mythologized reality and show the motives of mythization, having a political and ideological
dimension. This work aims to show the mechanisms of creating an imaginary reality and the ways of
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reading it used by the French researcher. The review of the a mentioned above mechanisms prima-

rily prompts to state that Barthes’ depictions are up-to-date in modern times. Due to the widespread

development of IT and the unlimited flow of information, Barthes” word shapes contemporary reality.
Keyworps: Myth, Mythology, Everyday Mythologies, Semiology, Sign, Significant, Signified.

Od ukazania sie Mitologii, stynnej ksigzki Rolanda Barthes’a, mineto przeszto
sze$¢dziesigt lat. Dzisiaj jej tres¢ nie budzi juz takich namietnosci, jak bezposred-
nio po jej wydaniu. Praca wywarla jednak spektakularny, miedzynarodowy od-
dzwiek i wplyw w badaniach poswieconych kulturze masowej. W zwigzku z tym
warto zastanowic sie, dlaczego i co spowodowato zmniejszenie zainteresowania
tym tematem. Niekt6rzy badacze zauwazaja zreszty, ze my$l Barthes’a oraz jego
zwiazki ze strukturalizmem oraz prezentowana estetyka surowosci odnosza sie do
pewnej relacji czasow zimnej wojny — jest to tzw. cieply i zimny porzgdek, motyw
przewodni w interpretacji R. Rylance’a’. Postrzega si¢ réwniez Barthes’a jako , ob-
wieszczajacego $mieré autora”, przesuwajgcego ciezar interpretacji na odbiorce:

Wiemy juz dzi$, ze tekst nie jest ciggla sekwencjg stéw, za ktérymi krylby sie po-
jedynczy, ,teologiczny” sens (przestanie Autora-Boga), lecz wielowymiarowq prze-
strzenig, w ktdrej stykaja sie i spierajg rozmaite sposoby pisania, z ktérych zaden nie
posiada nadrzednego znaczenia: tekst jest tkanka cytatéw, pochodzacych z nieskon-
czenie wielu zakatkéw literatury?.

W kilka lat po publikacji tego tekstu spojrzenie francuskiego mitoznawcy na te
kwestie zmieni sie gruntownie. W pracy z 1971 r. Sade, Fourier, Loyola pisze bowiem
tak:

Rozkosz tekstu niesie za sobg réwniez przyjacielski powrét autora. Powracajacy au-
tor nie jest oczywiscie tym, ktérego zidentyfikowaly instytucje (...), nie jest to nawet
bohater biografii. Autor, ktéry wychodzi ze swojego tekstu i wchodzi w nasze zycie,
nie posiada spéjnosci; jest prosta wieloscig “czarowan”, miejscem kilku zapamieta-
nych szczeg6léw, a oprécz tego zrodlem ol$nien powiesciowych. (...). To nie osoba
(cywilna, moralna), to ciato®.

W §lad za tym postepuje promowanie ujecia interdyscyplinarnego via struktu-
ralizm oraz rozszerzajgcego strukturalistyczne teorie pisma na szeroko rozumiany
obraz, muzyke i tekst*. W tym ujeciu podejscie strukturalistyczne dotyczy takze

1 Zob. R. Rylance, Robert Barthes, New York 2014.

2 R. Barthes, Smieré autora, przet. M. P. Markowski, ,Teksty Drugie: teoria literatury, krytyka, inter-
pretacja” 1/2 (1999), s. 250.

3 A. Zawadzki, Autor. Podmiot literacki [w:] M. P. Markowski i R. Niycz (red.), Kulturowa teoria litera-
tury. Gléwne pojecia i problemy, Krakéw 2006, s. 240-241.

4 Zob. K. Elliot, Theorizing Adaption, New York 2020.
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mitu, ktéry u Barthes’a przestat by¢ , prymitywnym” narzedziem wyjasniajgcym
niezrozumiale zjawiska, lecz stal sie elementem znaczacym, tzw. signifiant. Od wy-
dania w 1970 r. Imperium znakéw, w ktérej zaczat sie jednak dystansowac od struk-
turalizmu i rozpoczal krytyke znaczonego (signifié), datuje si¢ jego zainteresowa-
nie poststrukturalizmem rozumianym jako , zneutralizowanie” stalego znaczenia,
czy jakiejkolwiek pozakontekstualnej tozsamosci miedzy jezykiem a Swiatem. Po-
jawia sie pojecie nieznacznosci (insignifiance) jako kontrapunkt wczeéniejszych se-
miologicznych rozwazan: rehabilitacja znaczgcego (signifiant) nastepuje przez , de-
tal, ktérego miato nie by¢”>.

W oparciu o koncepcje Barthes’a probuje si¢ dzi$ dalej tworzy¢ ,nowe Mitolo-
gie” i pyta¢ za nim: czym jest dzisiaj mit? Co ,nowe Mitologie” méwig nam o fe-
nomenologii mitu w kulturze wspétczesnej? Czy bezdyskusyjny postep w sferze
naukowo-technologicznej odbywat si¢ réwnolegle do zmian kulturowo-mental-
nych, zapewniajgc pod koniec XX i w dwéch dekadach XXI w. akceptacje dla
mechanizméw mityzacji otaczajacej rzeczywistoéci®? Czy sam mit nie przenika
w coraz mniejsze jednostki symboliczne i w konicu ,, znaczace (mityczne) moze sie
sta¢ bowiem dostownie wszystko””? Nim jednak sprébuje poszukaé odpowiedzi
na te pytania, konieczne jest przesledzenie i zrozumienie dzialani zewnetrznych
w szerokim obszarze kultury masowej, ktére wzbudzity badawcze zainteresowa-
nie Barthes’a mityzacjg oraz zaprezentowanie metodologicznego podejscia, ktére
przyjal.

R. A. Champagne sadzi, ze antropologiczne i filozoficzne aspekty mitu inte-
resowaly przede wszystkim C. Levi-Straussa i R. Barthes’a, ale uwarunkowania
spoleczno-polityczne z pewnoscia wplynely na drugiego z badaczy. Trzeba pod-
kresli¢, ze sytuacja, ktérg Barthes poddaje analizie, nie byla wtasciwa tylko dla
6wczesnej Francji. Dotyczyta naszego europejskiego kregu cywilizacyjnego, za-
réwno po zachodniej, jak po wschodniej stronie, zimnowojennej kurtyny. Samo
pojecie ,struktury” ma znaczenie transkulturowe®.

Na Mitologie ztozyly sie eseje publikowane przez Barthes’a we francuskich cza-
sopismach w latach 1954-1956°. Jak sam méwil, starat si¢ podda¢ systematycznej

5 Zob. M. Péladeau-Houle, Barthes poststructuraliste: une utopie de l'insignifiance, ,Fabula-LhT” n°24,
November 2020 [on-line:] https://www.fabula.org/lht/24/peladeauhoule. html (dostep: 08.10.2021).

6 O wzrastajgcym do§wiadczeniu niepewnosci w czasach ponowoczesnych pisza A. Nycz, M. Ob-
rebska, Potrzeba mitu w czasach niepewnosci, [w:] M. Obrebska, A. Pankalla (red.), Mity kultury wspél-
czesnej. Perspektywa psychoantropologiczna, Poznan 2020, s. 68—69.

7 M. Obrebska, A. Pankalla (red.), Mity kultury...,s. 7.

8 Zob. R. A. Champagne, The Methods of the Gernet Classicists (RLE Myth): The Structuralists on Myth,
New York-London 2015.

9 R. Barthes, Mitologie, przetl. A. Dziadek, Warszawa 2008, s. 27.
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refleksji pewne mity zycia codziennego we Francji. BodZcem, ktéry spowodowat
zajecie sie tym tematem byto:

...najczesciej uczucie zniecierpliwienia wobec ,naturalnosci”, w jaka prasa, sztuka
i opinia publiczna ubierajg bezustannie rzeczywistos¢, ktéra, mimo Ze do nas nalezy,
pozostaje przeciez calkowicie historyczna: jednym stowem, dreczyto mnie to, ze w opi-
sie naszej rzeczywistoSci caly czas widze pomieszanie Natury z Historig, i chcialem
uchwycié w nienagannym wystroju tego, co oczywiste, owo ideologiczne naduzycie,
ktére — moim zdaniem — zostato pod nim ukryte'.

Zrédlem dostarczajacym materiatu do tych refleksji byta francuska codzien-
no$¢, na przyklad: aktualnie wyswietlany film, bilbord, fotografia, artykut w ga-
zecie, czy przedstawienie teatralne. Filmem zajmowat sie znacznie intensywnie
niz inni francuscy filozofowie, tacy jak M. Foucault, J. Derrida, moze z wyjatkiem
jednak G. Deleuze’a'l.

Barthes zaangazowal tworzacg sie dopiero nauke — semiologie (czesciej uzy-
wal terminu semiotyka), do analizy tresci przekazywanych przez réznego rodzaju
owczesne media. Mitologie byly niejako konsekwencja jego wczesniejszej publi-
kacji Stopien zero pisania'?, ktéra oparta byta na przekonaniu o mitologii jezyka,
traktujacg tradycyjna literature jako pewien szczegélny system mityczny.

W intelektualnej panoramie lat 50-tych ubieglego wieku koncepcja mitu pre-
zentowana przez Barthes’a wydaje si¢ by¢ wielowymiarowa. Z jednej strony, trak-
tuje mit w potocznym rozumieniu terminu tradycyjnie, czyli jako opowies¢ nie-
prawdziwg, pojecie mitu ,,oddaje [te] falszywe oczywistosci”?®.

Z drugiej strony, Barthes rozumie mit jako system semiologiczny, postugujacy
sie przejetymi od szwajcarskiego jezykoznawcy Ferdinanda de Saussure’a'* poje-
ciami signifiant (znaczacy, czyli noénik znaczenia) i signifié (znaczony, czyli samo
znaczenie). Czyni to nawigzanie jednak w pewnej obudowie odniesierr do psy-
choanalizy Freuda:

...stuzy Barthes’owi za pewng egzemplifikacje: sen jest funkcjonalnym powigzaniem
pomiedzy obrazem jawnym a treécig ukryta. Badanie symboli i mitu zaklada, ze do ele-
mentu znaczonego dotacza si¢ kilka znaczacych, ,,to, co psychiczne”, jest nawarstwie-
niem réwnowaznosci (wartosci zastepczych). To sens ukryty jest wlasciwy i pelny oraz
stanowi prawdziwg intencje zachowania. Uderzajaca staje sie dysproporcja obecna

10 Tamze.

11 Zob. P. Ffrench, Roland Barthes and Film: Myth, Eroticism and Poetics, London-New York 2019.

12 7ob. R. Barthes, Stopieri zero pisania, przel. K. Kot, Warszawa 2009.

13 R. Barthes, Mitologie, s. 27.

14 W 19161, trzy lata po $mierci Saussure’a, Ch. Bally i A. Sechehaye wydali jego Kurs jezykoznawstwa
ogolnego (przel. K. Kasprzyk, Warszawa 1961) oraz Szkice z jezykoznawstwa ogélnego (przel. M. Danie-
lewiczowa, Warszawa 2004).



Koncepcja mitu 195

i w micie, i w psychoanalizie pomiedzy ,nikloscig” znaczacego w poréwnaniu z gle-
bokoscig i sitg znaczonego®.

Trwalo$¢ mitu gwarantowana jest jego nieSwiadomym cigglym konstruowa-
niem w rutynie codziennego. Ma to zwigzek z polgczeniem podejscia struktura-
listycznego z niektérymi elementami koncepcji psychoanalitycznych widocznych
w pracach Claude’a Lévi-Straussa, omawiajgcych m.in. badania nad mitem!® oraz
z przekonaniami Sigmunda Freuda oraz Carla Gustava Junga rozumiejgcymi mit
jako przejaw zbiorowej nieswiadomosci'’.

Mircea Eliade rozpatruje je w powigzaniu z sacrum i na kanwie teorii uni-
wersalnego homo religiosus oraz jako fundamenty kultury i zycia spotecznego'®.
Mit bywa ujmowany jako przejaw mysli dzialajacej wedtug swoistych praw (m.in.
przestrzennej i czasowej stycznosci zjawisk z sobg kojarzonych); mit wzmaga cie-
kawos¢ i intryguje!.

Bywa, Ze mit jest traktowany zaréwno jako przejaw zbiorowej nieSwiadomo-
§ci, jak i takich samych duchowych mocy, ktére przenikajg zaréwno czlowieka, jak
i caly wszechswiat®®. Wspélczesny polski religioznawca Andrzej Szyjewski przy-
tacza definicje mitu innego wspolczesnego badacza religii i mitéw, Ivana Stren-
skiego, ktéra ma charakter syntetyczny, akcentujac kwestie zwigzku mitu z ide-
ologig, co w przypadku twérczoéci Barthes’a nie jest bez znaczenia. Strenski tak
opisuje mit:

Mit jest wszystkim i niczym zarazem. Jest prawdziwg historig i falszywa, objawieniem
i ztudzeniem, $wieto$cig i profanum, jest rzeczywisty lub fantastyczny, jest symbolem
i narzedziem, archetypem stereotypem. Jest albo silnie ustrukturyzowany i logiczny
albo emocjonalny i prelogiczny, tradycyjny i prymitywny, albo jest czeScig wspoélcze-
snej ideologii. Mit méwi o bogach, ale czesto takze o przodkach, a czasem o zwy-
klych ludziach. Jest mitem ,Genesis” i ,mitem Strajku Generalnego”, , Dwudziestego
Wieku” i ,kowboja”, ,Edypa” i ,Frankensteina”, ,Rasy Panéw” i ,Narodu Wybra-

nego”, ,Millenium” i ,Wiecznego Powrotu”?'.

Mozna nie zgodzi¢ sie z nadawaniem rangi mitu prozaicznym kwestiom ota-
czajacej nas codziennosci, ale w tym wypadku jest to mit ,,oswojony”, nie szuka-

15 1. Blocian, Psychoanalityczne wykladnie mitu, Warszawa 2010, s. 458; Zob. R. Barthes, Mit i znak,
Warszawa 1970, s. 30.

16 Zob. C. Lévi-Strauss, Antropologia strukturalna, przet. K. Pomian, Warszawa 2000.

17 Zob. Z. Freud, Wstep do psychoanalizy, przel. S. Kempneréwna, W. Zaniewicki, Warszawa 1957;
C. G. Jung, Archetypy i symbole, przel. J. Prokopiuk, Warszawa 1993.

18 M. Czeremski, Trwanie mitu a modularna teoria umystu, [w:] M. Obrebska, A. Pankalla (red.), Mity
kultury...,s. 15.

19 Zob. E. Cassirer, Esej o czlowieku, przel. A. Staniewska, Warszawa 2017, s. 117.

20 Zob. J. Campbell, Potega mitu, przet. I. Kania, Krakéw 2019, s. 42.

21 A. Szyjewski, Etnologia religii, Krakéw 2001, s. 78, za: 1. Strenski, Four Theories of Myth in Twentiech-
Century History; Cassirer, Eliade, Levi-Strauss and Malinowski, lowa 1987, s. 1.
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jacy fundamentéw w odlegtych poczatkach naszej cywilizacji, ale taki, ktéry war-
toscig nosng obdarza rzeczy, wydawacé by sie moglo, bez wiekszego znaczenia.
Niemniejjednak mit, tak jak rozumiat go Barthes, jest w swojej zewnetrznej formie
opowiescig-komunikatem oraz moze stanowi¢ przekaz o potencjalnie wieloaspek-
towych mozliwosciach zaréwno nadawczych, jak i odbiorczych. Nadawca i od-
biorca zanurzeni sa w teraZniejszosci uksztaltowanej historycznie. Bezsprzecznie
jeden, jak i drugi, uksztattowani sg przez okre$lone warunki kulturowe. Przesta-
nie okreslonego komunikatu odbywa sie poprzez kody, ktére nadaja przekazowi
okreslone znaczenie®?. Mozna postawié pytanie, czy odbiorca wyposazony w caty
swéj bagaz kulturowy dokona wtaéciwego, z punktu widzenia nadawcy komuni-
katu, wyboru. W tym wlasnie tkwi zasadnicza inno$¢ podejécia Barthesa do , dzi-
siejszego mitu”. Idgc tym tropem, trzeba sobie odpowiedzie¢ na kolejne pytanie,
czy ten mit to prosty jednoznaczny przekaz oparty na prawdziwych przestan-
kach, czy komunikat wykorzystujacy wieloznacznoéci, manipulacje, ktére mogg
by¢ podlozem nawet dziatan agitacyjno-propagandowych, efekty marketingowe,
niestronigcy od falszu i postugujacy sie nieprawdziwymi danymi? W istocie to
mityczne rozdwojenie zalezy od jawnych badz ukrytych celéow nadawcy. Nie ma
zresztg wiekszych watpliwosci, ze jedng z funkcji mitu jest ksztattowanie okreslo-
nych przekonan u odbiorcy, do ktérego kierowany jest przekaz mityczny.

Mit jest stowem
W teoretycznej czeSci Mitologii zatytulowanej Mit dzisiaj, ktéra stanowi niejako
metodologiczne ramy rozumienia mitu, Barthes wyraza przekonanie:

Skoro mit jest stowem, to wszystko, co podpada pod wypowiedz, moze by¢ mitem.
Mitu nie okresla przedmiot jego komunikatu, ale sposéb jego wypowiadania: istnieja
formalne granice mitu, a nie ma substancjalnych. Wszystko moze wiec byé mitem? Tak
wlaénie sadzg, gdyz $wiat jest nieskoficzenie wyzywajgcy™.

OczywiScie mit jako ,stowo” spelniajac okreslone warunki, musi by¢ sposo-
bem porozumiewania si¢, komunikatem, czyli pewnym znaczeniem, a takze for-
m3. Stagd mitem nie moze by¢ przedmiot, pojecie lub idea. Méwi o tym dalej w ten
sposob:

(...) Kazdy przedmiot na Swiecie moze przej$¢ z istnienia zamknietego, niemego,
w stan podatny na zawlaszczenie przez spoleczeristwo w postaci mowy, bo zadne
prawo — naturalne czy nie — nie broni méwi¢ o rzeczach®.

22 Zob. U. Eco, Teoria semiotyki, przet. M. Czerwinski, Krakéw 2009, s. 15.
23 R. Barthes, Mitologie, s. 239.
24 Tamze, s. 239.
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Istnienie zamkniete, nieme — to istnienie przedmityczne, przedsymboliczne,
bo, jak pisze w jednym swoich mini-esejéw o dziewczynce-poetce, drzewo, na
ktére patrzymy jest tylko drzewem, czyli rosling; natomiast przywotane w poezji,
nie jest juz zwyklym drzewem, ale moglibySmy powiedzie¢ , drzewem poetyc-
kim”, znakiem wyposazonym w dodatkowe znaczenie okre$lane przez tzw. uzus
spoleczny?. Zycie mityczne, czyli czas trwania mitu, ma charakter historyczny:
mity nie sg wieczne, powstajg w odpowiedzi na konkretne zapotrzebowanie spo-
feczne i wynikajg z okreslonej sytuacji spoleczno-historycznej, poniewaz to wia-
$nie historia , kieruje zyciem i §miercig mitycznej mowy”?°. Mit jest specyficznym
stowem, moze wystepowac zaréwno w formie ustnej, jak pisemnej lub przedsta-
wieniowej. No$nikiem mowy mitycznej moze by¢ wiec stowo pisane, obraz, film,
widowisko, reklama i wiele innych, wspétczesnych form komunikacji. Jak uwaza
Barthes, takie pojmowanie mowy ma swoje uzasadnienie, poniewaz zanim czlo-
wiek zaczal postugiwac sie alfabetem, korzystat z innych form pisma: piktogra-
moéw, kipu, hierogliféw. Byly one w 6wczesnym i dzisiejszym znaczeniu stowami.
Wspomniane egipskie hieroglify az do lat 30-tych XIX wieku uznawane byly za
ideogramy — ku wielkiemu zaskoczeniu badaczy okazalo sie, ze wyrazaja takze
dzwigki. Odkryt to Jean-Francois Champollion. Podobnie, mityczne stowo z oczy-
wistych wzgledéw nie mogto by¢ przedmiotem zainteresowania jezykoznawstwa,
skoro byto nosnikiem obrazu-znaczenia. A to podpadalo wedlug Barthes’a pod
semiologie — nauke o znakach. Mitologia ,stanowi zarazem cze$¢ semiologii jako
nauka formalna oraz czes¢ ideologii jako nauka historyczna — bada ona idee jako
forme”?’.

Mozemy powiedzie¢, ze mity to nie tylko systemy komunikacyjne, ale takze
opowies¢ stworzona z jezyka i wypowiedziana jezykiem. Jest bezsprzecznie przy-
ktadem pewnych zdolnosci mitéw do naddawania znaczenia jezykowi. Ponadto
mity, formutujg specyficzne kody ztozone ze stéw i zdan danego jezyka stad uzy-
skaly miano mitemow?.

Odszyfrowywanie procesu szyfrowania

Zafascynowanie jezykiem, jak juz wspomniano, Barthes przejat od de Saus-
sure’a. System signifiant i signifié ma swoje korzenie wlaénie w pracach tego szwaj-
carskiego mysliciela. Niezaleznie od tego, za kogo bedziemy uwaza¢ Barthes’a —

25 Zob. tamze, esej Literatura wedlug Minou Drouet, s. 193-201.

26 Tamze, s. 240.

27 Tamze, s. 243.

28 70b. P. Prayer Elmo Raj, Myths and Structural Method in Claude Lévi-Strauss and Roland Barthes, ,,Pilc
Journal of Dravidic Studies. New Series” 4:1, January 2020, s. 40.
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za filozofa, semiologa czy krytyka literackiego, to spojrzenie na przedmiot zain-
teresowania jest zwigzane z lingwistyka. Taki za$ projekt badan zmierza zawsze
ku rozszyfrowywaniu wielowarstwowych komunikatow:

Rozszyfrowaé proces szyfrowania, odstoni¢ mechanizmy produkowania sensu i dzieki
temu cho¢ troche wyzwoli¢ podmiot, da¢ mu odrobine wiecej swobody [...] Struk-
turaliéci, tacy jak Claude Lévi-Strauss, sadzili, Ze jezyk méwi cztowiekiem, méwigcy
aktualizuje wprawdzie system w jednostkowych aktach, lecz w sposéb uwarunko-
wany. Tymczasem Barthes chwytat sie mozliwosci wyrwania dla méwiacego prze-
strzeni wolnosci, czy raczej, mechanizméw indywiduacji®.

Barthes w latach 50-tych prezentowat bardzo lewicowe przekonania — niektére
teksty zawarte w Mitologiach wyraznie takie stanowisko potwierdza. Zaprzyjaz-
niony byt z Bertoldem Brechtem, podziwiat jego twdrczoé¢, ale i analizowat kry-
tycznie jego pisma i przedstawienia teatralne®’. Peregrynowat tez po Chinach,
chociaz z podrézy tych nie ma zadnych relacji — okazalo sie, ze ,komunizm
w praktyce” nie wzbudzil zainteresowania filozofa. By¢ moze dlatego z tego spoj-
rzenia wynikat sprzeciw przeciwko jednostronnemu zawtaszczaniu otaczajacej
rzeczywistoéci i nadawaniu jej jednowymiarowego charakteru. Tym bardziej, ze
w przypadku Francji, strong zawtaszczajaca wydawala sie by¢ krytykowana przez
Barthes’a burzuazja®'.

Dla zrozumienia sposobu i skutecznoéci dziatania mitu warto przyjrzec sie
temu, co kryje sie za pojeciami signifiant i signifié. Kazdy znak posiada swoje zna-
czenie. Jest ono wynikiem sumy dwéch sktadnikéw: signifiant — znaczacego (no-
$nika treéci) oraz signifié — znaczonego (tresci przydanej). Obiegowym przykia-
dem na zrozumienie tej zaleznosci jest bukiet czerwonych r6z: signifiant — to czer-
wone réze, kwiaty, roéliny; w naszej tradycji kulturowej czerwone réze wyrazajg
zdecydowane uczucie, afekt, namietnos¢ — jest to signifié, czyli wartos¢ naddana.
Wedlug Barthes’a w planie analizy tego przykladu istniejg za$ trzy terminy oprécz
signifiant i signifié, czyli ,pelne namietnosci roze daja sie doskonale i doktadnie
rozlozy¢ na réze i na namietnosci: i jedno, i drugie istniato przed potaczeniem
i uksztattowaniem sie w trzeci przedmiot, ktory jest znakiem”%2.

W czesci teoretyczno-wyjasniajacej Mitologii Barthes zamiescil graficzny sche-
mat semiologicznego rozumienia jezyka i mitu. Przyklad z czerwonymi rézami
byl egzemplifikacja systemu jezyka (la langue) tzw. jezyka-przedmiotu. Natomiast

29 M. Falski, K. M. Jaksender, Barthes na dzisiaj. Rozmowy o ziarnistosci Swiata. .., wstep w: R. Barthes,
Ziarno glosu, przet. M. Falski, Krakéw 2016, s. 30-31.

30 Zob. R. Barthes, Ziarno glosu, przet. M. Falski, Krakéw 2016, s. 58.

31 Zob. R. Barthes, Mitologie, s. 271-277.

32 Tamze, s. 243.
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w micie widoczny jest takze tréjwymiarowy schemat, czyli signifiant, signifié oraz
znak, ale oparty o wczedniejszy taficuch semiologiczny, w efekcie tworzacy wtérny
system semiologiczny. To, co jest znakiem (asocjacja ,r6z” i ,namietnosci”)
w pierwszym systemie, staje sie prostym signifiant w drugim i poprzez natoze-
nie nan nowej czy rozszerzonej tredci, prezentuje nowe signifié¢, aby ostatecznie
stac sie znaczeniem, czyli asocjacyjng caloscig pojecia i obrazu®.

Dla czytelnika Mitologii niezmiernie pomocny jest rodzaj mapy ulatwiajacy
zrozumienie pojecia mitu oraz sposobu jego oddzialywania. Zawiera m.in. kon-
kretne wskazéwki:

— mit jest stowem okres$lanym przez jego intencje;

— jest zawsze metajezykiem;

— stanowi pewng wartos¢, jego prawda nie jest sankcjg — stwarza mozliwosé
wyboru takiego albo innego sensu;

- historia zaopatruje mit w analogie — przeszios¢ jest bazg oferujaca podobien-
stwa w wigkszym lub mniejszym stopniu do obecnej rzeczywistosci;

— postuguje sie obrazami prostymi, ubogimi, karykatura, pastiszem, symbo-
lem, ktéry zapewnia najwiekszy odbidr;

—jest czystym systemem ideograficznym;

- niczego nie ukrywa (nie jest klamstwem), ale tez niczego nie ujawnia (nie
jest wyznaniem, znieksztalca);

— przeksztalca historie w nature — oddala sie od historii, aby uzyska¢ status
,od zawsze tak bylo” (mimo historycznie przeciez okreslonego poczatku);

— jest stowem nadmiernie uzasadnionym;

—jest stowem ,,odpolitycznionym”: , eliminuje” polityke jako gre utrzymujaca
jakas réwnowage sil, wizje za$ dziatan politycznych zastepuje w micie obrazem
porzadku zgodnego z naturg rzeczy (,,usuwajac” z obrazu Swiata ruch i sprzecz-
nosci ,usuwa” réwniez polityke);

— jest stowem skradzionym, jezykiem pasozytniczym zagniezdzajgcym si¢ na
znakach istniejgcego przed nim jezyka’.

Zamierzone odcinanie od uwarunkowan historycznych dziejacej sie tu i teraz
terazniejszos$ci moze w ujeciu Barthes’a prowadzi¢ do spotecznej apatii, akcepta-
qji istniejgcego politycznego i spotecznego status quo. Brak spotecznego dyskursu,
ktéry w normalnych warunkach jest przejawem wymiany réznych pogladéw, ma
zapewni¢ stabilne trwanie systemu i ewentualne niedopuszczenie potencjalnych
adwersarzy do przeksztalcenia obowigzujacych warunkéw spotecznych®.

33 Zob. tamze, s. 243.
34 Zob. tamze, s. 261-280.
35 Zob. tamze, s. 276.



200 K. Glod

~Mitologie codzienno$ci”

Barthes, analizujgc francuska rzeczywistos¢ lat 50-tych, doszed! do uchwyce-
nia pewnej , statej mitycznej” obecnej praktycznie w mitologii codziennosci. Pier-
wszym elementem jest uchwycenie owej ,naturalnosci” rzeczywistosci. Nastep-
nie, powinniémy zaprzeczy¢ owej ,naturalnoéci” przez odwotanie si¢ do histo-
rycznoéci. Dalej powinno nastepowaé uznanie mistyfikacji jako ideologicznego
naduzycia oraz okre$lenie tej mistyfikacji jako mitu, ktéry przedstawia ,falszywe
oczywistosci”. Ostatnim dziataniem jest uznanie mitu za mowe i poszukiwanie
znaczen jej stowe.

Pojecie , naturalnos¢” lub ,naturalny” majg swoiste znaczenie i s3 fundamen-
tem, na ktérym opiera sie tworzenie mitu. Naturalno$¢ i jej formy to co$, co samo
w sobie nie jest oczywistoScig, jest niejako ,sztucznoscig”, ktéra otrzymuje zna-
miona ,oczywisto$ci”, czy ,naturalnoéci”. Przyktadowg ,naturalnoscig” jest
,rzymska grzywka” z eseju o filmie Josepha Mankiewicza Juliusz Cezar, ktéra
tylko sprawia wrazenie ,,rzymskosci”. W tym przykladzie wszyscy mescy aktorzy
i staty$ci majg na glowie specjalng fryzure, znang z wizerunkéw Cezara, Okta-
wiana czy Nerona.

Barthes pisat o filmie, cho¢ miat dwuznaczny, jak sam wyznawat, stosunek do
niego — do obrazu stalego i ruchomego. Niemniej jednak film jako podstawowy
gatunek dynamicznie rozwijajacej sie kultury masowej byl przedmiotem zaintere-
sowania Barthesa nie tylko w Mitologiach (miedzy innymi Aktor od Harcourta, Twarz
Grety Garbo, Sympatyczny robotnik). Szczegdlowq analize relacji Barthesa z filmem
mozna przesledzi¢ w pracy P. Ffrencha, w ktérej obraz filmowy mediuje miedzy
poezja, erotyka a mitem?’.

Odczytywanie mitu odbywa si¢ na trzy wyréznione sposoby w zaleznosci od
tego, na co odbiorca potozy akcent, majgc w pamieci, ze nosnik mitu signifiant jest
jego sensem i formg. Ostatecznie to odbiorca decyduje, czy bardziej ktadzie nacisk
nas sens lub forme przekazu. W pierwszym czytaniu — przyklad filmu Juliusz Ce-
zar — do pojecia ,,rzymskos¢” trzeba znalez¢ nastepng odpowiednia forme oprécz
tog, liktoréw z rézgami i wiericow laurowych. Dla Barthes’a taki spos6b odczyty-
wania mitu jest ,,cyniczny”. Drugie czytanie odréznia sens od formy (,,rzymskiej
grzywki”): widoczne jest tutaj znieksztalcenie i , pasozytowanie” formy na sensie.
Takie czytanie demaskuje mit, jest swego rodzaju ,alibi” dla rzymskosci. To po-
stepowanie typowe dla , mitologa-detektywa” notujacego znieksztalcenia w trak-
cie rozszyfrowywania mitu. W trzecim ujeciu sens i forma tworzg nierozerwalng

36 Tamze, s. 27.
37 Zob. P. Ffrench, Roland Barthes and Film: Myth, Eroticism and Poetics, London-New York 2019.
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cafos¢, oferujgc dwuznaczne znaczenie, ktére stanowi obecnos¢ pojecia rzymsko-
ci. Wedlug Barthes’a to ,nastawienie jest dynamiczne, konsumuje mit zgodnie
z wlasciwymi celami jego struktury: czytelnik przezywa mit niczym jaka$ histo-
rie prawdziwg i irracjonalng”38.

Dla zilustrowania mechanizmu procesu demityzacji warto przesledzi¢ z Bar-
thes’em przypadek wziety z oktadki Paris-Match®®. Na stronie tytulowej widoczne
jest zdjecie, na ktérym ciemnoskéry mtody mezczyzna ubrany we francuski mun-
dur wojskowy oddaje hotd /salut tréjkolorowemu francuskiemu sztandarowi. Bar-
thes, stawiajac sie w roli zwyklego, moze nawet naiwnego czytelnika, otrzymuje
przekaz: Francja jest wielkim imperium. Wszyscy obywatele, bez wzgledu na kolor skéry,
stuzqg swemu krajowi oraz zadajg ktam tym, ktérzy zarzucajg Francji rzekomy kolonia-
lizm. Analizujac ten przyktad warto pamietac, ze Francja w czasach powstawania
Mitologii zmagata sie z powaznymi kltopotami w Algierii i Maroku, ktére odbijaty
sie w sytuacji wewnetrznej kraju i wzbudzaly ogromne emocje spoteczne i po-
lityczne’. Postugujac si¢ wspomnianym juz schematem, przedstawiajacym po-
wstawanie mitu, mozemy okresli¢, ze na pierwszym poziomie jezyka signifiant
- to ciemnoskory zolnierz, ktéry oddaje sztandarowi francuski salut wojskowy;
signifié — to przemieszanie francuskoéci z militaryzmem; znak — , Francja jest im-
perium”. Natomiast na wtérnym poziomie metajezyka podany przykiad mozna
zinterpretowac w nastepujacy sposob: tu signifiant — Swiadomie odrzuca historie,
caly uklad odniesienia wobec obrazu ciemnoskérego zolnierza, uznaje go i po-
przez rézne natozenia sensu staje si¢ ,,wsp6lnikiem” pojecia francuskiego impe-

rializmu:

Przez pojecie zostaje mitowi przeszczepiona catkiem nowa historia: (...) jako forma
sens bedzie ograniczony, odizolowany, zubozaly, pojecie francuskiego imperializmu
zostanie na nowo powigzane z calym $wiatem: z catg Historig Francji, z jej kolonialnym
awanturnictwem, z jej aktualnymi trudnosciami?!.

Analiza przeprowadzona przez Barthes’a pokazata tylko jedng z mozliwych
interpretacji. Dlatego pierwszy krok — uchwycenie ,naturalnosci” rzeczywisto-
$ci (w tym przypadku: ciemnoskéry zolnierz we francuskim mundurze odda-
jacy salut francuskiej fladze) —jest czyms$ , naturalnym” (w rozumieniu podanym
wczesniej) i oczywistym — , tak byto zawsze”. Ta zolnierska naturalno$¢, mimo, ze
jest wynikiem niedawnej konieczno$ci, potwierdza przyktad ,naciggania i nagi-
nania” typowego dziatania mitycznego. W drugim kroku nastepuje zaprzeczenie

38 R. Barthes, Mitologie, s. 260-261.

39 Zob. tamze, s. 247.

40 Zob. J. Baszkiewicz, Historia Francji, Wroctaw 1978, s. 725-737.
41 R. Barthes, Mitologie, s. 250.
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owej ,naturalnosci” przez odwolanie si¢ do historii — ci ciemnoskoérzy Zoinierze
jeszcze nie tak dawno byli mieszkaricami obszaréw, ktére Francja podbita i sko-
lonizowata. Od samego poczatku, ale takze i pdzniej, niewielu byto ochotnikéw
do stuzby we francuskim wojsku. Najczesciej byt to przymus, ewentualnie kara za
udzial w buntach przeciwko okupujgcym Francuzom. Mimo szczytnych rewolu-
cyjnych haset z 1789 r., nie wszyscy na te wolnos¢, rownosé i braterstwo zastugiwali.
Sytuacja w do$¢ duzym stopniu zmienila sie po uzyskaniu niepodlegtosci przez
byte kolonie, albowiem w ramach moralnej skruchy Francja zapewnita migrantom
z tych obszaréw francuskie obywatelstwo i mozliwo$¢ osiedlenia. Jednak gest ten
nie zyskal spotecznej aprobaty i do dzisiaj stanowi przyczynek do krytyki tam-
tych decyzji. W trzecim kroku postepowania powinno nastgpi¢ uznanie misty-
fikacji jako swego rodzaju ideologicznego naduzycia, wykreowania mitu, ktéry
oddaje fatszywos¢ obrazu i nieczyste intencje. Trzeba, jak méwi komentujgcy Bar-
thes’a]. McDougall, ,, zwycieza¢ mit od wewnatrz”4?. Nie ma spolecznej tozsamo-
§ci ciemnoskorego i bialego francuskiego obywatela. Dla wiekszosci Francuzéw
w czasach pisania Mitologii bytoby to nie do przyjecia. Nawet stuzba ciemnoské-
rych przybyszéw w ostawionej Legii Cudzoziemskiej nie poprawiata stosunku do
nich. Odczytanie mitu zaklada jeszcze ,czwarty krok”, ktéry polega na uznaniu
mitu za mowe i wyznacza koniecznoé¢ odnalezienia znaczenia jej stow. Zamiesz-
czony obraz jest swego rodzaju antidotum na francuska traume z czaséw Il wojny
$wiatowej, w ktorej legta w gruzach idea Frangji jako $wiatowego imperium. Dla-
tego dla przecietnego Francuza ten konkretny wizerunek ciemnoskérego zoinie-
rza moze by¢ przejawem francuskiego imperializmu, dla Barthes’a, jest on samg
,,obecnoscig” tegoz imperializmu. Te opowie$¢ nazwie wiasnie mitem imperialnej
Frangji*®.

Zaleta obrazow i komunikatéw mitycznych jest mozliwos¢ ich réznorodnego
odczytywania, poniewaz jedno signifié moze mie¢ wiele signifiant. Nie tylko fran-
cuski imperializm, ale takze i inne kwestie mozna wyrazié¢ przy pomocy wielu ob-
razéw. Teksty zamieszczone w Mitologiach powstawaly w polowie lat 50-tych ubie-
glego stulecia, kiedy kultura masowa na dobre zaczyna funkcjonowa¢ w zachod-
nich spoleczenistwach, korzystajac z obfitosci ulepszonych badz nowych mediéw,
od gazet poprzez literature, fotografie az po film. Wszelkie noéniki informacyjne
i komunikacyjne sg wyjatkowo ,chetnie” wykorzystywane przez mit. Istotne jest

to, jak mit wyraza swoje znaczenia*.

42 7. McDougall, Fables of Reconstruction, [w:] P. Bennett, ]. McDougall (red.), Barthes’ Mythologies
Today: Readings of Contemporary Culture, New York-London 2013, s. 7. Zob. R. Stafford, The Face of Noomi
Rapace, [w:] tamze, s. 96-97.

43 Zob. R. Barthes, Mitologie, s. 262.

4 Zob. R. A. Champagne, dzielo cyt., s. 4.
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Wieloé¢ potencjalnych signifiant stwarza wyjatkowe mozliwosci dzialania dla
réznych grup spotecznych. Dla Barthes’a taka grupg jest burzuazja, ktéra przy
pomocy wtasnie mitu projektuje rzeczywistos¢ pozorng. Mit przyjmowany bez-
wolnie i bezrozumnie zamienia rzeczywistos¢ w tzw. pseudo-physis, czyli rzeczy-
wisto$¢ zaprojektowana® . Swiadome wykorzystywanie socjotechnik utatwia nie-
jako przyspieszanie proceséw kreacyjnych. Umberto Eco nawiazuje posrednio do
tego zagadnienia:

Semiotyka zajmuje sie¢ wszystkim tym, co moze zosta¢ uznane za znak. Znak z kolei
jest tym, co mozna uzna¢ za znaczacg substytucje czego$ innego. To co$ nie musi ani
istnie¢, ani tez sie pojawia¢ w jakim§ konkretnym momencie, w ktérym owo co$ jest
zastepowane przez znak. Stad semiotyka jest w istocie dyscypling budujacg wszystko
to, co moze by¢ uzyte, azeby ktamac. Jezeli co$ nie moze by¢ uzyte do powiedzenia
ktamstw, to takze odwrotnie, nie moze by¢ uzyte do powiedzenia prawdy; nie moze
by¢, w istocie, uzyte do powiedzenia czegokolwiek™*.

Czytanie znakéw wedtug Barthes’a to najczesciej rozumienie informacji jako
,Maturalnych”. Przypisujemy tym obrazom petng wiarygodno$¢ nie dos§wiadcza-
jac jednoczesénie obecnosci mitu, ktéry manipuluje znaczeniami. Barthes i inny
znany badacz Wladimir Propp* skupiali uwage przede wszystkim na formie opo-
wiedci. Zadanie wedtug Barthes’a polega na tym, aby:

przywrdci¢ znakom ich znakowo$¢, ich arbitralnosé, czyli historycznosé. Metoda: sku-
pi¢ sie na literalnosci, na dostownosci znaku-przedmiotu, nie pozwoli¢ mu na znacze-
niowe zmetnienie i wywolanie iluzji obecnoéci pasozytujacego na nim poj(—;cia48.

Trzeba znak analizowa¢ i wskaza¢ czesci sktadowe, tj. signifiant, signifié i zna-
czenie. Prosta ufnos¢ zastosowana do przekazu okazuje sie zwodnicza. Bennett
i McDougall twierdzg, ze praktyki i mechanizmy opisywane przez Barthes’a sg
wspolczesnie réwniez obecne i powstajg ,nowe Mitologie”*’. Mozna powiedzie¢,
ze zostaly doprowadzone do perfekcji przez informatyzacje i r6znego rodzaju
platformy o zasiegu globalnym. Mit wykorzystywany w polityce zdobyl miano
,mitu politycznego” oraz tzw. ,wyobrazen spolecznych”. Bez wzgledu na okre-
$lenia jego wspélczesna tradycyjna i uzyteczna funkcja nie zmienita sie. Roland
Barthes indagowany po dwudziestu latach z okazji wznowienia Mitologii i aktu-

45 Zob. R. Barthes, Mitologie, s. 275-277.

46 U. Eco, Teoria...,s. 7.

47 Zob. W. Propp, Morfologia bajki magicznej, przet. P. Rojek, Krakéw 2011.

48 R. Barthes, Mitologie, s. 16.

49 Zob. P. Bennett, Barthes’ Myth Today: Bathes After Barthes, [w:] P. Bennett, J. McDougall (red.),
Barthes” Mythologies Today. .., s. 145; ]. McDougall, Fables of Reconstruction...,s. 3.
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alnosci ksigzki stwierdzit, iz nie musialby niczego w niej zmienia¢, bo chociaz
wszystko jest inne, to spoteczeristwo francuskie i jego mity pozostaty te same®.

Przywotane stowa z lat 70-tych ubieglego wieku tylko cze$ciowo korespondujq
z sytuacja kulturowa, w ktérej znajdujemy sie obecnie. Dla petnego zrozumienia
niezbedne jest zwrécenie uwagi na postep technologiczny przebiegajacy wedtug
niektérych badaczy w systemie wykladniczym i powodujacy olbrzymie zawiro-
wania natury psychologiczno-spotecznej®®. Progres, majacy z zatozenia by¢ do-
brodziejstwem dla czlowieka, staje sie przyczyng wzrastajacych obaw natury eg-
zystencjalnej. Nie zawsze z tych relacji wychodzimy obronng reka, czujemy sie
zagubieni i sfrustrowani. Mozna by zaryzykowac stwierdzenie, ze podobna dy-
namika rozwoju technologicznego i kulturowego po II wojnie Swiatowej tez mo-
gla wywolywaé wstrzas w europejskich spoteczenistwach. Niemniej jednak to, co
obecnie ma miejsce, skalg i jako$cig przewyzsza zdecydowanie 6wczesne zmiany.
W zwigzku z poruszanymi zagadnieniami konieczne wydaje si¢ zasygnalizowa-
nie: po pierwsze, waznych kwestii zderzenia si¢ XX-wiecznej racjonalnoéci z mi-
tem; po drugie, tendencji wskazujacej na mozliwos¢ syntezy nauki i duchowosci,
w ktdrej mit odgrywalby istotng funkcje. Diagnozujac obecng sytuacje spoteczno-
kulturowa wielu badaczy zajmujgcych sie tymi problemami upatruje m.in. w mi-
cie panaceum na cate wspoétczesne zto. Stad tez przemyslenia dotyczace ogdlno-
ludzkiego tzw. ,mitu planetarnego”, bowiem funkcjonujgce dotychczas stracily
racje bytu®. Jest to wyjatkowo intrygujacy aspekt mitu i jego spotecznej funkgji.
Dzisiaj w sferze kultury popularnej obserwuje sie wyjatkowg aktywno$¢ mito-
twoérczg. Wystarczy wspomnie¢ o dziesigtkach filméw, o pewnych typach bele-
trystyki, ktérych tres¢ i forma nawiazuje albo odwotuje sie bezposrednio do mitu.
Zagadnienia, ktére wykorzystuje dzisiejszy mit, r6znig si¢ jednak od tych z cza-
sow Mitologii aktualnoscia, ilo$cig i réznorodnoscia.

P. Bennett i ]. McDougall na sposéb Barthes’owski przedstawili wybér wspét-
czesnych mitéw, utwierdzajacych w przekonaniu o potencjale mitycznym kreacji
opartych na prozaicznej rzeczywistoéci®. Wiele esejéw w tej pracy nawigzuije te-
matycznie do probleméw poruszanych przez Barthes’a w Mitologiach, ale widzia-

5

nych juz z perspektywy XXI w., np. kwestii feminizmu 4 wolnosci mediéw®®,

50 Zob. K. Klosinski K. Sarkazmy, [w:] Barthes R., Mitologie, przel. A. Dziadek, Warszawa 2008, s. 23.

51 Zob. R. Kurzweil, Nadchodzi osobliwos¢: kiedy cztowiek przekroczy granice biologii, przet. E. Chodkow-
ska, A. Nowosielska, Warszawa 2013.

52 Zob. ]. Campbell, Bohater o tysigcu twarzy, przel. A. Jankowski, Krakéw 2013, s. 323-327.

53 Zob. P. Bennett, J. McDougall (red.), Barthes” Mythologies Today: Readings of Contemporary Culture,
New York-London 2013.

54 Zob. Will Brooker, Batgirl, [w:] P. Bennett, ]. McDougall (red.), Barthes” Mythologies Today. .., s. 27—
31.

55 Zob. Julian Petley, The Mythologised Accretions of Press Freedom, [w:] tamze, s. 53-56.
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pomocy humanitarnej dla krajow Afryki®®, czy produkeji aut”. Podobieristwo
do dzieta Barthes’a polegato nawet na odwzorowaniu struktury tej pracy. Pro-
jekt wskazat na wysoki poziom ,,aplikowalnosci” koncepcji Barhes’a: znalazty one
przelozenie na wspétczesne przyktady z potocznego zycia z réznych zakatkéw
globu, pomimo, ze prezentowane przez miedzynarodowe grono autoréw doty-
czg kwestii nie przypisanych do okre$lonego miejsca na $wiecie.

Bez zaskoczenia i Swiadomie akcentowano elementy kreacji socjotechnicznej
oraz wymogi dzisiejszego PR. Codzienny $wiat odbierany jest niejako dwuwy-
miarowo: ten, ktéry postrzegamy zmystowo i ten drugi — wirtualny, kreowany
i odbierany przez najnowszej generacji smartfony i PC. Niemniej jednak zawsze
pozostaje kwestia wlasciwego odczytania przestania, ktére ujawnia zamierzone,
ale jednoczeénie ukryte intencje nadawcy. Barthes zauwazyl, ze rzeczywistos¢
spoleczna, kreowana przy uzyciu manipulacji zawartych w komunikatach nakie-
rowanych na masowego odbiorce, czyli wspomniana juz pseudo-physis, jest nie
tylko przedmiotem akceptowanym, ale takze pozadanym. Jego zastugg jest nie
tylko pokazanie mechanizmu odpolityczniania mitycznych komunikat6éw, ale uka-
zanie procesu tzw. de-nominagji, czyli:

Mieszczafistwo wymazato swoje imie, przechodzac od rzeczywistosci do jej przedsta-
wiania (...) Zadowala si¢ faktami, ale nie buduje na wartosciach, swdj status poddaje
prawdziwej operacji de-nominacji: mieszczaristwo okreéla sie jako klasa spoteczna,
ktéra nie chce by¢ nazywana. ,Mieszczanin”, , drobnomieszczanin”, ,kapitalizm”,
,proletariat” — s3 to miejsca, ktére nieustannie krwawia: sens z nich wyplywa az do
chwili, kiedy nazwa nie bedzie mu potrzebna™®.

Podsumowujgc warto zwrdci¢ uwage na to, ze w rozwazaniach Rolanda Bar-
thes’a mit przenika sztuke, religie, nauke oraz wiele innych kulturowych form.
Jest estetycznie , przyjemny”, przenikajac obiekty sztuki, intelektualnie przejrzy-
sty jako polityczny nosnik idei. Stanowi to jego o jego pewnym powabie, stad tak
trudno oprzec sie i przejé¢ obojetnie obok niego. Jest takze wszechobecny i ,nie-
unikniony”, stad cata wspélczesna kultura przeniknieta jest mitologia.

Barthes piszac Mitologie nie traktowat mitu jako antidotum na cate zto zwig-
zane ze zmieniajgcy sie ,rzeczywistoscig” nazwang pdzniej postmodernizmem.
Wrecz przeciwnie, uwazal, ze mit przeksztalca rzeczywistoé¢ w rzeczywistosé
kreowang, sztuczna. Nie dazyt do odrzucenia jakiegokolwiek stalego znaczenia
czy odpowiedniosci miedzy jezykiem a $wiatem, czy prawdy bedacej odbiciem
rzeczywistoéci. We wszystkim staral sie doszukiwaé przynaleznego znaczenia.

56 Zob. Jenni Ramone, Testes of Paradise: The ‘Fair’ Trade Myth, [w:] tamze, s. 24-26
57 Zob. Ben Taylor, Steve Jones, The Citroén Xsara Picasso, [w:] tamze, s. 109-111
58 R. Barthes, Mitologie, s. 272.
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Oddanie wlasciwego znaczenia, signifiance, byto dla niego niezwykle istotne. To
mit, wedlug niego, byl tym , pasozytem kradngcym pierwotne znaczenie jezyka”
- wynika to jednoznacznie zamieszczonych tam esejéw>’. Wykfadnie swojego ro-
zumienia mitologii codziennoéci daje w drugiej czesci dzieta:

Mitologowi grozi jeszcze jedno wykluczenie: podejmuje on bezustanne ryzyko, ze
460
.

ulotni mu sie rzeczywistosé, ktéra usituje chroni

Ta rzeczywisto$¢ ulega pewnej pulverisation, czyli rozproszkowaniu, przemia-
fowi. Stad niektérych badaczy prowadzi to do przekonania, Ze mit interpretowany
jest za szeroko i zbliza sie do semantycznej deformacji naturalnego jezyka®'.

Mit jest obecny w naszej kulturowej przestrzeni od zarania naszej cywilizacji.
Bez wzgledu na definiowanie i funkcje mitu wszyscy badacze tego zagadnienia sg
zgodni w tej kwestii. Miedzy innymi wspdtczesny izraelski badacz historii cywili-
zacji Y. Harari twierdzi, Ze cala otaczajaca nas rzeczywisto$¢ zbudowana rekoma
czlowieka ma u swoich podstaw mit. Niewazne, czy to bedzie idea banku, Peuge-
ota czy katedry®?. Rézne sg rozpoznania sytuacji mitu w kulturze wspétczesnej.
Na przyktad amerykariski mitoznawca J. Campbell jest przekonany, ze wspotcze-
sny globalny cztowiek Zyje w mitycznej pustce, poniewaz mity, ktére wczedniej
towarzyszyly czlowiekowi stracity swoja moc — byly skuteczne na okreslonym eta-
pie rozwoju spoteczno-kulturowego. Brakiem tego mitycznego wsparcia dla czto-
wieka sg rézne patologie spoleczne m.in. narkomania, przemoc, brak réwnowagi
psychicznej. Symptomem potrzeby mitycznejjest wedtug niego kultowe wrecz od-
bieranie Gwiezdnych wojen George’a Lucasa, ktére przedstawiajg odwieczny pro-
blem relacji dobra i zta®.

Interesujagcym wykorzystaniem semiologicznego dorobku — podstawy rozu-
mienia mitu — jest takze dokonane przez finiskiego badacza M. Hilandra odczyta-
nie elementéw semiologii Barthes’a z perspektywy geograficznej i postulatu skon-
struowania na tej podstawie modelu smartfona do interpretacji fotografii w edu-
kacji geograficznej®*. , Geograficzny mit”, obejmujacy zdjecia lotnicze i satelitarne,
a przede wszystkim mapy, odnosi sie do sposobu traktowania fotografii jako rme-
dium odwzorowujace $wiat:

59 Zob. tamze, m.in. Rzymianie w filmie, Gramatyka afrykariska, Sympatyczny robotnik.

60 Tamze, s. 294-295.

61 Zob. N. O. Strelnik, The Deformation of Language and New Birth of the Myth, ,RUDN Journal of
Philosophy” Vol. 21 No. 2 (2017), s. 147-157.

62 Zob. Y. N. Harari, Sapiens. Od zwierzqt do bogéw, przet. ]. Hunia, Warszawa 2019, s. 39-45.

63 Zob. J. Campbell, Potega mitu, przet. I. Kania, Krakéw 2019, s. 32.

64 Zob. M. Hilander, A geografical reading of Roland Barthes: A smartphone model for the interpretation of
photographs in geography education, ,Nordidactica. Journal of Humanities and Social Science Education”
2 (2019), s. 162-186.
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Koncepcja mitu Barthes’a krytykuje sposoby, w ktérych mity przedstawiajg kulturowe
doswiadczenia jako niewinne i niezmienne, jakby wynikajace z samej natury rzeczy.
Mit bowiem jest niczym wiecej niz strukturg, ktéra usituje przedstawié¢ kulturowa nar-
racje jako naturalng i nieunikniong. W rezultacie, mity na nowo przedstawiajg (re-
present) spoleczng rzeczywisto$¢ jako czarno-biaty monolit®.

Przysposobienie fotografii w edukacji geograficznej z wykorzystaniem urzg-
dzenia multimedialnego typu smartfon oparte jest na zalozeniach programu opar-
tego na pojeciach Barthes'owskiej semiologii: syntagmie i paradygmacie wykorzy-
stujgcych wizualne efekty, jezyku i mowie korzystajacych z elementéw tekstowych,
signifiant i signifié bedacych kadrowaniem fotografii oraz na ostatnich elementach,
czyli denotacji i konotacji — aplikacji pozyskanej wiedzy geograficznej. Autor ar-
tykulu przyjmuje, ze wykonana w dowolnym miejscu , fotografia geograficzna”,
poddana analizie przez tak sformatowang aplikacje, moze okaza¢ wysoki uzytek
W nauczaniu geografii.

Z perspektywy ukazania spietrzenia wspoétczesnych aplikacji filozofii Barthesa
szczegOlnie interesujacy jest dokumentalny film w rezyserii A. Rubin z 2020 r.
21st Century Mythologies with Richard Clay®. Pomystodawca i narrator tego filmu,
historyk sztuki R. Clay®”, w wywiadach z artystami, muzealnikami, krytykami
filmowymi oraz nauczycielami akademickimi prébuje ustalié, czy i dlaczego Bar-
thes’owskie pojecie mitu zaprezentowane w Mitologiach z 1957 r. jest aktualne
w XXI stuleciu, w jaki tez sposob idee zawlaszczane sg przez mity. Dokument jest
polfaczeniem faktéw z biografii Rolanda Barthes’a z prezentacja jego sposobéw in-
terpretowania mitu i odzwierciedleniem tego rozumienia na przyktadach, czasem
zabawnych i zaskakujacych, ktérymi w przedstawionej narracji sq: mit plastiku, mit
pieniedzy, mit znakéw (ulicznych), mit wi-fi, mit praw autorskich, mit Madonny, mit
broni w sztuce, mit rasy. W trakcie wywiadow, aplikujac semiotyke Barthes‘a, Clay
przeprowadza dekonstrukcje kazdego zjawiska i stara si¢ przekona¢ odbiorcéw
o koniecznosci sprzeciwu wobec tych mitéw. Potwierdzajg to wszyscy rozméwcy
bioracy udzial w filmie, pomagajac tym samym zobrazowac role mitu we wspot-
czesnej kulturze. Wymienione mity, majace bardzo szerokie pole semantyczne,

65 Tamze, s. 165.

6 Film dokumentalny 21st Century Mythologies with Richard Clay w rezyserii Amandy Rubin (59
min.) zostal wyprodukowany przez kanal telewizyjny ,BBC Four” w 2020 r. w oparciu o scenariusz
R. Claya. Dostep do realizacji na stronie producenta: https://www.bbc.co.uk/programmes/m000p9t7
(dostep: 08.11.2021).

67 Koncepcje Barthes’a przedstawiane w filmie Claya maja odniesienie do omawianych przez niego
we wczeéniejszych realizacjach BBC ,fenomenéw kulturowych”, tj. rewolugji francuskiej (film The
French Revolution: Tearing up History, 2015), graffiti (A Brief History of Graffiti, 2015) i meméw (How
to Go Viral: The Art of the Meme, 2019). Zob. R. Clay, 215 Century Mythologies: 60-minutes TV documen-
tary, Newcastle upon Tyne 2021, s. 5.
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byly juz przedmiotem rozwazan Barthes’a — ironicznie przeanalizowane, znala-
zly, co unaocznia projekt Claya, swéj dalszy cigg i dtugotrwate zycie w XXI w.,
niekoniecznie pozytywnie ksztaltujgc nasze zycie i otaczajacq rzeczywistos¢.

Przyktad fascynacji mitycznymi walorami plastiku, jego globalnej produkcji
iwykorzystywania dla zaspokojenia prawie wszystkich naszych materialnych po-
trzeb — poczawszy od opakowari, poprzez nasze ubrania, az po czesci budowy
statkéw kosmicznych — jest potwierdzeniem przewidzianych przez Barthes’a tra-
gicznych konsekwencji. Uluda mityczna, powszechne wyparcie przewidywanych
skutkéw, jest miedzy innymi przyczyna nabierajgcej rozpedu katastrofy ekologicz-
no-klimatycznej. W filmie wspétczesny artysta zbiera plastik zasmiecajacy brytyj-
skie plaze i tworzy z niego dziela sztuki — podkreéla jego walory artystyczne, ale
jednoczesnie ma pelng $wiadomos¢ jego destrukcyjnej sity®s.

Inny przyktad: jesli , ujecie mityczne” wywotuje naszg aprobate i usmiech,
jak w przypadku mitu znakéw, w ktérych artysta przez niewielkie ingerencje pla-
styczne zmienia znaczenie np. ulicznego znaku zakazu wjazdu lub znaku o naka-
zie ruchu, to jestesmy $wiadkami celowej ingerencji w znaczenie znaku®. Przekaz
mityczny jest wlasnie tego typu dziataniem: zawartos¢ signifiant ulegla niewiel-
kiemu retuszowi, dajgc zdecydowanie inne signifié. Jest to niewatpliwie bardzo
sugestywny przykiad tworzenia mitu, czyli zastosowania wtérnego systemu se-
miotycznego, ktéry Barthes okresla jako metajezyk.

Podobnie ma sie rzecz z kolejnym filmowym obrazem mitu pienigdzy. Pienig-
dze - to mit zwigzany ze skrawkiem papieru, globalny przedmiot pragnieri i po-
zadania; bilet, ktory zapewnia nam dostep do wszystkiego; materialne signifiant
abstrakcyjnych znaczen-wartosci, zaréwno przedmiotowych w swojej substancji,
jak i duchowych. Obiegowy banknot dolarowy o réznej wartosci, w wyniku pro-
stej ingerencji wspélczesnych artystéw amerykanskich, polegajgcej na dodaniu
nowych komponentéw graficznych, np. stemplowaniu niekonwencjonalnymi wy-
razami, otrzymuje zmodyfikowane znaczenie - staje sie nowym, masowym no-
$nikiem informacji, wyjatkowym z racji ,odwiedzania” tysiecy ludzi i raczej krét-
kiego z nimi przebywania. Wyalienowany do tej pory banknot, zwracajacy nasza
uwage tylko swoim nominalem, staje si¢ nagle czyms innym. Niewatpliwie pierw-
sza mys$l, ktéra przychodzi nam do glowy to pytanie, czy przyjmga taki pienigdz
w sklepie, ale zaraz p6éZniej pojawiajq sie kolejne: kto i co chcial nam przekazacd tg

8 Rozméweami R. Claya analizujacymi mit plastiku byli: artysta plastyk S. McPherson oraz E. Ri-
chardson, materialoznawca z University College London (min. 07:00-10:30).

9 W sprawie mitu znakéw (ulicznych) R. Clay przeprowadzil wywiad z francuskim artystg C. Abra-
hamem (min. 18:28-21:48).
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informacja? Znamienne, jak niewielkimi srodkami uzyskujemy nowe znaczenia,
tworzy sie nowe , pole mityczne””’.

Barthes, znany z duzego poczucia humoru oraz dystansu do otaczajgcego
$wiata, zapewne z pelnym zrozumieniem przyjalby te przyklady zainspirowane
kulturg masowsa, a nie wykluczone, Ze rozszerzytby intelektualng wyktadnie
przedstawionych zjawisk kulturowych, tak jak tego dokonywat w Mitologich. 21st-
Century Mythologies jest nie tylko znakomitym przykladem odczytywania Bar-
thes’owskiego dzieta na nowo, ale i Zrédtem informacji o przeobrazeniach i $ciez-
kach wspétczesnych mitéw. Warto zwrdéci¢ uwage i przyjrze¢ sie¢ mechanizmom
powstawania mitéw oraz sposobom ich wtasciwego odczytywania. Schemat roz-
poznawania tego wyjatkowego metajezyka, jakim postuguje sie mit, jest bardzo
prosty. Projekt filmowy Claya, jako intelektualna symulacja i analiza wielu wsp6t-
czesnych fenomenéw oparta na zatozeniach semiologii Barthes’a, moze okazac sig
pomocna widzom w poruszaniu sie w gaszczu informacyjnym $wiata’’.

Zakoficzenie

Dla Rolanda Barthes’a mit stanowil swego rodzaju metajezyk opisujacy rze-
czywisto$¢ raczej wyobrazong, niz rzeczywisto$¢ istniejgca. Mitologie na przykla-
dach wzietych z francuskiej codziennosci pokazaty krok po kroku proces mity-
zacji rzeczywisto$ci. Metajezyk wykorzystywany byl przez politykéw i ideolo-
géw do socjotechnicznych zabiegéw pomocnych w zdobyciu i utrzymaniu wladzy
przez okreslone grupy spoleczne. Prezentowane mity byly swego rodzaju zawo-
alowang ideologiczng oferta polityczna:

Bez watpienia ideologizm i jego przeciwienistwo sg jeszcze dziataniami magicznymi,
zastraszonymi, zaslepionymi i zafascynowanymi rozdarciem $§wiata spolecznego.
A przeciez tego wlasnie musimy szuka¢: pojednania rzeczywistosci z czlowiekiem,
opisu z wyjasnieniem, przedmiotu z wiedzg’”.

Nowo$¢ oraz innowacyjnos¢ ujecia mitu wedtug Rolanda Barthes’a polegata
przede wszystkim na mozliwosci rozszerzenia interpretacji mitycznej na wszyst-
kie zjawiska otaczajacego nas Swiata spotecznego. Na opracowaniu analizy se-
miologicznej budowy mitu, czyli teoretycznej podstawy wyjadniajacej to pojecie.

70 Problem mitu pienigdzy podejmowali w filmie Claya artysci D. Blackmore i M. McAloon (min.
13:45-16:35).

71 Zgodnie z koncepcja R. Claya produkgja filmu miata na celu jak najszersza aplikacje filozofii Bar-
thes’a: w rok od premierowej emisji w dniu 9 listopada 2020 r. na platformie on-line BBC produkcje
obejrzalo ok. 18 tysiecy widzow; autor zwraca uwagg, ze film dystrybuowany jest takze nielegalnie,
zostal réwniez wigczony do programu studiéw na Uniwersytecie w Newcastle (The School of Arts
and Cultures) - zob. R. Clay, 215 Century Mythologies..., s. 9-11.

72 R. Barthes, Mitologie, s. 296.
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Na szczeg6lne podkreslenie, ze wzgledéw epistemologicznych, zastuguje charak-
terystyka relacji miedzy wladza prezentujaca okreslong ideologie, ktéra prébuje
narzucié jg pozostalym cztonkom spoteczeristwa, a mitem.
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Ochrona pacjenta jako dyspozycja bioetyczna.
O powtodrzeniu odpowiedzialnosci w projekcie
bioetyki refleksyjnej

AssTrAKT: Niniejszy tekst proponuje, by zdolnosé do ochrony oséb i wartosci moralnych zostata
nazwana dyspozycja — to filozoficzna interpretacja godnosci. Bioetyczny, interdyscyplinarny kontekst
powinien by¢ czytelny ze wzgledu na moralng wage analizowanych probleméw i zagadnien dla tych,
ktorych bioetyka ma na celu chronié. Ochrona ta, obecna nie tylko w naukach medycznych, wymaga
wlasciwej postawy, dziatania podejmowanego nie tyle podtug zasad, co ich prawomocnosci tkwiacej
w trosce. Dyspozycja jako praktyka moralna wymaga powtérzen, jest zdolnoscig do kazdorazowego,
moralnego wyboru — godnego, by ponosi¢ wage odpowiedzialnoéci za ludzkie zdrowie i zycie. Jest
realizacjg dla teorii znang z etyki: rekonstruowang, tworzong i dopasowang do badanego zjawiska,
proponujac wybory i rozstrzygniecia dla indywidualnych, osobistych okolicznosci.

Srowa kLuczowe: dyspozycja, godnosé, bioetyka, interdyscyplinarnosé.

Protecting the Patient as a Bioethical Disposition:
on Repeating the Responsibility in the Reflective Bioethics Project

AsstrAcT: This article proposes that ability to protect persons and moral values should be called
a disposition: a philosophical interpretation of dignity. The bioethical, interdisciplinary context should
be evident due to the moral importance of the analyzed problems and issues for those whom bioethics
aims to protect. This protection, present not only in medical or healthcare sciences, requires the right
attitude, consisting of undertaking actions not only according to the principles but accordingly to their
legitimacy inherent in care. Disposition as an ethical practice requires repeating: the ability to make
a moral choice every and each time or worth to carry the weight of responsibility for human health
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and life. It is a realization for the theory known from ethics: reconstructed, created and adjusted to the
studied phenomenon, proposing choices and solutions for individual, personal circumstances.
Keyworbps: Disposition, Dignity, Bioethics, Interdisciplinarity.

Niniejszy rozdziat, bedgc pracg z zakresu bioetyki, nawigzuje do sytuacji oséb,
ktére nie sa w stanie samodzielnie chroni¢ swojego zdrowia i zycia. Wyzwania, ja-
kie stawia ochrona pacjentéw, s3 wazkie za kazdym razem, mimo rozwoju nauk
medycznych i etyki. Opieka medyczna powinna by¢ sprawowana tak, jakby zycie,
ktére chroni, moglo wydarzy¢ sie tylko raz. Opiera sie ona o postawy moralne, nie
tylko o wiedze i naukowy postep. Zdajemy sobie sprawe z wielu powtarzalnych,
nieuniknionych zjawisk: émierci, choréb, bélu. Ich obecno$¢ uwypukla granice
miedzy mozliwoéciami opieki medycznej a indywidualnym przezyciem utraty
zdrowia i umierania. Bioetyka spelnia role posredniczaca, gdy taczy rozméwcéw
na rzecz porozumienia oraz rozwigzania problemu, jednak nie wyeliminuje zja-
wiska wspomnianej utraty. Czy moze zapobiec utracie o jakimkolwiek innym cha-
rakterze? Prawdopodobnie najistotniejszg préba dla bioetyki jest uswiadomienie
istotnosci tego, co, mimo utraty, nie podlega uniewaznieniu.

Niniejszy tekst proponuje, by zdolno$¢ do ochrony ludzkiego zdrowia i zycia
zostala wyréznionajako dyspozycja bioetyczna —toodpowiadaniena
realne potrzeby chorujacych oséb oraz podjecie odpowiedzialnosci wobec nich.
Dyspozycja stanowi istotny punkt w projekcie bioetyki refleksyjnej'. Projekt jest
kierowany nie tylko do 0s6b oraz badaczy zwigzanych z obszarem filozofii, alei do
kazdego, kto dotyka tematyki (kogo dotyka tematyka) godnej $émierci. W miejscu,
w ktérym pytamy o to, co warto uczyni¢ dla umierajgcych oséb, uznajemy narracje
filozoficzng za konieczng, natomiast role bioetyki — za niezbedng. Zadna z nich nie
jestnauka medyczna, co okazuje sie by¢ potrzebnym naddatkiem, przestrzenia dla
filozoficznej pracy badawczej; filozofowaniem z r 6 znicy miedzy godnag i nie-
godng $miercig, a tym samym, dotykaniem kwestii opieki, troski, odpowiedzial-
nosci i wielu praktyk moralnych, wybieranych na rzecz majestatu $mierci oraz
majestatu zycia. Zadanie bioetyki nie jest btahe, jej metodologia wynika z sze-
rokiego, interdyscyplinarnego kontekstu, ktéry powinien dla opiekuna, lekarza
i przede wszystkim pacjenta — stac sie czytelny, by otworzy¢ przestrzen dla jego
decyzyjnosci. Taka dyspozycja jest wlasciwa praktyka moralna, okreslona przez
kazdorazowe decyzje i kazdorazowe moralne konsekwencje tych decyzji — to po-
wtdrzenie wagi odpowiedzialnosci.

! Prace nad przygotowaniem projektu rozpoczetam w roku 2015. Materiat badawczy stanowia m.in.
wywiady i rozmowy z pacjentami, chorymi, personelem medycznym, lekarzami oraz opiekunami cho-
rych. Od 2018 r., w ramach rozprawy doktorskiej, moje badania filozoficzne skupiaja si¢ wokoét pojecia
godnosci — dotyczac opieki paliatywnej i terminalnej.
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I. Stan badan. Nieoczywista interdyscyplinarnos¢ bioetyki

Bioetyka powstata w drugiej potowie XX wieku?, jej rozwdj jest réwnolegty
w znacznym stopniu z postepem technologii i nauk medycznych. Weryfikacjg dla
osiggnie¢ dyscypliny jest stan, w jakim znajdujg sie pacjenci podlegajacy lecze-
niu oraz objeci opieka paliatywna i terminalng. Bioetycy nie tylko stosuja, ale tez
tworza nowe teorie, koncepcje i rozwigzania dla badanych zjawisk. Ich praca jest
coraz bardziej widoczna w stuzbie zdrowia®, a odpowiadajg za swoje badania nie
tylko w obrebie potagczonych dyscyplin — odpowiadajg wobec kazdej osoby, ktéra
zetknie sie z efektami tych badan i wplywem na postawy moralne. Ma to znacze-
nie réwniez wtedy, gdy takiego wplywu brakuje. Ostatecznie dgzenia w obrebie
bioetyki nie skupiajq sie na jej rozwoju. Bioetyka powinna troszczy¢ sie o stworze-
nie narzedzi na tyle skutecznych, by w korcu sta¢ sie niepotrzebng w praktyce.
Na pierwszy rzut oka zalozenie wydaje si¢ nierealne, jednak to ono stoi za poste-
pem dyscypliny, a by¢ moze dotyczy takze innych. Teoretycznie, przy odpowied-
niej refleksji i postawie moralnej w opiece medycznej praca bioetykéw stataby sie
jedynie czym$ dodatkowym, niekoniecznym. Niemniej, przez najblizsze dekady
kierunek dazenia do rozwoju nie powinien sie zmienia¢, jednoczesénie podlegajac
stalej weryfikacji. , Nie trzeba zatem ba¢ si¢ otwartej postawy i pluralizmu po-
gladéw ani niedookreélenia w nich znaczenia idei, poniewaz to wiasnie chroni
mysl przed zastygnieciem w dogmatyzmie oraz zapobiega jednostronnosci roz-
wigzan”4.

Zaczynajac od teoretycznych do tych bardziej praktycznych dziedzin i rozréz-
nier,, wymieni¢ mozna metaetyke, etyke, etyke praktyczng (ang. applied ethics).
Etyka praktyczna jest nazywana réwniez etyka stosowang (ang. practical ethics)®,
natomiast w literaturze anglojezycznej mozna odrézni¢ moment ich wdrozenia:
w przypadku etyki stosowanej ,uzywa sie” teorii do rozwigzania problemu,
a w przypadku etyki praktycznej teoria powstaje dopiero w trakcie podejmowa-
nego dziafania. Bioetyka zaliczana jest do etyk praktycznych. Uje¢ bioetyki jest

2 Termin ,bioetyka” pojawit sie ok. 1970 roku. Wprowadzenie terminu i rozwéj nowej dyscypliny
zainicjowali m.in. Van Rensselaer Potter (1970), André Hellegers (1971), Daniel Callahan (1973). Pro-
blemy natury etycznej w praktyce badaczy i lekarzy dostrzezono wczeéniej, co opisali np. Henry Be-
echer (1966), René Dubos (ok. 1965) czy twoércy ,Raportu z elmont” (1979). Zob. K. Szewczyk, Bio-
etyka, tom 1: Medycyna na granicach zycia, Warszawa 2009, s. 34-38. Zob. réwniez: ,The Hastings Center
Report” utworzone przez Callahana, www.thehastingscenter.org/publications-resources/hastings-
center-report/ (dostep: 20.02.2021); ,The Belmont Report”: www.hhs.gov/ohrp/regulations-and-
policy/belmont-report/read-the-belmont-report/index.html (dostep: 20.02.2021).

3 Zob. D.M. Adams, Are Hospital Ethicists Experts? Taking Ethical Expertise Seriously, [w:]].C. Watson,
LK. Guidry-Grimes (red.), Moral Expertise: New Essays from Theoretical and Clinical Bioethics, Cham
2018, s. 220-221 (,,Philosophy and Medicine”, 129).

4 Z. Pucko, Idea troski w pielggniarstwie inspirowana myslg filozoficzng, Krakéw 2014, s. 174.

5 Zob. K. Saja, Etyka normatywna. Migdzy konsekwencjalizmem a deontologig, Krakow 2015, s. 24.
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kilka, przy czym warto wymieni¢ trzy: (1) ujecie waskie, bedgce synonimem etyki
srodowiska; (2) ujecie szersze, Iaczace etyke lekarska, etyke badan naukowych
w biomedycynie i etyke $srodowiska®; (3) ujecie standardowe, przyjmowane naj-
czesciej, w ktérym bioetyka taczy etyke zawodéw zwigzanych z systemami opieki
zdrowotnej, wraz z etyka badan naukowych w biomedycynie’. Niniejszy tekst
traktuje o problematyce zwigzanej z obszarem badan dla ujecia standardowego.
Bioetyka ma szerszy zakres niz etyka medyczna®, cho¢ powszechnie uzywa sie
tych terminéw zamiennie, méwigc o bioetyce jako etyce medycznej, ktéra , lokuje
sie na pograniczu miedzy medycyna a filozofig. (...) Jest to dyscyplina medyczna
w tej mierze, w jakiej rozstrzygane w niej problemy majg charakter medyczny. Jest
to jednoczesdnie dyscyplina filozoficzna, poniewaz wiele typowych dla niej pro-
bleméw stanowig zagadnienia tradycyjnie analizowane przez filozofie moralng ™.
Nalezy zaznaczy¢, ze etyka lekarska nie jest sprowadzana jedynie do deontologii
jednego zawodu, ,jako zbioru powinnosci lekarza. (...) Ale przeciez nie o zbiér
wskazéwek postepowania tu chodzi, a o ich internalizacje, o umiejetnoé¢ odré6z-
nienia dobra i zla, o wiedze nie tylko, jak nalezy postapié, ale takze rozumienie
dlaczego”!?. Na rozumienie ,dlaczego” nakladajg sie interpretacje uczestnikéw
dyskusji czy sporu: beda to lekarz, pacjent, konsylium, komisja lekarska, bliscy
pacjenta i tak dalej. Bioetyk nie dyskwalifikuje jednej ze stron, a odstania obszar,
w ktérym powinien zaistnie¢ dialog miedzy nimi; nie referuje on rozwigzan teo-
retycznych, a dopasowuje je do konkretnej sytuacji. Wykorzystuje teoriotwoércza
praktyke, by w przysztosci by¢ juz o krok naprzéd, gdy zetknie sie z podob-
nym problemem. Warto nadmieni¢, iz réznorodne ujmowanie definicji czy pro-
blemu nie $wiadczy jeszcze o relatywnosci czegokolwiek. Zwraca jedynie uwage,
ze mamy do czynienia z interpretacjami opartymi o wazko$¢ kwestii moralnych,
nie o poglady niepodparte dodwiadczeniem — ,teoria moralna musi by¢ ztozona
(...); sama moralnoé¢ jednak nie musi by¢ wcale trudniejsza niz méwienie i rozu-
mienie wypowiedzi w jezyku ojczystym. To, co ztozone, nie musi by¢ trudne”!!.
Nowe wyzwania w sztuce leczenia same w sobie sg zlozone. Jak przygotowac le-
karza na zetkniecie si¢ z nowym problemem w jego profesji'?; jak przygotowaé

6 Zob. K. Szewczyk, Bioetyka, tom 1: Medycyna na granicach zycia, Warszawa 2009, s. 35.

7 Zob. tamze, s. 36.

8 Zob. J. McMillan, The Methods of Bioethics: An Essay in Meta-Bioethics, Oxford 2018, s. 18.

9 H. R. Wulff, S. A. Pedersen, R. Rosenberg, Filozofia medycyny. Wprowadzenie, przel. Z. Szawarski,
Warszawa 1993, s. 214. Powszechnie 1aczy sie etyke medyczng z zawodem lekarza, nie filozofa. Zacie-
ranie granicy miedzy profesjami mialoby postuzy¢ jako korzystne potaczenie na rzecz efektywnego
wsparcia dla pacjentéw i personelu medycznego.

10 T, Brzeziniski, Etyka lekarska, Warszawa 2002, s. 5.

11 B, Gert, Ch. M. Culver, K. D. Clouser, Bioetyka. Ujgcie systematyczne, przet. M. Chojnacki, Gdarisk
2009, s. 32.

12 70b. tamze, s. 33.
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zdrowa osobg na to, ze moze zachorowa¢, a wéwczas jej polozenie bedzie wyma-
galo podjecia trudnej decyzji? Nie mozna podjaé¢ wlasciwych decyzji zawczasu,
mozna natomiast dotozy¢ wszelkich staran, by zapewni¢ sobie oparcie dla wy-
boru, ktérego wolnos¢ niesie ze sobg cos$ jeszcze — odpowiedzialnoéé.

Bioetyke, niezaleznie od statusu naukowego'?, powotano do ochrony zdrowia
i zycia 0os6b. Ochrona ta opiera sie o zasady i wartoéci etyczne, jednak jej rdzent
stanowi praktyka, nie tylko medyczna, ale réwniez moralna. Gdy naukowe roz-
strzygniecia wplywajq na decyzje o ludzkim zyciu, ujawniaja, jak pojmujemy jego
znaczenie oraz tre$¢. Méwienie o ,jakosci zycia” przestalo by¢ juz stosowne
z powodu akcentowania korzysci ptynacych z bycia zywg istotg, a nie znaczeri
osobowych przezy¢, nieodiacznie wypelniajacych to zycie — co czynig w rézny,
nieporéwnywalny sposéb. Wiasciwg miarg jest tutaj postawa egzystencjalna do-
tyczaca zycia, ktére zarazem wypelnia. Pacjent nie pogodzi sie z wlasng chorobg
i $miercig ze wzgledu na procedury lub okolicznosci przedstawione mu przez in-
nych. Mimo to, opieka i obecnos¢ innych wspoélokreéla jego stan oraz wspiera po-
dejmowanie decyzji lub odstepowanie od nich. W bioetyce stworzono liczne sta-
nowiska i projekty, ktére miatyby odpowiada¢ na réznorodne potrzeby specjali-
stow czy pacjentéw. W kontekécie badar bioetycznych mozna wymieni¢ etyke za-
sad, etyke cnot, etyke narracyjng, bioetyke filozoficzng, bioetyke feministyczna!4,
empiryczng bioetyke!®, czy etyke troski'®. Wiele z nich ma normatywny charak-
ter, podobnie jak stanowiska deontologizmu i konsekwencjalizmu w etyce zasad.
Norma, jesli jest konieczna, powinna wynikaé z wtaéciwego opisu. Dla bioetyki
normatywny charakter okazal si¢ niewystarczajacy, by rozstrzyga¢ o wazkich bio-
etycznych kwestiach!, nie jest to jednak zarzut wobec samych badar. Niniejszy
tekst miesci sie na pograniczu bioetyki filozoficznej, tym samym prezentujac pro-
jekt bioetyki refleksyjnej. Nie chodzi tutaj o wyréznienie nowej formy argumen-
tacji, jedynie o przesuniecie akcentu z teorii na praktyke: (1) zasady pryncypia-
lizmu jako przyklady istotnych wartosci etycznych nadal obowigzujg i powinny
by¢ interpretowane indywidualnie, lecz nie dowolnie, by w efekcie nie doprowa-
dza¢ do negacji wartosci; (2) narracja powinna by¢ wspéitworzona z pacjentem,
poniewaz to on bedzie zyt lub umierat ponoszac konsekwencje medycznych i mo-
ralnych wyboréw — stad wlasciwy opis sytuacji, w ktérej pacjent wymaga ochrony
swojego zdrowia i zycia, jest fundamentem dla wlasciwych decyzji; (3) troska

13 Por. B. Chyrowicz, Metodologia bioetyki, ,Diametros” nr 42 (2014), s. 5-8.

14 Zob. J. McMillan, The Methods of Bioethics. An Essay in Meta-Bioethics, s. 47.

15 Zob. A. Cribb, J. Owens, Embracing Diversity in Empirical Bioethics, [w:] J. Ives, M. Dunn, A. Cribb
(red.), Empirical Bioethics, Cambridge 2017, s. 115-119.

16 Zob. M. Ulitiski, Etyka troski i jej pogranicza, Krakéw 2012.

17 Zob. J. McMillan, tamze, s. 47.
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o pacjenta powinna by¢ odpowiedzialna i obecna na wszystkich poziomach ba-
dani!8, poniewaz dotyczy indywidualnej i wsp6lnej postawy moralnej. Celem pro-
jektu refleksyjnego nie jest tworzenie norm, a nacisk na znaczenie dyspozycji jako
aktu ponawiania wagi odpowiedzialnoéci wobec osoby wymagajacej opieki. De-
cyzja moralna powinna mie¢ swojg wage, by moéc ocali¢ to, czego dotyczy. Dla
zachowania spdjnosci zalozent projektu konieczne jest zastosowanie co najmniej
dwéch metod badan: interdyscyplinarnych rozméw (wywiadéw) oraz uczestnic-
twa w badanym zjawisku. Budowanie dialogu'® zapewnia obszerny opis, a obser-
wagja dzialaii podejmowanych wobec pacjenta umozliwia ich ocene (badawcza).
Najistotniejsza jest obecno$¢ przy pacjencie, zaangazowanie w poprawe jego kom-
fortu — mozna to uczynic niezaleznie od profesji, ktérg sie reprezentuje. Refleksja
poprzedza dziatania, aby byly jak najwlasciwsze dla ochrony zdrowia pacjenta
oraz wytrwania przy nim, niezaleznie od podjetych decyzji w sprawie jego zdro-
wia.

Gdy zaistniat sp6r, ktérego nie moze rozwigza¢ lekarz lub konsylium, znaczy
to, ze problem wymaga odwolania si¢ nie do jednej zasady, a kilku, aby wykluczy¢
ich zupelng sprzeczno$¢ na rzecz leczenia badz zapewnienia komfortu pacjen-
towi, gdy leczenie nie jest juz mozliwe. Konieczny jest dialog miedzy reprezentan-
tami kilku dyscyplin, lekarzy, bioetykéw, czy prawodawcéw, natomiast droga do
dialogu wymaga nie tylko reprezentowania jednej z dziedzin, ale i interdyscypli-
narnoéci, wlasciwego bycia migdzy nimi. Podkreslenie roli interdyscyplinarnosci
jest konieczne, skoro wcigz nie jest jasne, ze wielu probleméw nie sposéb roz-
wigza¢ samodzielnie — wobec wielu kwestii nalezatoby odpowiedzie¢ wspdlnie,
poniewaz to we wspdlnocie znajduja sie powody, skutkii cele dzialan. A rozstrzy-
gniecia bioetyczne nie zawsze sg ostateczne. Analizujgc niemoralne zachowania
i wybory zawsze natkniemy sie na nieobecnoé¢ wartoéci i na to, ze w takich prak-
tykach nie sg juz one traktowane jako wartosci. Praktyki wigza sie z postawg wo-
bec wartosci oraz na uswiadomieniu sobie celéw medycyny i etyki, a co za tym
idzie — celéw opieki i troski. Jesli bioetyka ma nie$¢ ze sobg realne rozstrzygnie-
cia dla poprawy ludzkiej kondycji, nie odtwarza dyskursu medialnego®, nie sta-
nowi samego przegladu wypracowanych przez siebie stanowisk, nie jest réwniez

18 Zob. A. Sousa, The Flint Water Crisis, s. 150, [w:] F. Baylis, A. Dreger (red.), Bioethics in action,
Cambridge 2018 (,,Cambridge Bioethics and law”).

19 Zob. E. Landeweer, B. Molewijk, G. Widdershoven, Moral Improvement through Interactive Research:
A Practice Example of Dialogical Empirical Bioethics, [w:] ]J. Ives, M. Dunn, A. Cribb (red.), Empirical
Bioethics, Cambridge 2017, s. 139-140. Autorzy prezentujg bioetyke jako dialogiczng etyke empiryczna,
(ang. dialogical empirical bioethics).

20 Osoby niezwigzane z dyscypling bioetyki moga by¢ wprowadzone w btad co do jej zakresu pro-
blemowego i trybu pracy badaczy. Nalezy mie¢ w pamieci, iz Zrédlem wiedzy medycznej i miejscem
dla podejmowania decyzji o ludzkim zyciu nie jest medialna debata.
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zbiorem procedur i zaleceri do wdrozenia norm etycznych. Bioetyka, taczac wiele
stanowisk i koncepgji, otwiera pole do refleksyjnej, intensywnej pracy wielu oséb.
Powody dla jej dynamicznego rozwoju na przetomie XX i XXI wieku sa jej funda-
mentem i jednoczeénie sg przez nig uaktualniane. To wymog postawy opierajacej
sie w znacznej mierze na odpowiedzi wobec sytuacji granicznej, gdy nalezy zmie-
rzy¢ sie z tym, czego nie unikniemy. Takie sytuacje moga mie¢ miejsce codziennie,
niosac ze sobg zagrozenie utraty zycia i zdrowia. Ostatecznie nie chodzi o to, by
zapobiec $mierci, lecz by samo umieranie, bedac oczywistg granica zycia, nie byto
do$wiadczeniem granicznie krzywdzgcym. Tak definitywne doswiadczenia we-
ryfikuja znaczenie naszych metod, terapii, badan i naszego podejscia do tego, co
warto upodmiotowi¢. Stad odpowiedz wobec tego, co graniczne, zawiera odpo-
wiedZ wobec umierajgcej osoby i wobec warto$ci moralnych. Bioetyka ,stanowi
reakcje na postep techniczny w medycynie, w ktorej otwiera sie coraz glebsza
przepas¢ miedzy tym, co mozemy zrobi¢, a tym, co zrobi¢ powinnismy”?!.

II. Dysonans. Zakres i metoda

By unikng¢ pejoratywnego stowa , konflikt”, ktére nasuwa sie na mysl przy
analizie debaty bioetycznej, zastapi¢ je mozna innym, niemniej ztozonym i traf-
nym - ,dysonans”? (w jezyku facifiskim dissonus, czyli ,odmiennie brzmiacy”,
,,dysharmonijny”, ,,zawiklany”23 ). Asocjacja z terminologia muzyczna zachodzi
takze w odniesieniu do tworzenia poje¢ z zakresu psychologii (ang. cognitive dis-
sonance). Dysonans dla filozofii wyraznie wybrzmial miedzy innymi przy okazji
prac Arnolda Gehlena?*, Dietricha von Hildebranda®, czy Rosi Braidotti?®. W ni-
niejszych rozwazaniach termin ten odsyta do przestrzeni ,pomiedzy”: miedzy
przekonaniami danej osoby, czy migdzy osobami bedgcymi w sporze.

21 W. Jac6rzyniski, Od thumacza, [w:] T. L. Beauchamp, J. F. Childress, Zasady etyki medycznej, przel.
W. Jacérzyriski, Warszawa 1996, s. 5. Zob. wydanie angielskie: T. L. Beauchamp, J. F. Childress, Princi-
ples of Biomedical Ethics, New York-Oxford 2013.

22 Problematyke dysonanséw w etyce przedstawitam podczas miedzynarodowej konferendji ,Phi-
losophy and Cartography”, organizowanej przez Akademie Sztuk Pigknych im. E. Gepperta we Wro-
clawiu oraz Uniwersytet Wroctawski (Wroctaw, 4-8.11.2019 r.) w referacie Philosophical methods. Disso-
nances in contemporary ethics and their relevance to cartography. Dla tworzenia wsp6lnego obrazu $wiata
i obecnych w nim warto$ci dysonanse sa waznymi wskazéwkami w procesie budowania porozumie-
nia i zgody.

23 Zob. A. Bobrowski, hasta dissonantia, dissono, dissonorus, dissonus, [w:]J. Korpanty (red.), Stownik
tacirisko-polski, t. 1, Warszawa 2001, s. 584-585.

24 Zob. A. Gehlen, W krggu antropologii i psychologii spotecznej. Studia, przet. K. Krzemieniowa, War-
szawa 2001, s. 96.

25 Zob. D. von Hildebrand, Etyka, przel. Z. Zwoliniski, [w:] M. Grabowski (red.), Nicolai Hartmann,
Dietrich von Hildebrand. Wypisy z , Etyki”, Torun 1999, s. 110.

26 Zob. R. Braidotti, Patterns of Dissonance: an Essay on Women in Contemporary French Philosophy, New
York 1991.
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Dysonans to niezgodno$¢ migdzy stronami dialogu dotyczacego kwestii ludz-
kiego zycia i zdrowia. Dysonanse wskazujg na obszary wymagajace pracy bio-
etykow oraz samych lekarzy, czy opiekunéw oséb chorych. To nie sam spor jest
wskazowka dla rozwazan, a wladnie towarzyszgce mu niezgodnos$ci. Mozna wy-
ré6zni¢ poziomy dysonanséw ze wzgledu na ich zakres, czyli niezgodnosci miedzy
teorig i praktyka, oraz uniwersalnoscia i subiektywnoécia. Po pierwsze, dysonans
na poziomie teoretycznym dotyczy réznic miedzy koncepcjami bioetycznymi. Za
przyklad moze postuzy¢ charakter obowigzku prezentowany przez konsekwen-
gjalizm (,,cel moze uswieci¢ srodek”) oraz przez deontologizm (,,cel nigdy nie
uswieca $rodka”). Probg pogodzenia tych stanowisk jest tworzenie teorii hybry-
dowej?’, czyli potaczenie elementéw dwéch réznych koncepcji. Po drugie, na po-
ziomie praktycznym, obserwujemy dysonanse miedzy pacjentem a (1) lekarzem
i personelem medycznym?, (2) jego krewnymi i bliskimi, (3) obowigzujagcym
prawem. Przykladem jest uznanie deklaracji DNR?’, ktéra wymaga uszanowa-
nia woli pacjenta przez jego bliskich oraz przez personel medyczny. W tym wy-
padku wola jest traktowana jako zgoda, aby nie podejmowaé prob resuscytacji
wobec chorego®. Taka wola jest wyrazana w szczegdlnych okolicznosciach za-
grozenia zycia lub gdy ryzyko takiego zagrozenia jest wysokie. Trudno wymie-
ni¢ inne okoliczno$ci, w ktérych deklaracja bytaby konieczna. W sytuacji, gdy pa-
¢jent nie sktada takiej deklaracji, lekarz nie poprzestaje na jednorazowym pytaniu
0 jego wole — powtarza je na kazdym z etapéw choroby>!. Wola pacjenta moze
by¢ trudna do przyjecia, na przyktad dla jego bliskich. Na trzecim poziomie dy-
sonanséw, tgczacym teorie i praktyke, mozna poda¢ przyktad wewnetrznej nie-
zgody zaréwno w osobie, ktdra jest bliska $§mierci, jak i w jej opiekunie. Dzieje sig
tak w sytuacji, gdy opiekun osoby chorej nie moze juz nic zrobi¢ dla poprawy jej
stanu, nie znaczy to jednak, ze przestaje sie o nig troszczy¢. Zdarza si¢, ze w agonii

27 K. Saja, Etyka normatywna. Migdzy konsekwencjalizmem a deontologig, s. 215. Autor proponuje swoja
koncepcje hybrydowego konsekwencjalizmu. Mysle, ze taczenie teorii czy koncepcji ma szanse pozy-
tywnie wplyna¢ na mysélenie o interdyscyplinarnym dialogu, szczegé6lnie z udzialem filozoféw. Pro-
pozycja wymaga dalszej pracy, poniewaz w dalszym ciggu ocenia si¢ praktyczne efekty teoretycznych
i analitycznych badan, co autor podkresla w uzasadnieniu wartosci tego przedsiewziecia (s. 293).

28 P. Lukéw, Moralnosé medycyny. O sztuce dobrego zycia i o sztuce leczenia, Warszawa 2012, s. 108. Autor
pisze o dwéch jezykach: pacjenta i lekarza, ktére sg réwnie istotne, jednak nie uzupelniaja sie.

2 Deklaracja DNR (ang. do not resuscitate), czyli ,nie reanimowa¢” lub DNAR (do not attempt
resuscitation) ,nie podejmowac prob resuscytacji”’, znana réwniez jako testament woli, to decyzja
pacjenta wyrazana pro futuro. Zob. A. Nowarska, CPR a DNR w kontekicie opieki paliatywnej, ,Me-
dycyna Paliatywna w Praktyce”, t. 6, nr 1 (2012), s. 9. Ogolne zalozenia Europejskiej Konwengji
Bioetycznej przyjete w 1996 r. s3 dostepne na stronie www.coe.int/t/dg3/healthbioethic/texts_and._
documents/ETS164Polish.pdf (dostep: 20.02.2021).

30 Por. R. M. Veatch, Swiadoma zgoda nie wystarczy, przet. M. Biatek, [w:] W. Galewicz (red.), Antologia
bioetyki, t. V: Prawda, poufnosé, autonomia — problemy informacji w etyce medycznej, Krakéw 2018, s. 114.

31 Zawdzigczam te informacje jednemu z lekarzy geriatréw, ktéry niezwykle troszczy sie o kazdego
sSwojego pacjenta.
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osoba wyraza wole, by umrze¢ i prosi o zakoficzenie cierpienia®?. Spetnienie takiej
prosby zazwyczaj wykracza poza mozliwosci opiekuna, wiele zalezy od diagno-
styki i decyzji lekarzy™.

Obecnie utrzymanie pacjenta przy zyciu jest o wiele tatwiejsze dzieki poste-
powi technologicznemu. Gdy ustajg funkcje organizmu, pacjenta mozna podta-
czy¢ do stosownej aparatury. Rodzi si¢ jednak pytanie o stuszno$¢ utrzymywania
stanu zawieszenia, z jakim mamy do czynienia w trwatych i przetrwatych stanach
wegetatywnych3*. Interpretacja moralnego prawa do umierania z godnoscig® nie
powinna by¢ dowolna, jednakze trudno przedstawi¢ kryteria, ktére bytyby wy-
starczajgce. O tym, co konieczne lub zbedne dla pacjenta, dowiadujemy sie od-
powiadajac na jego potrzeby i przezycia. Decydujacy jest czas przezywany,
a nie wyznaczony przez procedury, chociaz jednoczesnie zawierajag wazne wska-
zania dla lekarzy oraz ratownikéw medycznych. Gdy pacjent znajduje si¢ na od-
dziale opieki paliatywnej i terminalnej, wtedy juz mierzymy sie z my$lg, Ze czasu
jest niewiele. Prébg zapewnienia solidnych fundamentéw dla interpretacji tego,
czym jest dobra, godna $mier¢ dla umierajgcego pacjenta jest interdyscyplinarny
dialog, wykorzystujacy dysonanse do budowania obszaru zgody — mozliwie jak
najpetniejszego. W tym dialogu nie chodzi o podziat na zwolennikéw poszcze-
golnych koncepgji, tylko o to, aby kazda ze stron miata na wzgledzie dobro pa-
¢jenta i szacunek dla jego $mierci. Nie mamy zbyt wielu okazji do akcentowania
tego szacunku, gdy pacjent juz odchodzi. Z tego powodu istotne w dialogu jest
kazdorazowe wyjscie poza schemat, poniewaz decyzje dotyczace zycia ponawiajq
jego wage, a nie zmniejszajg jego znaczenie. Czy zatem mozliwa jest dobra Smier¢
w $wietle obecnych teorii bioetycznych? Tak, dowodem na to s nie tylko hospicja,
ale i obecni, uwazni opiekunowie, ktérzy wedtug zatozen projektu bioetyki reflek-
syjnej sg juz osobami praktykujacymi — przejawiajgcymi dyspozycje do ochrony
swoich podopiecznych.

32 Odnoszg sie tutaj m.in. do kwestii eutanazji, czesto poruszanej przez moich rozméwcéw (zob.
przypis 1).

33 Jednym ze sposob6w, by ulzyé pacjentowi w bélu, jest sedacja. Gleboka sedacja pacjentéw termi-
nalnych nie jest dopuszczalna, tzn. dopuszczalne jest ograniczenie $wiadomosci cierpigcego pacjenta
przez wlew m.in. srodkéw przeciwbélowych, ale ilos¢ zalecanych srodkéw usmierzajacych bél jest ja-
sno okreslona. Do zatamania moze dojs¢ tylko samoistnie. Zob. B. Wach, Terminalna sedacja — miedzy
eutanazjq a opiekq paliatywng, ,,Analiza i Egzystencja”, nr 37 (2017), s. 26-27.

34 K. Szewczyk, Bioetyka, tom 1: Medycyna na granicach zycia, s. 291-292.

35 B. Haring pisze, ze ,sztuczne przedtuzenia zycia jest niemoralne”. Zob. B. Haring, W shuzbie czto-
wieka. Teologia moralna a etyczne problemy medycyny, przet. M. Oziemblowski, Warszawa 1975, s. 130-134.
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III. Dyspozycja ,do” i ,wobec”

Istniejg réznorodne odmiany , praktyk moralnych”3¢. Prezentowane przez teo-
retykow systemy moralne, jak i praktykowana moralnosé, sg od siebie zalezne: to
w przestrzeni teorii i praktyki szukamy rozwigzan dla probleméw bioetycznych.
Co sie jednak wydarza, gdy sami stajemy sie przedmiotem takiej kwestii? Skoro
praktyki moralne sa r6zne, od wazkich po trywialne, maja nadal wielkie znacze-
nie dla odpowiedzialno$ci. Warto przyblizy¢ dyspozycje, prezentowana w niniej-
szym tekscie jako praktyke moralng. Dyspozycja nie zostanie przedstawiona jako
sprawnos$¢, ktéra znajdujemy u Arystotelesa”, ani jako akt sumienia u éw. Toma-

sza’d

8, niemniej nie jest prezentowana jako koncepcja im przeciwna.

Motywacjq dla projektu bioetyki refleksyjnej staly sie wypowiedzilekarzy spe-
cjalistéw, wyrazajacych nadzieje, ze bedq skutecznie odpowiadaé na potrzeby pa-
cjentéw; natomiast pacjenci i chorzy maja nadzieje na odzyskanie poczucia godno-
§ci. Zdarza si¢ oczywiscie, Ze osoby chore, nawet gdy odchodza w bélu, wyrazaja
wdzieczno$¢ za prace lekarzy, personelu i opiekunéw. Sa to przyktady witasci-
wych praktyk moralnych, gdy pacjenci zostali objeci opiekg wynikajaca z auten-
tycznej troski. Centralne miejsce w projekcie zajmuje pacjent i jego przezycia. Bez
indywidualnego przezycia opisy i normy nie stanowia petnej interpretacji dla ba-
dan bioetycznych. Badania z kolei nie moga by¢ prowadzone i proponowane bez
rzeczywistego odniesienia do tego, co si¢ bada, a dotyczy to réwniez analiz me-
dycznych. Przykladem jest prowadzenie diagnostyki medycznej, gdy lekarz nie
ma kontaktu z pacjentem: fakt, ze dane i wyniki wiele méwig o stanie zdrowia
pacjenta, nie znaczy, ze kontakt z nim nie jest konieczny. Miedzy pacjentem a dia-
gnoza jego stanu zdrowia niemozliwg do przyjecia jest zaistniala przepas¢, ktéra
oddziela go od opieki i troski. To nie procedury i zasady teoretyczne naruszajq
granice wytrzymatosci pacjentéw, a brak wlasciwych praktyk, ktére moglyby od-
powiedzie¢ ich na realne potrzeby i przezycia. By podejmowac decyzje o zyciu,
nalezy najpierw zdawac sobie sprawe ze znaczenia jego treéci, a nie jest to rzecz,
proces czy abstrakcja. Otwarcie przestrzeni dla decyzyjnosci pacjenta jest okaza-
niem dla niego realnego wsparcia, inicjuje wspdlne odpowiadanie moralne w ob-

36 Zob. B. Gert, Ch. M. Culver, K. D. Clouser, Bioetyka. Ujecie systematyczne, s. 107.

37 Zob. Arystoteles, Etyka Nikomachejska, 1106 a, przel. D. Gromska, Warszawa 2012, s. 110; zob.
P. M. Kioko, P. R. Meana, Prudence in Shared Decision-Making: The Missing Link between the , Technically
Correct” and the ,,Morally Good” in Medical Decision-Making, ,,The Journal of Medicine and Philosophy”,
nr 46 (2021), s. 23-27.

38 Zob. Sw. Tomasz z Akwinu, Kwestia XVII O Sumieniu, przel. A. Bialek, [w:] A. Maryniarczyk
(red.), Quaestiones disputatae de synderesi; De conscientia. Dysputy problemowe o synderezie; O sumieniu,
Lublin 2010, s. 51-61. Zob. réwniez P. Tully, The Catholic Moral Tradition, Conscience, and the Practice of
Medicine, ,Christian Bioethics: Non-Ecumenical Studies in Medical Morality” Vol. 27, 1 (2021), s. 84-
-103, [on-line:] https://academic.oup.com/cb/article/27/1/84/6137720 (dostep: 24.02.2021).
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liczu dalszych konsekwencji. W zetknigciu z powaznym schorzeniem wsparcie to
jest nieocenione dla pacjenta i cho¢by najmniejszej poprawy jego stanu®. Nie cho-
dzi jedynie o jego autonomie*’, a 0 wage wolnej decyzji, ktéra wynika z autono-
micznoéci. PoSwiecenie, odwaga czy heroizm moga mie¢ miejsce dopiero wtedy;,
gdy wynikaja z wolnego wyboru. Badania bioetyczne powinny by¢ prowadzone
mimo wystepujacych niezgodnosci — nalezy je wykorzysta¢ pod wzgledem ba-
dawczym, skoro nie mozna ich unikng¢. Z tego powodu dysonanse réwniez zna-
lazty sie w projekcie bioetyki refleksyjnej.

Kolejnym waznym punktem projektu jest dyspozycja bioetyczna, przejawia-
jaca sie w ochronie pacjenta przed tym, czego nie musi i nie powinien do$wiad-
czaé. Z tego powodu dyspozycja mieéci sie miedzy nadmiarem i niedostatkiem
o charakterze moralnym. Pacjenci do$wiadczajq juz niedostatku o charakterze mo-
ralnym w sporach o zakres praw i obowigzkéw poszczegélnych stron. Chorujac
dos$wiadczajg braku zdrowia, kazdy kolejny niedostatek wzmaga wokét nich nie
konflikt, a potrzebe troski. Decyzje dotyczace zycia pacjenta powinny by¢ podej-
mowane za kazdym razem ,,0d nowa”. Umiejetnoé¢ moralnego rozumowania*!
jest widoczna, gdy podejmowane sg moralnie stuszne czyny wobec os6b wyma-
gajacych opieki medycznej, co polega nie tylko na znajomosci ogélnych zasad
i procedur, a na wiasciwym zastosowaniu ich w konkretnej sytuacji. Wyréznia sieg
kilka cech, ktére sg zarazem celami w badaniach etycznych i bioetycznych, miedzy
innymi: poszanowanie dla osoby, dla relacji osobowej oraz relacji z otoczeniem;
poszanowanie dla odmiennosci; promowanie sprawiedliwoéci, réwnorzednosci;
zachowywanie profesjonalnej sp6jnosci etycznej (na przyklad gdy prawosé do-
tyczy wszystkich obszaréw dziatalnosci badacza)*?. Dyspozycja wigze sig z roz-
sadkiem, sumieniem i troskg, jest umiejetnoscig chronienia i otaczania opieka, gdy
jest wymagana.

Nie podejmujemy decyzji bez odpowiedniego zrozumienia problemu, ponie-
waz uniemozliwia to interpretacje, a ta jest inna dla kazdego badacza, rozmdwcy,
czlowieka (choéby pod wzgledem kladzionych akcentéw) — jest réwnie, izoste-
nicznie istotna dla interdyscyplinarnego, komplementarnego dialogu. Porozumie-

39 Zob. W. E. Baile, R. Buckam, R. Lenzi, G. Glober, E. A. Beale, A. P. Kudelka, SPIKES — przekazywanie
ztych wiadomosci w szesciu krokach: rozmowy z pacjentami chorymi na raka, przet. M. Bialek, [w:] W. Gale-
wicz (red.), Antologia bioetyki, t. 5: Prawda, poufnos¢, autonomia — problemy informacji w etyce medycznej,
Krakow 2018, s. 69-70.

40 Zob. J. Pugh, Autonomy, Rationality, and Contemporary Bioethics, rozdz. The Prudential Value of Auto-
nomy, Oxford 2020. Zob. réwniez T. Biesaga, Autonomia a godnosé osoby, [w]: G. Hotub, P. Duchliniski,
T. Biesaga (red.), Od autonomii osoby do autonomii pacjenta, Krakéw 2013, s. 169-171.

41 D. M. Adams, Are Hospital Ethicists Experts? Taking Ethical Expertise Seriously, s. 208.

42 Zob. N. Berlinger, B. Jennings, S. M. Wolf, The Hastings Center Guidelines for Decisions on Life-
Sustaining Treatment and Care Near the End of Life, The Hastings Center, Oxford 2013, s. 16.
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nie i zgoda wykraczajg poza kompromis, w ktérym kazda ze stron ponositaby
poréwnywalng strate, poniewaz dokltada sie wszelkich starani o to, by cos lub ko-
go$ ocali¢. Zazwyczaj chroni sie to, co wymaga przejscia od budujacej refleksji
do praktyki moralnej. Pod tym wzgledem proponowana interpretacja prezentuje
dyspozycje ,,do” czego$, ktéra podlega doskonaleniu, nie podlega jednak stanowi
posiadania — moze by¢ jedynie przejawiana. Ochrona ma znaczenie — to dyspozy-
¢ja do stusznego moralnie czynu i przejawiania troski o uobecnienie wartosci, dla
ochrony realizujacych je os6b; to podejmowanie odpowiedzialno$ci za obecnych
pacjentéw, jak i tych przysztych®®. Do niemoralnych praktyk nalezy poniechanie,
czyli niepodjecie dziatania na rzecz poprawy lub ustabilizowania stanu pacjenta,
gdy tego wymaga — ze wzgledu na swdj stan, a nie wyrazane zadanie. Wymog
podjecia dziatania opiera si¢ miedzy innymi o to, co lezy w zasiegu lekarzy i bio-
etykow. Poniechanie moze by¢ moralnie stuszne, gdy powstrzymano si¢ od dzia-
fani, ktére miatyby jedynie przedtuzy¢ cierpienie.

Dyspozycja, gdy podejmowana jest odpowiedzialnoé¢ wobec osoby wymaga-
jacej opieki, otwiera dla niej przestrzen decyzyjnosci i udziela jej wsparcia. Dla
przejawiania troski istotne sg powtarzane czynnosci, akty. Dyspozycja wymaga
powtdrzeni, nie powielania,a ponawiania —tointerpretacja dyspozycji ,wo-
bec” jako postawy moralnej i dziatania wobec drugiego cztowieka. Dyspozycja nie
musi dotyczy¢ postaw moralnych jedynie w kontekscie bioetyki: jest zdolnoscig
do kazdorazowego wyboru, wynikajacego z postawy wobec warto$ci moralnych
i jest ponowieniem wagi odpowiedzialnosci. Jednoczeénie wtasciwe odpowiedzi
moralne nie mogg by¢ podejmowane wbrew woli. W konsekwencji powyzszych
ustalent proponuje, aby dyspozycje bioetyczng nazwa¢ godnoécig. W niniejszym
rozdziale pytania o godnos¢ nie wigzg sie z indywidualnym poczuciem znaczenia,
niezbywalng wtasnoscig lub wartoscig cztowieka*t. Godnoé¢ jest aktem — ochrong
wartosci, ktére bez ludzkiego postepowania istnieja jedynie wirtualnie, ale nie sq
uobecniane w relacji miedzyosobowej. Sprawowanie opieki to z kolei chronienie
tego, co de facto wydarza sie raz. Indywidualnego zycia nie da sie powtdrzy¢. Po-
jedyncze zycie opiera sie¢ 0 wspdlng odpowiedzialno$é, jest jej fragmentem, wy-
magajacym, aby go kazdorazowo wybiera¢ oraz kazdorazowo umozliwi¢ decy-
zyjnoé¢ na rzecz jego tre$ci. Podejmujemy decyzje w przestrzeni relacji miedzy
osobami, w niej tez dod§wiadczamy wartodci moralnych.In-
terpretacje wartosci, na przyklad etycznych, juz niosa ze sobg okreslone sposoby

43 Zob. M. Waligéra, Sprawiedliwos¢, efektywnosé i metodologia w badaniach klinicznych, 15.02.2016, [on-
line:] https://www.researchgate.net/publication/304747259 (dostep: 20.02.2021).

44 Por. S. Napier, Uncertain Bioethics. Moral Risk and Human Dignity, Nowy Jork 2020, s. 84; M. Sroda,
Idea godnosci w kulturze i etyce, Warszawa 1993, s. 6-10.
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ochrony — wymagajac jej jako te, dla ktérych nalezy uczynic jak najwiecej. Ochrony
wymaga to, co nie moze zosta¢ utracone — zbyt wczesnie.

Interpretacja dyspozycji jako godnosci zawiera co najmniej cztery istotne mo-
menty dla bioetyki, ktére mozemy wigza¢ z korzyscig badawcza:

(1) otwarta analiza, co przy konsekwentnej metodologii wigze si¢ z koniecz-
noscig uczestniczenia w badanym zjawisku, przynajmniej w stopniu moralnego
Swiadka,

(2) uswiadomienie, ze odpowiedzialnos¢ badacza nie powinna by¢ minima-
lizowana w odniesieniu do innych uczestnikéw interdyscyplinarnego dialogu,
w tym oséb objetych opiekq medyczng. Bezrefleksyjne wdrazanie procedur spra-
wia, ze ani praktyka, ani teoria nie wydaja sie wystarczajace w odpowiadaniu na
potrzeby ochrony zdrowia i zycia. Otwieranie przestrzeni dla decyzyjnosci to nie
tylko wspieranie autonomii pacjenta od strony prawnej, badz ustalenie zakresu
odpowiedzialnosci lekarza. Gest otwierania oznacza, ze nadal mamy do czynienia
z tym, co zmienne i wymagajace zmian, nieustajgcych dziata — w obliczu warto-
§ci, ktére sg niezmiennie obecne w ludzkim zyciu, w interwatach przychodzenia
na $wiat, spelnienia, choroby i umierania,

(3) podkreslenie roli troszczenia si¢ o cztowieka i znalezienie realnej zgody
miedzy tym, co jest dla niego najistotniejsze, a tym, co jest nieuniknione. Opieka,
troska i ochrona wigza sie z ostonieciem cierpiacej osoby przed niepotrzebna stra-
tg, ktéra godzi w kazdg ze stron relacji — w opiekuna, lekarza, badacza, samego
chorego; wigzg sie rowniez z wytrwaniem przy chorym, gdy pozostaje juz tylko
pogodzenie sie z nieodwolalng utrata,

(4) odpowiadanie, ktére wykracza poza werbalng i niewerbalng komunikacje
— to nie tylko odpowiedZ na wezwanie sumienia, ale obecnoé¢ przy chorym bez
wzgledu na to, czy sumienie jest w stanie cokolwiek podpowiedzie¢. Jesli celem
bioetyki jest co$ innego niz tylko sam rozwoéj dyscypliny, to ogromne znaczenie
majg réwnoleglos¢ i wspétmiernosé jej odpowiedzi na zaistniale kwestie, spory
i problemy.

IV. O powtérzeniu wagi odpowiedzialno$ci

Podjecie wtasciwych decyzji wymaga niekiedy od bioetyka, aby zachowat on
stanowisko pomiedzy stronami sporu. Znajdzie si¢ on miedzy osobami, ktérym
ma poméc w prowadzeniu dialogu®® - stad nalezy podkresli¢ jego miejsce jako

45 Zob. A. Cribb, J. Owens, Embracing Diversity in Empirical Bioethics, [w:] J. Ives, M. Dunn, A. Cribb
(red.), Empirical Bioethics, Cambridge 2017, s. 103-107; D. M. Adams, Are Hospital Ethicists Experts?
Taking Ethical Expertise Seriously, [w:] J. C. Watson, L. K. Guidry-Grimes (red.), Moral Expertise: New
Essays from Theoretical and Clinical Bioethics, Cham 2018, s. 217-220 (,, Philosophy and Medicine”, 129).
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bycie inter*®. Jego kompetencje obejmujg nie tylko znajomosc¢ zasad, norm i obo-
wigzkéw, ale réwniez $wiadomosé odpowiedzialnosci miedzy etycznym wybo-
rem, a takim, ktéry doprowadza miedzy innymi do daremnosci leczenia. Juz nie
spos6b zaprzeczyd, ze terapia moze by¢ daremna, jednak gdy pacjenci sg trakto-
wani osobowo, zmniejsza si¢ ryzyko terapii daremnej. Odpowiedzialno$¢ wobec
kazdego pacjenta jest taka sama i wymaga kazdorazowego powtérzenia na rzecz
tego, co niepowtarzalne — ludzkiego zycia. Pacjent moze odczuwac¢ na wiele spo-
sobdw, ze jego granice sa naruszane, lub ze on sam do tych granic sie zbliza. Wy-
razona wola chorego nie jest jeszcze uobecnieniem jego decyzji, niemniej zawaza
na okoliczno$ciach, w jakich bedg prowadzone dalsze rozmowy i dziatania. Wola
nie jest dyspozycja, chocby dlatego, ze wola nieSwiadomego pacjenta nie jest prze-
jawiana, ale nie moze by¢ mniej istotna od woli pacjenta Swiadomego. Brak moz-
liwoéci wyrazenia woli, czy choéby obaw, nie §wiadczy o jej zupelnym braku®’.
Nieswiadomy pacjent nie jest w stanie przejawia¢ swojej dyspozycji, z tego po-
wodu odpowiedzialno$é za niego przechodzi na osoby obecne przy chorym —
to odpowiedzialno$¢ ,wobec”. Czy graniczne do$wiadczenie musi zosta¢ wyra-
zone, aby bylo dostrzegalne? Czy dopiero niedostatek lub nadmiar méwig o tym,
ze co$ byto do uczynienia dla ochrony pacjenta? Dyspozycja nie jest teoretyczng
mozliwoécig, jest dziataniem podejmowanym wobec chorego, gdy chronimy go,
szanujemy jego wole oraz wartosci, ktére wybral. Istnieje kilka réznic pomiedzy
tym, co jest (1) tredcig przezycia osoby chorej, (2) wartoscig, ktérej to przezycie
dotyczy; a (3) wartoscig w sensie absolutnym*, niezaleznym od indywidualnych
przezy¢ i realizacji. Tre$¢ indywidualnego przezycia jest wewnetrzng internaliza-
Gja zjawisk i wydarzen — pojawiajg sie emocje, uczucia, reakcje, refleksje, na nich
réwniez opiera si¢ interpretacja. Przezycie dotyczy wartosci, ale mozna zda¢ so-
bie z tego sprawe dopiero w akcie refleksji. Postawa wedlug wartosci to wymiar
dla ich uobecnienia — dyspozycja to godne podjecie odpowiedzialnosci na dro-
dze aktu. Wartosci absolutne nie sg teoretycznym zatozeniem na potrzeby bio-
etyki lub innej dyscypliny — w niniejszym tekscie ma to podwdjne znaczenie: po
pierwsze, zaklada istnienie wartosci etycznych niezaleznie od ocen i preferencji;
po drugie, oznacza istnienie wielu interpretacji wartosci absolutnych, taczacych
sie przy jednym (uniwersalnym) wymogu bycia moralnym w przestrzeni rela-
¢ji miedzyosobowej. Akty oparte na wartoSciach absolutnych sg interpretacjami

46 Zob. D. Brodka, hasta inter?, inter2, [w:] J. Korpanty (red.), Stownik tacitisko-polski, t. 2, Warszawa
2003, s. 108-109.

47 Por. N. Berlinger, B. Jennings, S. M. Wolf, The Hastings Center Guidelines for Decisions on Life-
Sustaining Treatment and Care Near the End of Life, s. 141.

48 Por. R. Ingarden, Wyklady z etyki, oprac. A. Wegrzecki, Warszawa 1989, wyklad IV z Wykladéw
krakowskich, s. 178.
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w indywidualnym dziataniu. Takie zaloZenie nie niesie ze sobg koniecznosci po-
dania dowodu na istnienie obiektywnych, absolutnych wartosci, podobnie jak nie
ma potrzeby udowadniad, ze istniejg ludzkie przezycia i ze majg one znaczenie,
chocéby dla samych przezywajacych. Najistotniejsze jest natomiast, ze to wszystko,
co zostalo wymienione, wigze si¢ z ludzkim przezywaniem, stanowigc fundament
do$wiadczen wartosci etycznych — relacyjnych, zaleznych od obecnosci in-
nych 0séb w naszym zyciu. Przezywanie samotnosci jedynie to potwierdza. Jako
podstawe do$wiadczenia w ogdlnym sensie wymieniamy zmysty, poznanie, ro-
zumowanie; w polgczeniu odczucia i refleksji zawiera sie doswiadczenie funda-
mentalne dla ujecia wartosci, umozliwiajgc tym samym wybér dziatania na ich
rzecz. Do$wiadczenie braku wartosci moralnej wymaga uzupelnienia go wtasci-
wym dziataniem, aby na drodze aktu co$ lub kogo$ ocali¢ — tak powracamy do
powtorzenia.

V. Refleksje koricowe

Kazdorazowa decyzja o zyciu osoby — chorej, cierpigcej, diagnozowanej, bada-
nej — ponawia wage odpowiedzialnosci wobec niej. Za kazdym razem odpowie-
dzialnos¢ jest tak samo znaczaca, ale nie jest tym samym, dlatego sprowadzenie
kontaktu z zywym czlowiekiem do procedury, statystyki, surowej diagnostyki jest
powtérzeniem bezrefleksyjnych dziatan, ktére nie powinny mie¢ miejsca. To, co
usprawnia prace badacza czy lekarza, nie zastepuje jej w zaden sposéb. Dla po-
szczegOlnej specjalizacji pomocny jest opis sytuacji, wlasnosci istotnych z moral-
nego punktu widzenia, a dopiero potem uzasadnienie i oszacowanie konsekwen-
cji badawczych i praktycznych danej interpretacji®. Pytanie o zasadno$¢ dziatania
pojawia sie w momencie watpliwosci i s3 one dowodem na podjecie starar o jak
najlepsze efekty. Stuszne jest zastosowanie sie do obowigzujacych zasad, jednakze
zdarza sig, ze stuszne jest od nich odstgpienie®. Interpretacja powinnoéci nie jest
tylko osobistg rzecza, cho¢ realizuje sie w osobistej przestrzeni, wymaga odniesie-
nia do przestrzeni wspdlnej i doktadnego opisu wtasciwych okolicznoéci. Norma,
ktéra nie wyrasta z wlasciwego opisu, na niewiele sie zda. R6znorodno$¢ interpre-
tacji nie przeczy, ze istnieje jeden wymog bycia moralnym, gdy sytuacja tego wy-
maga®!. ,,Dynamika” tych interpretadji jest r6zna, jednak wiele z nich powtarza sie
w odpowiadaniu moralnym. Pacjenci umierajg niezaleznie od postepu medycyny,
stad nie mozna ich ocali¢ w sposéb dostowny. Skad jednak wyplywa oczywistos¢,
ze istotne jest to, w jaki sposéb odchodzg?

49 B. Gert, Ch. M. Culver, K. D. Clouser, Bioetyka. Ujecie systematyczne, s. 117.
50 Zob. A. Kiibler, J. Siewiera, Terapia daremna. Dla lekarzy i prawnikéw, Wroctaw 2015.
51 Por. B. Gert, Ch. M. Culver, K. D. Clouser, Bioetyka. Ujecie systematyczne, s. 122.
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Podajmy przykliad starart o doktadno$c¢ opisu i znaczenie interpretacji. Opieka
medyczna, zapewniajagc maksimum dostepnych mozliwosci, spelnia zaledwie mi-
nimum z potrzeb pacjenta; lekarz wie o tym i nie ma nic zlego w godzeniu sie
z ograniczeniami, ktére sa nieodzowne. Mozna przedluzy¢ zycie, nie przedtuzajac
przy tym cierpienia®®>. Odpowiedzialna troska zawiera si¢ w podjetych pytaniach
o moralne praktyki, ktére nalezy ponawia¢ — to z nich wynika refleksyjny charak-
ter projektu bioetycznego. Bez wzgledu na tre$¢ wyrazonej woli, pacjent nie moze
zostac sam ze swojg odpowiedzig na cierpienie. Gdy pacjent rezygnuje z leczenia,
nie znaczy to, ze rezygnuje z opieki kazdego rodzaju. Niezaleznie od tego, czy
jego schorzenie jest drobne, czy ma on do czynienia z bélem totalnym®, nie ogra-
niczamy swojej obecnosci jedynie do opieki medycznej, poniewaz troska o osobe
chorg przejawia sie w kazdej formie opieki. Odpowiadamy na ograniczenia w in-
dywidualny sposéb, jednak odpowiedzialnoé¢ za kondycje ludzkiej moralnosci
jest wspélna, rézne odpowiedzi zbiegaja si¢ w jednym punkcie, pojawigjgcym sie
w kazdym Zzyciu — ten punkt oznacza nieodzowne cierpienie i umieranie. Decy-
zje dotyczace zycia i zdrowia, stuszne oraz bledne, s podejmowane jeszcze przed
$miercig — jeszcze za zycia, w mozliwoéci odpowiadania na to, co dotyka wszyst-
kich. Pacjenci i osoby chore wymagajg przejawiania dyspozycji do ocalenia tego,
czego zadna utrata nie jest w stanie uniewazni¢ — znaczenia treci ludzkiego Zycia.
Stad ostania sie pacjenta przed tym, czego nie musi doswiadczaé, aby zapewni¢
mu wsparcie w obliczu granicznego umierania i bezgranicznej troski.

Bioetyka nie graniczy wprost z innymi dyscyplinami; graniczy jedynie z tym,
czego nie moze przezwyciezy¢é w sprawie zdrowia i zycia pacjenta, pracy perso-
nelu medycznego i badari medycznych. Jej interdyscyplinarnoé¢ odpowiada na
ztozonos¢ problemoéw. Jedli jednak spér bioetyczny wykracza poza kompeten-
cje polaczonych dyscyplin i dotyczy kwestii lezgcych poza ich obszarem, to zna-
czy, ze nie sprostano wspdlnie konsekwencjom, do ktérych doprowadzaja rézne
postawy moralne. Ponoszg je poszczegodlne, indywidualne osoby — skutki godzg
w nie w najwiekszym stopniu. Spory nie chronig — decyzje w obliczu stanéw
trwale i przetrwale wegetatywnych, terapii daremnej czy eutanazji to tylko kilka
jaskrawych tego przykladéw. Projekt bioetyki refleksyjnej taczy elementy teorii
i praktyki, a doktadniej, teorii wystarczajaco zaangazowanej w praktyke, by na

52 Stosowna miara jest kwestia, ktéra nieustannie pojawia sie w zakresie opieki paliatywnej i termi-
nalnej, np. przy kolejnym poddaniu pacjenta chemioterapii badz stosowaniu radioterapii u pacjentéw
w podeszlym wieku. Cierpienie jest wpisanie w ludzkie zycie, warto jednak pyta¢ o to, kiedy jest nie-
uniknione oraz czy si¢ do niego przyczyniono. Zob. réwniez przypis 32 i 33.

53 Zob. T. Dzierzanowski, J. Luczak, I. Zaporowska-Stachowiak, Bioetyczne aspekty opieki paliatywnej,
[w:] T. Dzierzanowski, A. Ciatkowska-Rysz (red.), Medycyna paliatywna, Poznan 2019, s. 23. Model
,bélu totalnego” zaproponowata C. Saunders. Autorka wymienia jego sktadowe — to bél i objawy so-
matyczne, cierpienie duchowe, objawy psychiczne oraz trudnosci socjalne.



Ochrona pacjenta 229

nig wplywac. Projekt zaklada, Zze przestrzen decyzyjnosci pacjenta lub opiekuna
jest otwarta, jednak nie bezgraniczna — granice stanowi realne, ludzkie cierpienie.
Ujecie godnoéci jako dyspozycji podkresla role zaangazowanej postawy moralnej
oraz wagi odpowiedzialnoéci za ludzkie zdrowie i zycie, za kazdorazowg odmowe
na rzecz jego poprawy lub stabilizacji. Dyspozycja w bioetyce to podjecie odpo-
wiedzialno$ci opartej o indywidualng interpretacje sytuacji, w ktérej pacjent wy-
maga ochrony i opieki. To interpretacja moralna, uprawnia do méwienia o czto-
wieczenstwie i do niego zobowigzuje. Relacyjnoé¢ (etycznosé) zaklada wspétby-
cie, to jedno w kryteriéw zachowania godnosci, prawdopodobnie najistotniejsze.
Refleksja w projekcie bioetycznym ma stuzy¢ podjeciu obowigzku ochrony oséb
w oparciu o interpretacje ich przezy¢; refleksyjnosc jest odpowiedzig na krzyw-
dzacg i bezrefleksyjng postawe wobec tych, ktérzy nie moga samodzielnie chroni¢
swojego zycia i zdrowia, natomiast ré6znorodnosc ich przezy¢ nie przeczy, ze ist-
nieje wymoég opieki. Ochrony wymaga to, co wazne, a godno$¢, niezaleznie od jej
rozréznien,, wymaga uobecnienia —jako dyspozycja na rzecz dziatania i jako war-
tos¢ dla umierajgcych oséb. Projekt bioetyki refleksyjnej odpowiada na niedosta-
tek praktyk moralnych, ktére moga ponowi¢ wage odpowiedzialnosci i uwypu-
kli¢ znaczenie tresci ludzkiego zycia. Projekt jest otwarty, inicjujac dalsze badania,
za$ ,to, co do uczynienia staje jako wyzwanie, ktéremu mozemy sprostac (...)""%.
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