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ARTYKULY

FILIP BOREK

UCZUCIE, OSOBA | WARTOSCI W FENOMENOLOGICZNYCH
BADANIACH EDYTY STEIN

Streszczenie. W niniejszym artykule podejmuije sie probe przeanalizowania zaprezentowa-
nych przez Edyte Stein w O zagadnieniu wczucia opisow relacji miedzy uczuciami, osobg
oraz wartosciami. Pokaze sie przede wszystkim, na czym polega postulowana przez Stein
korelacja miedzy osoba a wartosciami. Istotne dla tego celu bedzie zarysowanie Stein
fenomenologii uczucia. W artykule wskazuje sie na problematycznos¢ niektorych uje¢
proponowanych przez autorke. Zwraca sie uwage przede wszystkim na niedostatecznos¢
analizy przedmiotowej strony uczuc oraz istoty wartosci. Centralnym punktem krytyki jest
jednak poglad Stein, traktujacy czucie wartosci oraz uczucia jako dwa kierunki jednego
przezycia. Pokazuje sie, czym w ujeciu autorki jest osoba oraz w jaki sposob dochodzi
do jej fenomenologicznej konstytucji. Stawia sie rowniez omawiane zagadnienia w kon-
tekscie intersubiektywnosci. Argumentuije sie, ze wedtug Stein wtasne zycie emocjonalne
cztowieka posiada istotne znaczenie dla rozumienia innych oséb. Analize O zagadnieniu
wezucia pogtebia sie przez wskazanie na pewne zmiany w ujeciu zagadnien aksjologicznych
w pozniejszych rozprawach Stein.

Stowa kluczowe: fenomenologia, uczucie, czucie wartosci, osoba, duch, warto$¢, wezucie,
rozumienie, empatia, personalizm

1. Wprowadzenie. 2. Edyty Stein fenomenologiczna teoria uczuc. 3. Tezy na temat relacji miedzy
0soba a wartosciami. 4. Zagadnienie rozumienia innych osoéb. 5. Uwagi koricowe.

1. WPROWADZENIE

W swojej dysertacji doktorskiej, obronionej z oceng summa cum laude
u Edmunda Husserla w 1916 roku, a opublikowanej w roku 1917 pod
tytulem O zagadnieniu wczucia', Edyta Stein mierzy si¢ nie tylko

1 E. Stein, O zagadnieniu wczucia, ttum. z niem. D. Gierulanka, J.F. Gierula, Krakéw 1988.
W niniejszej pracy wszelkie cytaty pochodzi¢ beda z tego ttumaczenia. Przy opracowywaniu
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z problemem poznawania drugiego czlowieka, rozwijajac wlasna
koncepcje wezucia (Einfiiblung), ale takze — w ramach trzeciego
i czwartego rozdzialu omawianej pracy — z konstytutywno-feno-
menologicznym badaniem istoty czlowieka jako bytu cielesno-psy-
chiczno-duchowego. Na najwyzszym szczeblu konstytuciji pojawia
sie wkroczenie w §wiat wartosci. Swiat ten zostanie ujety ostatecznie
jako istotowy konstytucyjny korelat osoby duchowej. Oméwieniu
tej opisywanej przez Stein w O zagadnieniu weczucia ,,0gélnej odpo-
wiedniosci osoby i §wiata wartosci™ po$wigcona jest niniejsza praca.
Tym, co ustanawia t¢ odpowiednios¢, sg uczucia —w nich to bowiem
konstytuuje si¢ zaréwno osoba, jak i §wiat wartosci. Dlatego tez
niezb¢dne bedzie zwrécenie bacznej uwagi na wypracowang przez
Stein fenomenologi¢ uczucia. Na samym poczatku zarysuj¢ przed-
stawiong przez Stein klasyfikacje przezy¢ emocjonalnych oraz opis
istotowej budowy uczu¢ duchowych (intencjonalno$é — niesamodziel-
no$¢ — prerefleksyjna samoswiadomosc). Po rozéwietleniu znaczenia
uczué bedzie mozna pokaza¢ sens postulowanej przez Stein korelacji
warto§¢-osoba. Na koricu przejde do zagadnienia rozumienia innych
oséb, starajac si¢ uwydatnic role momentéw aksjologicznych w tym
procesie. To czysto historyczno-filozoficzne oméwienie wezesnej
filozofii Stein® zostanie uzupeltnione o sformulowanie pewnych uwag
krytycznych, pokazujacych rozmaite trudnosci tkwigce w analizach
Stein, oraz o prébe¢ konfrontacji wynikéw jej pracy z innymi propozy-
cjami fenomenologicznymi dotyczacymi omawianych tu zagadnien.
Oba te zadania stuza pokazaniu roli Stein w ramach ruchu fenome-
nologicznego oraz moga stanowi¢ przyczynek do sformulowania

zagadnienia korzystatem rowniez z oryginatu: E. Stein, Zum Problem der Einfihlung,
Halle 1917.

2 E. Stein, O zagadnieniu wczucia, dz. cyt., 141.

3 Mam tutaj na mysli przede wszystkim dwie prace Stein, a mianowicie O zagadnieniu
wczucia oraz Individuum und Gemeinschaft. Nacisk potozony jest jednak na pierwsza
z tych prac.



[3] UCZUCIE, OSOBA | WARTOSCI W BADANIACH E. STEIN 7

czysto rzeczowych pytan w ramach fenomenologii wartosci, dzigki
czemu pokaze si¢ aktualno$¢ analiz autorki O zagadnieniu wezucia.

2. EDYTY STEIN FENOMENOLOGICZNA TEORIA UCZUC

Stein wyréznia cztery rodzaje przezy¢ emocjonalnych®. Po pierwsze:
uczucia zmyslowe albo wrazenia uczuciowe (Gefiihlsempfindungen).
Do przezy¢ tego rodzaju nalezy na przykltad zmystowy bél albo zmy-
slowa rozkosz. Nie daja si¢ one oddzieli¢ od fundujacych je wrazeri.
Z tej racji muszg z istotowej koniecznosci posiadac cielesne zlokalizo-
wanie. Sprawg problematyczng jest zwigzek tych przezy¢ z Ja. Stein
stoi na stanowisku, polemizujgc przy tym z Moritzem Geigerem?®, ze
uczucia zmystowe ,wchodza juz w sferg Ja™. Po drugie: cielesne czu-
cia (resp. uczucia) wspélne (Gemeingefiihle), jak np. cielesne poczucie
zmeczenia. Po trzecie: nastroje (Stimmungen) jako niecielesne uczucia
wspélne. Przezycia te posiadaja swoiste odniesienie intencjonalne’.
Intencjonalnos$¢ jest tu rozumiana w stabszym sensie, tj. jako ,skie-
rowanie na pewien przedmiot” (Gegenstandsrichtung), jak wyrazal
si¢ Geiger. Nastroje nie majg bowiem charakteru prezentujacego.
Stanowig one raczej — jak nazywa to Stein — ,zabarwienie aktéw
prezentujacych”. Po czwarte: uczucia duchowe. Ich duchowos¢ polega
przede wszystkim na tym, ze posiadaja one funkcje konstytutywna
(tj. konstytuuja sic w nich przedmioty) oraz sg niezalezne od zwigz-
kéw przyczynowych (to pozwala twierdzi¢ Stein, ze nawet byt czysto

4 Pojecia przezycia emocjonalnego uzywam tutaj jako szerszego od pojecia uczucia. Nie
obejmuje ono jednak catej tej klasy fenomenow, ktéra Brentano nazywat  klasa wzruszen
(Gemttsbewegungen)”, a wcze$niej Descartes voluntas sive affectus. Nie uwzgledniam
tutaj bowiem fenomendw ze sfery wolicjonalne;.

5 Por. M. Geiger, Beitrdge zur Phdnomenologie des dsthetischen Genusses, Jahrbuch fur
Philosophie und phdnoenologische Forschung 1(1913)2, 613 i n. Geiger uczuciom zmy-
stowym wyraZnie odmawia takiego ,udziatu w Ja” (Ichbeteiligung).

6 E. Stein, O zagadnieniu wczucia, dz. cyt., 131.

7 ,Nawet nastroje maja swoj przedmiotowy odpowiednik: dla radosnego $wiat tonie w ro-
zowej mgietfce, dla zasmuconego jest na wskro$ szary”, tamze, 122.
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duchowy méglby mie¢ uczucia, np. duchowg radosc). Ich istotowym
momentem jest wyplywanie z Ja.

Z zarysowanej tu klasyfikacji widac jasno, ze Stein fenomenolo-
giczna teoria uczué jest zgodna z podstawowg tendencja gléwnych
tenomenologicznych teorii uczu¢ jako takich, tzn. z ich antyreduk-
cjonizmem. Empirystyczno-sensualistyczne koncepcje uczuciowosci
ujmowaly przezycie emocjonalne jedynie jako zmystowe, przez co
traktowano je jako §lepe, tzn. niedajace zadnego poznania®. Co wie-
cej, takie ujecie przezycia emocjonalnego musialo z istoty swej pro-
wadzi¢ do przeciwstawienia uczué¢ rozumowi i scharakteryzowania
uczué jako czegos ex definitione irracjonalnego. Tymczasem zaréwno
Stein, jak i np. Scheler starajg si¢ pokazaé, ze istniejg swoiscie du-
chowe przezycia emocjonalne. Maja one nie tylko funkcj¢ poznaw-
czg, ale takze pewng prawidlowo$¢, dzieki czemu mozna méwic np.
o wlasciwych i niewlasciwych uczuciach’. Uczucia posiadaja wigc
swoja wlasng logike, logique du ceeur.

Chociaz w tekscie Stein brak jest jednoznacznych deklaracji,
to mozna zasadnie przyjaé, ze przy konstytucji wartosci i osoby
centralng rol¢ odgrywaja uczucia duchowe. Nie musi to jednak
oznaczaé, ze np. wrazenia uczuciowe nie maja zadnego konsty-
tutywnego znaczenia. W Individuum und Gemeinschaft znajdujemy
uwagi — nawigzujace wyraznie do Husserla! — o koniecznej obecnosci
zmyslowego materiatu (Szoff). ,Gdy pelna radosci ogladam krajobraz,
to nie tylko zmystowe daty, ktére wspéldzialaja w spostrzezeniu
krajobrazu, sa fundamentem radosci, ale ona sama zawiera ze

8 Por. M. Scheler, Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik. Neuer Versuch
der Grundlegung eines ethischen Personalismus, Bern 1954, 267-269.

9 Teorie whasciwych (richtig) i niewtasciwych (unrichtig) uczu¢ znajdujemy juz oczywiscie
u Brentana. Por. W. Galewicz, Prawda i dobro u Brentana, Archiwum Historii Filozofii
i Mysli Spotecznej 30(1986), 115.

10 Warto przypomniec, ze uczucia zmystowe (resp. wrazenia uczuciowe) miaty duze zna-
czenie w Husserlowskiej koncepcji Swiadomosci aksjologicznej w Badaniach logicznych.
Zob. E. Husserl, Badania logiczne, t. 2: Badania dotyczqce fenomenologii i teorii poznania.
Czesc I, ttum. z niem. J. Sidorek, Warszawa 2000, 487 i n.
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. Mimo to, wszelkie préby

swej strony elementy hyletyczne”
sprowadzenia uczu¢ do kompleksu wrazeri okazuja si¢ nietrafne.
Podobnie jak w przypadku spostrzezenia zmyslowego, w uczuciu
mozna odrézni¢ strong¢ hyletyczna i intencjonalng, a wigc material
wrazeniowy formowany przez jego intencjonalne ujgcia. Tym
samym w Individuum und Gemeinschaft Stein zachowa dla uczu¢
Husserlowski schemat konstytucji ,tresé¢-ujecie”. W O zagadnieniu
wezucia najwiecej uwagi poswiecono owym intencjonalno-duchowym
uczuciom. Centralna rola uczu¢ duchowych w omawianym kontekscie
pozwala wiec na postugiwanie si¢ pojeciem uczucia na oznaczenie
tylko uczu¢ duchowych, ktére zresztg sama Stein nazywa ,uczuciami
we wlasciwym sensie”’?.

Uczucia sg przezyciami intencjonalnymi. Przyznajac im te wia-
$ciwos$¢, Stein idzie za tradycja siegajaca Brentana i Meinonga, a ktéra
w pelni rozwija si¢ w pracach fenomenologéw. Nie jest wiec tak, ze
kazde przezycie emocjonalne jest zmystowe i ma przeto forme stanu (jak
chcieli tego przedstawiciele pogladu sensualistyczno-empirystycznego,
prowadzacego nolens volens przewaznie do hedonizmu), a wiec z istoty
swej brak jest mu odniesienia przedmiotowego. Stany uczuciowe
(u Stein: uczucia zmyslowe) stanowia wprawdzie jeden z elementéw
zycia emocjonalnego czlowieka, ale nie wyczerpuja bogactwa tego
zycia. Warto zaznaczy¢, ze intencjonalno$é uczué nie oznacza
u Stein wylacznie ,skierowania na jakis przedmiot” (intencjonalno$é
w sensie stabszym), ale réwniez ,uchwycenie go”, ,zaprezentowanie”
(intencjonalno$¢ w mocniejszym sensie), przy czym to odniesienie
intencjonalne nie daje si¢ zredukowa¢ do intencjonalnosci przezycia

11 E. Stein, Individuum und Gemeinschaft, w: taz, Beitrége zur philosophischen Begriindung
der Psychologie und Geisteswissenschaften, Jahrbuch fir Philosophie und phdnomeno-
logische Forschung 5(1922), 142. Wszystkie cytaty z pozycji obcojezycznych podaje we
wiasnym ttumaczeniu.

12 E. Stein, O zagadnieniu wczucia, dz. cyt., 132.

13 Por. [.V. Ferran, Die Emotionen. Gefiihle in der realistischen Phiinomenologie, Berlin 2008,
193.
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fundujacego. Jest to odmienne odniesienie, chociaz — jak zostanie
dalej pokazane — z koniecznos$ci oparte na intencji je fundujacej.
Uczucia — wlasnie jako takie — moga posiadaé¢ funkcje poznawcza.
Mozna teraz zapytaé: co jest intencjonalnym odpowiednikiem
uczud, tzn. przedmiotem, na ktéry uczucia uchwytujaco si¢ kieruja?
»W odczuwaniu — pisze Stein — konstytuuje si¢ nowe krélestwo
obiektéw: $wiat wartosci; w radosci [podmiot] ma przed sobg cos
radujacego, w trwodze co$ strasznego, w niepokoju [co$] co mu
zagraza . W innym miejscu powiada zas: ,W kazdym czuciu
jestem zwrécona na pewien obiekt, dane mi jest co§ w obiekcie,
konstytuuje si¢ dla mnie jakas warstwa tego obiektu™. Widzimy
wiec, ze w uczuciach konstytuujg si¢ wartosci. Czy to oznacza, ze
intencjonalnym przedmiotem uczu¢ sa wartosci? Okreslenia Stein
nie s3 w tym przypadku jednoznaczne. Jezeli ,co$ radujacego”
to tyle, co przedmiot, ktéry posiada pewng jakos¢ aksjologiczna,
to wéwezas nie tyle warto$c¢ jest przedmiotem uczucia, ile sama rzecz
warto$ciowa, resp. dobro w Schelerowskim tego slowa znaczeniu.
Jezeli ,,co$ w obiekcie”, resp. ;warstwa czegos”, ma oznacza¢ pewng
jakos¢ albo zespét jakosci, to wéwezas przedmiotem uczucia bylaby
sama warto$¢, resp. zespol wartosci'®. Problem przedmiotu uczué jest
kwestia, z ktéra zmagal si¢ juz chociazby Alexius Meinong". Wskazat
on na konieczno$¢ wyodrebnienia w sferze przedmiotowej uczucia
dwéch rodzajéw przedmiotu: przedmiotu wiasnego i przedmiotu
przezycia przestanki. Meinong twierdzi, ze ,gdy podoba mi si¢
ornament, to nie tylko piekno jest przedmiotem mojego uczucia, lecz
réwniez sam ornament, lub gdy jestem dumny ze zwycigstwa naszych

14 E. Stein, O zagadnieniu wczucia, dz. cyt., 122.

15 Tamze, 132.

16 Inna kwestia, réwniez nierozwazang przez Steinw O zagadnieniu wczucia, jest zagadnienie
stosunku miedzy wartoscia a jej nosnikiem (Trdger). Pewne wskazoéwki mozemy znalez¢
natomiast w Individuum und Gemeinschaft. Zob. E. Stein, Individuum und Gemeinschaft,
dz. cyt., 194.

17 H. Buczynska-Garewicz, Teoria wartosci Alexiusa Meinonga, Etyka 12(1973), 611 n.
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wojsk w bitwie, to przedmiotem uczucia jest nie tylko wartos¢ tego
sukcesu, lecz réwniez sam sukces i jego istnienie™®.
Niejednoznacznosé, z jaka spotykamy sie w tekécie Stein, wskazuje
na braki w przeprowadzonej przez nig fenomenologicznej analizie
uczucia, resp. uchwytywania wartosci. Niejednoznacznosci tej nie
rozwiazuja takze pézniejsze uwagi w Individuum und Gemeinschaft,
gdzie Stein pisze o czuciu (Fiblen) jako o akcie, w ktérym ,staja
nam na drodze wartosci wzgl. przedmioty jako wartosciowe, jako
»dobra«”. Poza problemem okreslenia formalnego przedmiotu
uczué, nie wiemy takze, czym maja by¢ same wartosci. Formalnie
rzecz ujmujgc, rozumiane sg one prawdopodobnie jako ,jakosci
aksjologiczne” (Wertqualititen), jak nazywa je Stein np. w swoich
wykladach miinsterskich z 1932/33 roku®’, cho¢ w O zagadnieniu
wezucia nie odnajdujemy tego wyrazenia. Jezeli zas chodzi o okre-
§lenie materialne, to pewne naprowadzenie mozemy odnalezé znéw
w Individuum und Gemeinschaft, gdzie przez ,warto$¢” rozumie
Stein nie tylko to, co wartosciowe samo w sobie, ale takze to,
co jest wazne (bedeutsam) tylko dla pewnego podmiotu. Ma ona
wiec tu na mysli rézne fenomeny waznosci (Bedeutsamkeit), ktére
wyszczegdlnil Dietrich von Hildebrand?. Wydaje si¢ wigc, ze Stein
chodzi tu po prostu o wszystkie te okreslenia przedmiotu, ktére

18 Tamze, 62.

19 E. Stein, Individuum und Gemeinschaft, dz. cyt., 142.

20 E. Stein, Budowa osoby ludzkiej, ttum. z niem. G. Sowinski, Krakow 2015, 116-117. Sowin-
ski ttumaczy termin Wertqualitdt jako ,jakos¢ aksjologiczna”. R. Ingarden (np. w swoich
Wyktadach z etyki) jako ,jakos¢ wartosciowa” W. Galewicz natomiast przektada ten
Schelerowski terminus technicus jako ,jakos¢ wartosci”, zachowujac dwuznacznos¢
wyrazenia Schelera. Por. M. Scheler, Dobra a wartosci, w: Z fenomenologii wartosci,
wybrat, przetozyt i przedmowg opatrzyt W. Galewicz, Krakéw 1988, 58, przypis 3.
Ta dwuznacznos$¢ nie musi by¢ jednak w niniejszym przypadku zachowana.

Por. D. von Hildebrand, Kategorie waznosci, w: Z fenomenologii wartosci, dz. cyt., 131-160.
Takze: B. Schwarz, Die Wertphilosophie Dietrich von Hildebrands, w: Die Minchener
Phdnomenologie. Vortrége des internationalen Kongresses in Miinchen 13.-18. April 1971,
red. H. Kuhn, E. Avé-Lallemant, R. Gladiator, Den Haag 1975, 125-138.

2

iy
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nie sg okresleniami czysto rzeczowymi, bedacymi — méwiac po
Husserlowsku — korelatami tzw. nastawienia naturalistycznego
(w nim wszelkie predykaty aksjologiczne s wylaczone)*.

Akty $wiadomosci, w ktérych uchwytywane sa wartosci
(Wertnehmen)* posiadaja charakter zrédtowosci (Originaritir),
a wiec prezentuja swéj obiekt in propria persona. Ten zrédlowy akt
uchwytywania wartosci jest nieobiektywizujacy i rézni si¢ co do
jakosci aktu (w sensie Husserla) od np. sadu o wartosciach (ten wymaga
juz zobiektywizowania). Jezeli wartosci mialyby konstytuowa¢ si¢
w tym zrédlowym ,chlonigciu wartosci”, to pozostaje problem,
z jakim zmagal si¢ w podobnym kontekscie Husserl: jak akty
nieobiektywizujace moga w ogéle co$ konstytuowaér**

Drugim istotnym momentem budujacym przezycia uczuciowe jest
ich niesamodzielno$¢ wzgledem aktéw teoretycznych, ktére Stein
rozumie szeroko, zaliczajac do nich nie tylko akty sadzenia (albo
,wiedzenia” (Wissen), jak méwi Stein), ale réwniez akty spostrzegania
czy wyobrazania®. Poglad o niesamodzielnosci uczué — w réznych
jego modyfikacjach — znajdujemy oczywiscie u Brentana i Meinonga,
jak réwniez u Husserla (czy to w Badaniach logicznych, czy w Ideach
I). Stein pisze tak: ,W radosci z pewnego czynu mam przed sobg
dobro¢ tego czynu, jego pozytywna wartos¢; aby sie cieszy¢ z tego

22 Zob. E. Husserl, Idee czystej fenomenologii i fenomenologicznej filozofii, Ksiega druga,
thum. z niem. D. Gierulanka, Warszawa 1974, 5.

23 Termin ten D. Gierulanka - zaréwno w swoim ttumaczeniu pracy Stein, jak i w ttuma-
czeniach Husserla - przektada zwykle jako ,chtoniecie wartosci” albo ,uchwytywanie
wartosci”. Por. E. Stein, O zagadnieniu wczucia, dz. cyt., 20, 130 (przypis 11). Termin ten
nieprzypadkowo przypomina termin Wahr-nehmen (spostrzeganie).

24 Zob. U. Melle, Objektivierende und nicht-objektivierende Akte, w: Husserls-Ausgabe und
Husserl-Forschung, red. S. ljsseling, Dodrecht/Boston/London 1990, 42.

25 Dominujace jest obecnie stanowisko, Ze podstawg uczu¢ mogg by¢ wytacznie akty
sadzenia (resp. sady). Poglad taki wyrazat wczesniej Brentano i Stumpf. Por. . Ferran,
dz. cyt.,, 190 i n. W przywotywanej tutaj ksigzce Ferran pragnie uzasadni¢ stanowisko
reprezentowane przez Stein poprzez pokazanie, ze nasze uczucia faktycznie mogg by¢
ufundowane zaréwno na spostrzezeniach, wyobrazeniach, jak i aktach sadzenia.
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czynu, musz¢ jednak najpierw wiedzie¢ o tym — wiedzenie to stanowi
fundament dla radosci™. Czucie wartosci jest wigc z istoty swej
strukturalnie niesamodzielne — wymaga ono zawsze teoretycznej
podstawy, ktéra dopiero umozliwia wszelkie uchwycenie wartosci.
Przy czym wydaje sig, ze przedmiot tego fundujacego przezycia nie
jest zbiorem jakich$ szczegélnych cech, ktére czynia je takim-a-takim
aksjologicznie (,,substrat warto$ci” w wezszym sensie w terminologii
Ingardena?), lecz o sam ten przedmiot wzigty niejako w calosci,
bez $wiadomosciowego wyodrebnienia pewnych ryséw tego
przedmiotu (,substrat wartosci” w szerszym sensie). Mdéwiac wiec
po Husserlowsku — i to Stein ma tutaj raczej na mysli — apercpecja
wartosci (Wertapperzeption) ufundowana jest na apercpecji rzeczy
(Dingapperzeption). Nie oznacza to, ze uczucia same nie moga by¢
przezyciami fundujacymi. Takg funkeje spelniajg one ze swej strony
wzgledem przezy¢ cheenia.

Réznica pomiedzy uczuciami a aktami teoretycznymi nie zasadza
si¢ tylko na réznicy przedmiotéw intencjonalnych, poniewaz wartosci
moga by¢ réwniez — cho¢ jedynie niezrédlowo — przedmiotami aktéw
teoretycznych. Nie zasadza si¢ ona réwniez na z istoty jednostronnym
i nieodwracalnym stosunku fundowania miedzy nimi, ale polega
takze na swoistym momencie prerefleksyjnej samo$wiadomosci
podmiotu spelniajacego przezycia uczuciowe.

Czy to spostrzegajac, czy to wyobrazajac sobie co$, czy to sadzac
na jaki$ temat, podmiot spelniajacy te przezycia nie u§wiadamial
samego sicbie, podobnie jak i samych tych przezy¢. Dopiero dzigki
rzuceniu reflektujacego spojrzenia moze on uswiadomié samego
siebie. Podobnie dzieje si¢ w przypadku wlasnosci, takich jak np.
dobry wzrok, staba pamig¢ itd. Mozna je uswiadomic sobie dopiero
w spostrzezeniu wewnetrznym (s one zreszta dostepne tylko jako
przedmioty, tzn. w modus $wiadomosci obiektywizujacej). Stein

26 E. Stein, O zagadnieniu wczucia, dz. cyt., 132.
27 R. Ingarden, Wykfady z etyki, Warszawa 1989, 55.
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twierdzi, ze ,ten, kto zylby wylacznie w przypomnieniu, tzn. nie
spelnial obok tego przypomnienia aktu refleksji skierowanego na
to przypomnienie, ten nigdy nie bylby w stanie uswiadomié¢ sobie
swojej pamieci™®. Ale podmiot nie jest jedynie podmiotem aktéw
teoretycznych (choé taki podmiot méglby idealiter istniec). Spetnia on
réwniez przezycia uczuciowe. Tym, co stanowi o swoistoéci uczud jest
to, ze dochodzi w nich do specyficznego, dokonujacego si¢ w modus
nieobiektywizujacej §wiadomosci przezycia samego siebie, jak
i swoich specyficznych wlasnosci osobowych, a takze ,pozycji” tych
wlasnosci we wlasnym Ja. Ktos, kto sie raduje, ten nie tylko zwraca
si¢ na pewien obiekt, ale réwniez ,czuje” samego siebie, jak i np.
swojg namietno$¢. Zaimek zwrotny w wyrazeniach typu ,czuje sig
radosny” nie jest wiec przypadkowy. Nie potrzeba tutaj aktu refleksji,
aby to wszystko sobie uswiadomié¢ (potrzeba go natomiast do tego,
aby méc o tym cokolwiek powiedzied).

Po przesledzeniu tych trzech istotowych momentéw uczucia
mozna wprowadzi¢ juz pewne rozréznienie, jakie w swojej rozprawie
prébuje przedstawié¢ Stein, a ktére do tej pory nie zostalo w niniejszej
pracy uwzglednione. Stein odréznia od siebie ,czucie” albo ,czucie
czegos$” (Fiihlen von etwas) i ,uczucie” (Gefiihl). Mimo to przyjmowane
niekiedy (np. w pewnym sensie przez Schelera) rozréznienie migdzy
czuciem a uczuciami jako dwoma osobnymi przezyciami, nie znajduje
w teorii Stein aprobaty. Przezycie jest czuciem, o ile kieruje si¢ na jakis
przedmiot, uczuciem zas, o ile podmiot ,odczuwa” w nim samego
siebie. Sg to — jak si¢ wyraza Stein — dwa kierunki (Richtungen)
jednego i tego samego przezycia®.

Koncepcja ta rodzi oczywiscie pewne problemy. Przede wszyst-
kim nie wydaje si¢, aby np. w uczuciu radosci dochodzito do in-
tencjonalnego (w wezszym sensie) odniesienia do wartosci®’. Jest

28 E. Stein, O zagadnieniu wczucia, dz. cyt., 131.
29 Tamze, 130.
30 Por. M. Scheler, dz. cyt., 272.
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ona w prawdzie ,,0 czyms”, resp. ,z (czego$)” (woriiber)’, jak mawia
Scheler, ona czego$ dotyczy, ale nie jest przezyciem uchwytujacym
co$. W radosci nie uchwytuje zadnej warto$ci, nic mi si¢ w niej nie
prezentuje. To raczej uprzednie uchwycenie pozytywnej wartosci
wystepujacej na danym przedmiocie warunkuje (resp. motywuje)
wystapienie tejze radosci. Jest ona odpowiedzig-reakcja (Antwortsre-
aktion), ktéra ufundowana jest na uchwyceniu wartosci. Co wiecej,
uchwycenie wartosci (przynajmniej pewnych typéw) wydaje sie by¢
samodzielne wzgledem uczué. Np. pewng jakos¢ ,spokoju”, ktéra
danajest ,w” krajobrazie, mozna uchwyci¢ nawet wtedy, gdy samemu
jest sie niespokojnym?*.

Zmiana stanowiska nastepuje juz w Individuum und Gemeinschaft.
Stein odréznia tam ,czucie wartosci” od ,,emocjonalnego zajmowania
stanowiska” (Gemuitsstellungnahme), ktére ufundowane jest na tym
pierwszym. Najpierw wigc widz¢ krajobraz (jako rzecz), nast¢pnie
wyczuwam jego piekno, a pézniej ,zajmuje stanowisko” wobec tej
wartosci (np. radowanie si¢ picknem). Przy czym okresleni ,najpierw”,
ynastepnie” i, pézniej” nie nalezy traktowad w sensie czasowym, lecz
jedynie w sensie stosunkéw fundowania®. Samo czucie wartosci jest
jednak ,puste”, ,niewypelnione”, ono niejako domaga si¢ wypelnienia
(zgodnie z istotowg tendencjg wszelkiego pustego przedstawienia do
wypelnienia w naocznosci). ,,Catkowicie wypelnione czucie warto-
§ci — powiada Stein — jest wigc zawsze czuciem, w ktérym intencja
wartosci i reakcja-odpowiedz sg zjednoczone™*. I dalej: ,,Stosunek
uchwytywania warto$ci (Wertnehmen) do zajmowania stanowiska

31 Tzn. radosc jest zawsze radoscig z czego$ (np. z jakiegos wydarzenia).

32 Mozna mie¢ watpliwosc, czy taka jakos¢ nastrojowa jest w ogole wartoscia. Jezeli wez-
miemy jednak pod uwage to szerokie rozumienie, jakie Stein przyjmuje w Individuum und
Gemeinschaft, a takze jej wtasne przyktady z Osoby budowy ludzkiej, to wydaje sie jak
najbardziej uprawnione nazywanie tej jakosci ,wartoscia” albo ,jakoscia aksjologiczng”.
Z czysto rzeczowego punktu widzenia jest to raczej teza trudna do utrzymania.

33 E. Stein, Individuum und Gemeinschaft, dz. cyt., 142-143.

34 Tamze, 143.
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wzgledem wartosci (Wertstellungnehmen) jest taki sam, jak to wezes-
niej zostalo przedstawione: uchwytywanie wartosci i zajecie adekwat-
nego stanowiska wzgledem niej wymagaja si¢ nawzajem, a jak dtugo
wymagane zajmowanie stanowiska nie jest przezywane, tak diugo
warto$¢ nie jest uchwycona w pelni zywotnie (vol/-lebendig). Mozna
wiec stusznie powiedzieé: milo$¢ opiera si¢ na uchwyconej wartosci
ukochanej osoby; a z drugiej strony: tylko kochajacemu otwiera si¢
w pelni dostep do wartosci osoby™. Co wiecej, w Psychische Kau-
salitit wskazuje Stein na mozliwo$¢ rozdzwigku pomigdzy uchwy-
ceniem danej wartosci a odpowiedzig (lub brakiem) na nig. Mozna
np. uchwyci¢ wartos¢ danej osoby, a przy tym nie méc jej kochad™.

W uczuciach mozemy jeszcze wyréznié cztery z istoty przezywane
momenty. Trzy z nich tylko wymienie, jako ze nie beda one mialy
dalej wickszego znaczenia w zwigzku z omawianym zagadnieniem.
Sa to: rozprzestrzenianie si¢ uczucia w Ja, dlugos$¢ trwania oraz
nat¢zenie¥. Tym, co szczegdlnie zastuguje w tym kontekscie na
uwagg, jest jednak swoisty moment glebi uczucia. Kazde uczucie
wyplywa z pewnej glebszej badz plytszej warstwy Ja i jako o takim
mozemy wlasnie powiedzie¢, ze ma ,glebi¢”. Uczucia moga
wytryskiwac z pewnej peryferyjnej warstwy mojego Ja (czyms takim
peryferyjnym sa wedlug Stein np. wrazenia uczuciowe), jak réwniez
z najglebszej warstwy mojej osoby. Moment glebi jest taka prosta
jakoscig przezycia, ktéra nie daje si¢ juz, jak sadze, opisa¢, lecz jedynie
przezy¢, stad tez prawdopodobnie bierze si¢ niemoznos$¢ wyjscia
przez Stein poza okreslenia metaforyczne.

35 Tamze, 191. Inaczej do tej sprawy ustosunkowuje sie Scheler, twierdzac, iz akt mitosci nie
jest zadng odpowiedzig na wartos¢. Zob. M. Baranowska, Bog w mysli Schelera, Krakéw
2011, 129.

36 E. Stein, Psychische Kausalitét, w: taz, Beitrdge zur philosophischen Begrindung der Psy-
chologie und Geisteswissenschaften, Jahrbuch fiir Philosophie und phanomenologische
Forschung 5(1922), 75.

37 Taz, O zagadnieniu wczucia, dz. cyt., 136-137.



[13] UCZUCIE, OSOBA | WARTOSCI W BADANIACH E. STEIN 17

To Ja, ktére spetnia uczucia i w nich uswiadamia samo siebie, nie
moze by¢ juz czystym Ja. Czyste Ja jest wylacznie pustym biegunem
$wiadomosci, nadajacym strumieniowi przezy¢ jednos¢ i jako takie
nie posiada zadnej glebi. Jezeli zas z koniecznosci do uczucia nalezy
moment glebi, a wiec pewnego ,,0sadzenia” w warstwowej strukturze
Ja, to owemu podmiotowi trzeba réwniez przypisa¢ korelatywnie
moment glebi*®. Tym Ja jest osoba duchowa.

3. TEZY NA TEMAT RELACJI MIEDZY OSOBA A WARTOSCIAMI

W $wiecie warto$ci — poglad ten Stein przyjmuje nieco bezkrytycznie
od Schelera — istniejg aprioryczne powigzania migdzy warto$ciami
o charakterze hierarchicznym. Stein nie prébuje wyjasni¢ tego, na
czym polega wyzszo§¢é pewnej wartoéci nad inng, ani nie podaje
kryteriéw ustalania tej wysokosci (powoluje si¢ jedynie w przypisie
na ,kryteria” sformulowane przez Schelera w Der Formalismus®). Nie
przyglada si¢ réwniez tym aktom, w ktérych nastepuje uchwycenie
wyzszosci pewnej wartosci (uchwycenie aprioryczne) badz uchwy-
cenie wyzszosci pewnego dobra (uchwycenie empiryczne). Méwi
jedynie —jak Scheler — o aktach ,preferowania” (Vorziehen). Przyjecie
tej hierarchii — pomijajac to, ze, jak sadz¢, moment wysokosci war-
tosci jest istotowym momentem budujagcym wartosé, a jego wspot-
uchwycenie nalezy z istoty do wszelkiego uchwytywania wartosci
— jest jednak dla Stein o tyle istotne, ze pozwala ono na przypisanie
uczuciom rozumnosci, resp. nierozumnos$ci. Autorka O zagadnie-
niu wezucia nie przeciwstawia, jak wspomnialem wezesniej, uczué
rozumowi — uczucia juz jako nalezace do sfery ducha sa ipso facto
obecne w sferze rozumu* — ale przypisuje uczuciom wilasciwy im

38 Tamze, 129-130.

39 M. Scheler, dz. cyt., 110-120.

40 Co do rozumnosci jako istotowego moment sfery ducha, patrz E. Stein, O zagadnieniu
wczucia, dz. cyt., 127. Por. réwniez uwagi na s. *** niniejszej pracy.
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logos. Na czym dokladniej mialaby polega¢ ta rozumno$¢ i niero-
zumno$§¢? Ot6z jak twierdzi Stein, kazde uczucie wyplywa z pewnej
warstwy osoby o takiej a takiej glebokosci. Uczucie niezadowolenia
z powodu zlej pogody jest zazwyczaj plyciej osadzone w strukturze
osoby, anizeli cierpienie z powodu t¢sknoty za ukochang osoba.
Mbéwigce kategoriami Schelera: w pierwszym przypadku mamy do
czynienia z wartoscia rzeczy (Sachwert), w drugim za$ z wartoscia
osoby (Personwert), przy czym ta druga, wedtug Schelera, stoi wyzej
w porzadku hierarchicznym®. Zgodnie z tym porzadkiem, osoba,
ktéra glebiej cierpi z powodu tgsknoty niz odczuwa niezadowolenie
z powodu zlej pogody, czuje w sposéb rozumny. Rozumnosé uczué
polega wiec na tym, ze poszczegllnym wartosciom — zgodnie z ich
hierarchicznym uporzadkowaniem — odpowiadaja uczucia o okre-
§lonej glebi. Przy czym zachodzi relacja: im wyzsza warto$¢, tym
glebsze uczucie. Korelacja wysokosci wartosci i glebi jej czucia nie jest
jednak korelacja istotows, lecz wlasnie rozumowa, tzn. nie zachodzi
z koniecznosci (gdyby bowiem tak bylo, to kazda osoba czutaby
w doskonale rozumny sposGb)*.

Korelacja migdzy warto$ciami a osobg sklania Edyte Stein do
twierdzenia, ze ,zbudowanie nauki o osobie (...) nie jest mozliwe
bez poprzedzajacej nauki o wartosciach oraz ze mozna jg z takiej
nauki o warto$ciach wyprowadzi¢™. Nie wdajac si¢ w szczegoly,
chodzi tutaj m.in. o tzw. idealne typy osobowe, ktére réznig si¢ co
do ustrukturyzowania warstw osobowych w aspekcie ich odniesienia
do wartosci.

W rozwazaniach Stein o wartosciach znajdujemy jeszcze jeden slad
wplywu mysli Brentana i Schelera. Autorka O zagadnieniu wezucia

41 M. Scheler, dz. cyt., 120.

42 Rozwazania te mozna zestawic¢ z Schelerowska koncepcja ordo amoris, czego jednak
w niniejszej pracy nie moge uczynic¢. Warto zwrocic tylko uwage na to, ze u Schelera ordo
amoris osoby doskonale czujacej wartosci odpowiadatby normatywnemu ordo amoris.
Co do samej koncepcji ordo amoris zob. np. M. Baranowska, dz. cyt., 141-142.

43 E. Stein, O zagadnieniu wczucia, dz. cyt., 141.
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wprowadza rozréznienie pomigdzy wartoscig a realnoscig (resp.
istnieniem) wartosci, nawigzujac tym samym implicite do formalno-
aksjologicznych aksjomatéw Brentana, ktére pézniej powtdrzy
réwniez Scheler i Husserl. Chodzi tutaj wiec o takie twierdzenia,
jak ,istnienie warto$ci pozytywnej jest samo wartoscig pozytywna’,
»istnienie warto$ci negatywnej jest samo wartoscig negatywnag ™.

Stein twierdzi, ze warto$¢ realnosci wartosci jest nizsza od
warto$ci samej. I tak np. milo$¢ do osoby jest glebsza niz smutek
z powodu jej $mierci (przyklad podany przez Stein). Nasuwa si¢ tutaj
pytanie o to, czy wysuwana tutaj przez Stein gl¢bokos¢ milosci ma
by¢ argumentem za tym, ze uchwytywana w tej milosci wartos¢
jest wyzsza niz warto$§¢ uchwytywana w smutku. Jezeli tak, to —
zgodnie z poprzednimi ustaleniami — byloby to bledne koto. Jesli
glebokos$¢ czucia wartoéci ma poswiadczaé o miejscu danej wartosci
w hierarchii, to nalezaloby zalozy¢, ze to uczucie jest rozumne, a wigc
swoja glebokoscig odpowiada wysokosci danej wartosci. Aby jednak
stwierdzi¢ — jak to czyni wezesniej Stein — rozumnos¢ uczucia, trzeba
si¢ odwola¢ do wysokosci wyczuwanej w nim wartosci. Wezesniej
wiec to pozycja wartosci byla przestanka do ustalenia rozumnosci,
resp. nierozumnosci uczucia, teraz za$ wysokos¢ bytaby na rozumnosci
oparta. Wydaje mi sig, ze gleboko$¢ uczucia moze by¢ co najwyzej
uprawdopodabniajacym znamieniem wysokosci wartosci.

Warto zwréci¢ tu jeszcze uwage na to, ze szczegélne znaczenie
w kontekscie relacji warto$¢-osoba ma w opisach autorki O zagadnieniu
wezucia uczucie milosci®. Wedlug Stein, korelatem mitosci jest

44 Stein nie problematyzuje tego zagadnienia. W kontekscie czysto rzeczowego ujecia
kwestii aksjomatow aksjologicznych Brentana wazne sa krytyczne uwagi R. Ingardena.
Co do Ingardenowskiej krytyki aksjomatow Brentana, zob. R. Ingarden, Wyktady z etyki,
dz. cyt,, 70. Takze: tenze, Czego nie wiemy o wartosciach?, w: tegoz, Przezycie - dziefo
- wartos¢, Krakow 1966, 99. Stein, naturalnie, nie mogta zna¢ tychze zarzutéw.

45 Stein rozpatruje wytacznie mito$¢ duchowa, nie zajmujac sie tym, co Scheler wyréznit
jako mito$¢ psychiczng oraz mitos¢ witalna.
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warto$¢ osoby, resp. osoba jako pewne dobro*. Nie chodzi tutaj
o jaka$ szczegdlng kwalifikacje aksjologiczna, ktérej osoba moze
stanowi¢ nosnik (mam tutaj na mysli przede wszystkim wartosci
moralne), ale o warto$¢ samej osoby. Wedltug Stein kochamy kogo$
nie dlatego, ze jest dobry, zly, inteligentny itd., ale niejako przez
wzglad na niego samego®. Dla odréznienia tych dwéch przypadkow
mozna by ewentualnie wprowadzi¢ rozréznienie terminologiczne,
zgodnie z ktérym warto$¢ osobowa to taka wartos¢, ktéra moze
przystugiwac tylko osobie (tzn. jest dla niej swoista, ale nie przystuguje
jej z koniecznosci), warto$¢ osoby za$ to wartos¢, ktéra przystuguje
osobie po prostu z racji bycia osobg. Max Scheler méwil — majac
na uwadze podobne rozréznienie — o Personwerte, ktére dzielil
na: warto$¢ samej osoby (Werte der Person selbst) i warto$ci-cnoty
(Tugendwerte)*. Dietrich von Hildebrand z kolei méwit o ,wartosci
ontycznej” (taka, ktéra przystuguje bytowi z istoty) oraz o ,wartosci
jakosciowej™. Proponowany przeze mnie podzial odpowiada
podzialowi Hildebranda (jezeli zostanie on jednak wzigty na
poziomie pewnych konkretyzacji wartosci ontycznej i jakosciowej).

46 M. Scheler podkreslat, ze mitosc¢ kieruje sie nie na wartosc, lecz na osobe jako wartos-
ciowa. Por. M. Baranowska, dz. cyt., 129. U Stein - z racji ogdIniejszej niejednoznacznosci
- sprawa ta nie zostaje zasadniczo wyjasniona.

47 Por. pewne uwagi dotyczace fenomenu mitosci w: M. Scheler, Istota i formy sympatii,
ttum. z niem. A. Wegrzecki, Warszawa 1986, 255-267. Warto tez zwrdci¢ uwage na to, ze
mowienie o ,kochaniu kogo$ ze wzgledu na...” zaktada przyjecie roznicy miedzy uchwy-
ceniem wartosci (czuciem wartosci) i uczuciem jako odpowiedzia-reakcja oraz stosunku
motywacyjnego miedzy nimi. W tym kontekscie wazne sg - cytowane juz wczesniej -
uwagi z Individuum und Gemeinschaft (s. 191), ktore stanowig bardziej adekwatny opis
fenomenu.

48 M. Scheler, Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik. Neuer Versuch der
Grundlegung eines ethischen Personalismus, dz. cyt., 105, 120.

49 W. Galewicz, O fenomenologicznym pojeciu wartosci, w: Z fenomenologii wartosci, dz.
cyt,, 10.
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4, ZAGADNIENIE ROZUMIENIA INNYCH 0OSOB

Cudza osoba — podobnie jak cudze indywiduum psychofizyczne
— konstytuuje si¢ w aktach wezucia®. ,Kazde dziatanie drugiego
[cztowieka] — pisze Stein — przezywam jako wyplywajace z pewnego
cheenia, a to znéw z jakiego$ czucia; przez to dana mi jest zarazem
pewna warstwa jego osoby i pewien obszar wartosci zasadniczo
dostepnych jego doswiadczeniu™'. We wezuciu uchwytujemy wiec
nie tylko cudze przezycia (w szczegélnosci: przezycia uczuciowe),
ale takze zwigzek migdzy nimi (np. migdzy czuciem a chceniem),
ich pozycje w Ja, wlasnosci tego Ja oraz w pewien sposéb to, co temu
Ja jest dane w tych aktach.

Stein przyjmuje, ze kazdy czlowiek zawiera w sobie to, co ona
nazywa ,rdzeniem osoby”, ktéry niejako stanowi o tozsamosci
czlowieka oraz odslaniajace si¢ w toku zycia warstwy osobowe.
Ma to o tyle zwigzek z wartosciami, ze faktyczna sytuacja osoby
empirycznej (bgdacej realizacja osoby duchowej, ktéra to dotychczas
wylacznie miatem i dalej bede miat na mysli) determinuje przejawianie
si¢ $wiata wartosci danej osobie. ,Kto — pisze Stein — nie spotkal
kogo$ godnego milosci, temu brakuje przezycia tej glebi milosci,
dla tego ta warstwa osoby nie jest obecna, §wiadomo$ciowo »nie
istnieje«™?. Ta gleboka warstwa pozostaje w ukryciu dla tej osoby
i — co nie jest wykluczone — moze si¢ juz nigdy nie odstoni¢. Zeby
widzie¢ warto$é pewnego typu, trzeba nie tylko mie¢ (potencjalnie)
odpowiednia warstwe osobows, ale takze trzeba te¢ wartos¢ niejako
ynapotkac”.

To ograniczenie w znajomosci wartosci wpltywa w istotny sposob na
rozumienie (Verstehen) innych os6b. Zanim oméwie te ograniczenia,
zwréce najpierw uwage na istotowa budowe aktéw rozumienia

50 Samej koncepcji wczucia nie moge tutaj omowic.
51 E. Stein, O zagadnieniu wczucia, dz. cyt., 142.
52 Tamze, 145.
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tak, jak si¢ ona prezentuje wedlug Stein. W owych aktach mozna
wyréznié trzy niesamodzielne wobec siebie momenty: 1) rozumienie
jest przezyciem zwigzkow sensowych, 2) w aktach rozumienia mamy
do czynienia z pewng przezyciowg caloscia, 3) przezycia te dokonuja
si¢ W modus §wiadomosci nieobiektywizujace;.

Duch (a wiec eo ipso i osoba duchowa) zostal przez Stein
okreslony jako sfera rozumu. W dziedzinie ducha nie panuja
zwigzki przyczynowe, lecz motywacyjne. ,Motywacja — pisze Stein
— jest prawidlowoscig zycia duchowego, powiazany zespél przezy¢
podmiotéw duchowych jest przezyta (zrédlowo lub wezuciowo)
caloscig sensu i jako taki jest zrozumialy™. Sensowno$¢ powiagzania
jest warunkiem mozliwosci rozumienia drugiej osoby. Anomalie
w dziedzinie zycia duchowego (odréznione wyraznie przez Stein
od anomalii zycia psychicznego®) zaburzaja sensownosé, a wigc
i uniemozliwiajg rozumienie.

Calosciowos$¢ struktury przezywanej jest drugim istotnym
momentem rozumienia. Rozumienie dotyczy bowiem zawsze jakiego$
zwigzku przezy¢, a $cislej rzecz biorac: sensownego zwigzku przezy¢
zwigzanego ze strukturg osobowg (a wigc niejako przy ,naocznym”
uwzglednieniu wiasnosci osoby, tego, co dane w jej uczuciach itd.).

Po trzecie za$: rozumienie nie jest aktem obiektywizujacym, tzn.
prostym uchwyceniem przezycia, resp. ich zwigzkéw, lecz przezyciem
zwigzkéw motywacyjnych®. Jest ono nieobiektywizujace. Nie jest
wigc tak, ze najpierw musimy pewien zwigzek przezy¢, aby go
wtérnie zrozumied, lecz rozumie¢ go, to tyle, co go przezywac>. Przy
czym w mocy pozostaje twierdzenie Stein dotyczace istoty aktéw

53 Tamze, 127.

54 Tamze, 128.

55 Warto zaznaczyc, ze Stein odréznia rozumienie od prostego uchwycenia cudzego przezycia.
Rozroznienie to pojawia sie juz wczesniej u M. Geigera. Zob. M. Geiger, Uber das Wesen
und die Bedeutung der Einfiihlung, w: Bericht (iber den IV. Kongress fiir experimentelle
Psychologie in Innsbruck, Leipzig 1911, 47-48.

56 Por. A. Wegrzecki, O poznawaniu drugiego cztowieka, Krakow 1992, 40.
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wczucia, ze nie jest ono nigdy przezywaniem wlasnych przezy¢, lecz
jest niezrédlowym przezywaniem przezy¢ innego Ja*’.

Rozumienie nie jest wolne od ograniczen. Po pierwsze, osoba musi
»,daé sie zrozumied”, tzn. jakos udostepnic¢ swoje przezycia drugiemu,
czy to poprzez tzw. ruchy wyrazowe (Ausdrucksbewegungen) (np. gesty,
mimike itd.), czy to poprzez swoje dziatanie. Poznanie drugiej osoby
jest wigc zaposredniczone przez ujecie ciala (cho¢ trzeba dodag, ze
Stein nie wyklucza mozliwosci niecielesnej komunikacji*®). Istnieja
ponadto rézne modi otwartosci osoby, ktére zostaly pokrétce opisane
przez Stein w Budowie osoby ludzkief”. Co istotniejsze jednak, nie
kazde calosci sensu mogg zostaé przeze mnie zrozumiane albo —jak
si¢ wyraza Stein — zrozumiane ,w sposéb wypelniony™®.

Tym, co zasadniczo da si¢ przezy¢ w sposéb naocznie wypelniony
jest to, co mozna wyprowadzi¢ ze struktury wiasnej osoby. ,,Natomiast
tego — pisze Stein — co jest sprzeczne z moja wlasng struktura
przezyciowa, nie moge doprowadzi¢ do wypelnienia, moge to jednak
jeszcze mie¢ dane w postaci pustego przedstawienia. Moge sama
by¢ niewierzgca, a przeciez rozumieé, ze kto$ inny za swoja wiare
sktada w ofierze wszystkie ziemskie dobra, jakie posiada. Widze, ze
tak dziala i we wezuciu [przypisuje] mu jako motyw tego dziatania
doznawanie wartosci, ktérej odpowiednik nie jest mi dostepny
i przypisuje mu warstwe osobowa, ktérej sama nie posiadam™'.
Korelacja warto$¢-warstwa osoby sprawia, ze tam, gdzie brak pewnej
warstwy w strukturze osoby, tam jest i brak pewnych fenomenéw
wartosci, jak réwniez tam, gdzie brak pewnych fenomenéw wartosci,
tam i brak pewnej warstwy dla §wiadomosci. Dlatego tez, kto nie ma

57 E. Stein, O zagadnieniu wczucia, dz. cyt., 23-24.

58 Tamze, 152.

59 Por. E. Stein, Budowa osoby ludzkiej, dz. cyt., 161.

60 Nie jest jasne, czy ,rozumiec cos »pusto«” znaczy tyle, co ,nie rozumiec”, czy tez jednak
jest to tylko pewien modus rozumienia. Adam Wegrzecki przychyla sie do pierwszej
interpretacji. A. Wegrzecki, dz. cyt., 43.

61 E. Stein, O zagadnieniu wczucia, dz. cyt., 149-150.
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do pewnych wartosci dostgpu, dla ktérego sa one ukryte, ten nie moze
zrozumie¢ innej osoby w sposéb ,wypelniony w naocznosci”. Widzimy
wiec, ze nasze wlasne Zycie emocjonalne, w ktérym konstytuuja si¢
wartosci, odgrywa pierwszorzedng rol¢ w rozumiejacym wezuwaniu
si¢ w inne osoby.

Poznanie cudzej osobowosci jest znaczace réwniez dla poznania
wlasnej osoby. Pozwala ono bowiem nie tylko uja¢ samego siebie
jako przedmiot, spojrze¢ na siebie ,oczami innego”, ale takze — na
podstawie komparacji — dostrzec w nas to, co w nas inne, to, czego
nam brakuje itd. We wczuciu mozemy uchwytywaé nieznane nam
z wlasnego do$wiadczenia obszary wartosci osobowych. Czujemy
czyja$ szlachetnosé, dobroé¢, wielkodusznosé itd., uswiadamiajac
sobie wlasne wybrakowanie, u§wiadamiamy sobie to, czego sami
jestesmy pozbawieni. Tym samym wczucie albo rozumienie staje si¢
gleboka mozliwoscia do samopoznania i aksjologicznego okreslenia
wlasnej osoby.

5. UWAGI KONCOWE

Niniejsza interpretacja wczesnej filozofii Edyty Stein ukazala
fragmentaryczno$¢, niejednoznacznos¢ oraz problematycznosé fe-
nomenologicznej teorii wartosci autorki O zagadnieniu wezucia.
Ta fragmentaryczno$¢ i ograniczono$¢ analiz jest jednak usprawied-
liwiona. Po pierwsze dlatego, ze zwlaszcza w O zagadnieniu wezucia
problem wartosci jest raczej marginalny. W pracy tej znajduje si¢
on dopiero w ostatniej cze¢sci rozprawy i zostal tam zamieszczony
wylacznie w celu uczynienia zrozumialymi nast¢pujacych po nim
tenomenologicznych analiz ducha, osoby i rozumienia. Po drugie,
wymaganie od Stein wprowadzania nowego punktu widzenia (np.
punktu widzenia fenomenologii genetycznej) nie jest zarzutem, lecz
raczej rzeczowym postulatem, ktérego koniecznos$¢ unaocznia nam
zwlaszeza O zagadnieniu wezucia. Nie mozna zapominad, ze jest
to pierwsza samodzielna rozprawa Edyty Stein, a co wigcej, ze nie
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aspiruje ona do bycia prébg calosciowego ujecia problematyki wezu-
cia, a co dopiero problematyki wartosci. Jak mozna bylo zauwazy¢,
stanowisko Stein zostaje rozwinigte i po cze$ci zrewidowane w In-
dividuum und Gemeinschaft. Podtrzymujgc stanowisko fenomeno-
logiczno-obiektywistyczne, modyfikuje ona swéj poglad na relacje
pomiedzy przezyciem uczucia a przezyciem czucia wartosci, przez co
moze unikng¢ wspomnianych w niniejszym artykule teoretycznych
probleméw. Ujecie przedstawione w Individuum und Gemeinschaft
wyréznia si¢ takze tym, Ze stawia ono problem wartosci w nieco
szerszej perspektywie badawczej niz ma to miejsce w O zagadnieniu
wezucia. Chodzi tutaj m.in. o kwestie wartosci i warto§ciowania
w kontekscie wspélnoty.

Edyty Stein fenomenologia wartosci bez watpienia wpisuje si¢
w podstawowe tendencje fenomenologicznych badan aksjologicz-
nych przeprowadzonych przez Schelera, Husserla czy Geigera. Jest
to réwniez teoria antypsychologistyczna, antysensualistyczna, bedaca
swego rodzaju emocjonalnym intuicjonizmem. Zarazem podstawowe
tendencje filozofii Stein zblizaja ja do swoistej wersji personalizmu,
przy czym poczatkowo nie ma on uzasadnienia religijnego, lecz
fenomenologiczne®. Mimo nawigzywania do innych fenomeno-
logéw, badania tej wéwczas bardzo mlodej filozofki stanowig sa-
modzielng prébe badania fenomenologicznego w oparciu o ,rzeczy
same”. W tym sensie stanowia one ilustracje wnikliwego myslenia
fenomenologicznego — réwniez w jego bladzeniu.
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FEELING, PERSON AND VALUES IN THE PHENOMENOLOGICAL INVESTIGATIONS
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Abstract. The article is an attempt at analyzing the descriptions of the relations between
feelings, person and values that are presented in Edith Stein’s “On the problem of em-
pathy”. Our aim is to show the correlations between person and values. To that end, it
is essential to sketch Stein’s phenomenology of feelings. The article argues that some of
the views proposed by Stein are problematic. In particular, it is pointed out that Stein’s
analysis of the objective side of feeling and of the essence of values is inadequate. The
central point of the critique concerns Stein’s view of the relations between “feeling a value”
(Wertfiihlen) and feelings (Gefiihle). The notion of person and its phenomenological con-
stitution is then discussed with reference to Stein’s dissertation, with a specific focus on
its intersubjective dimension. It is argued that according to Stein one’s own emotional life
is crucial to understanding other persons. The analysis of “On the problem of empathy” is
deepened throughiillustrations of some changes in the way of treating axiological problems
in Stein’s phenomenology.
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PIOTR DUCHLINSKI

TOMISTYCZNA KRYTYKA ONTOLOGII FENOMENOLOGICZNE)

Streszczenie. Celem artykutu jest prezentacja i rekonstrukcja argumentéw sformutowanych
przez tomistéw egzystencjalnych przeciwko ontologii uprawianej przez fenomenologéw.
Catos¢ dyskusji zaprezentowano na ogdlnym tle krytyki fenomenologii jako sposobu upra-
wiania filozofii. W artykule zaprezentowano najwazniejsze argumenty, nastepnie oceniono
ich wartos¢ merytoryczna, biorac pod uwage kontekst historyczny, przedmiotowy i metodo-
logiczny. Zwrdcono uwage na wartosc tej dyskusji dla ksztattowania dialogu filozoficznego
miedzy tomizmem a fenomenologig oraz na aktualnos¢ podejmowanej problematyki. Dialog
ten u niektorych tomistow doprowadzit do nowego przemyslenia szeregu kwestii metafizyki
tomistycznej (np. struktury bytu intencjonalnego). Wskazano réwniez, ze wspotczesnie
tomizm i ontologia fenomenologiczna maja wspdlnego przeciwnika jakim jest naturalizm
w réznych wariantach. W zwiazku z tym rekomendowano, ze miedzy tomizmem a ontologia
fenomenologiczna powinna zachodzi¢ gtebsza wspétpraca, gdyz tylko wtedy bedzie mozna
podjac¢ sensowng debate z naturalizmem, ktory siegajac nawet po srodki administracyjne
stara sie wprost wyeliminowac tak metafizyke klasyczna, jak i fenomenologie.

Stowa kluczowe: tomizm egzystencjalny, fenomenologia, ontologia, metafizyka, esencja-
lizm, filozofia Polska

1. Wprowadzenie. 2. Kartezjanskie dziedzictwo fenomenologii. 3. Redukcja realnego istnienia.
4. Zasada wszystkich zasad, czyli pozory realizmu. 5. Intencjonalno$¢ - nieudana proba prze-
bicia sie do swiata realnego. 6. Podwojny garb fenomenologii. 7. Ontologia przed metafizyka.
Esencjalizm fenomenologow. 8. Wszyscy jestesmy realistami. 9. Spozytkowanie fenomenologii.
10. Uwagi koricowe.

1. WPROWADZENIE

Tomizm egzystencjalny rozwijal si¢ i nadal rozwija w nieustan-
nym polemicznym odniesieniu do filozofii wspélczesnej'. Polemika

1 Artykut ten kontynuuje badania nad tomistyczna krytyka ontologii, ktére przedstawitem
w obszernym rozdziale: P. Duchlinski, Tomistyczna dekonstrukcja ontologii, w: Metafizyka
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ta przybiera rézne formy. Przewaznie nacechowana jest dosy¢ mocna
krytyka, nierzadko tez radykalnym kwestionowaniem jakiejkolwiek
wartoéci poznawczej réznych kierunkéw filozoficznych (np. postmo-
dernizmu czy filozofii analitycznej). Tomisci egzystencjalni podejmo-
wali dyskusje tak w ramach paradygmatu tomistycznego, z innymi
wyktadniami tomizmu (tzw. spory w rodzinie), np. bardzo czgsto
polemizowali z tomizmem lowarnskim (K. Kiésak, S. Ziemiarski),
ktéry chetnie wykorzystywal dane nauk przyrodniczych, jak réw-
niez z tomizmem transcendentalnym (E. Coreth, J. Lotz, K. Rah-
ner) ktéry inkorporowal do metafizyki elementy filozofii I. Kanta
i M. Heideggera. Polemizowali w mniej lub bardziej zaawansowany
sposéb ze wszystkimi wspélczesnymi kierunkami filozoficznymi,
tak z tymi, ktére rozwijaly si¢ w Polsce, jak np. z marksizmem, co
bylo podyktowane potrzebami spolecznymi i §wiatopogladowymi,
ale tez z filozofig dialogu (np. J. Tischner) czy filozofia w kontekscie
nauki (M. Heller, J. Zyciriski), jak i z tymi, ktére dominowaly na
zagranicznych areopagach filozoficznych. Polemika nie ominela
réwniez fenomenologii, ktéra w Polsce, szczegdlnie od lat 50., ubie-
glego wieku intensywnie rozwijala si¢ za sprawg Romana Ingardena
i bezposrednich uczniéw, do ktérych z biegiem czasu przyznawalo
sic wielu tomistéw (np. W. Strézewski, A. B. Stepien i jego niektérzy
uczniowie). Fenomenologia ta byta swego czasu tak wplywowa, ze
przeniknela réwniez do wnetrza tomizmu, czynigc w nim niemaly,
jak zobaczymy, ferment intelektualny. Ponizej zaprezentujemy, w jaki
spos6b tomisci egzystencjalni, zwlaszcza polscy, krytykowali ontolo-
gie fenomenologéw?. Zrekonstruujemy argumenty, za pomocg kté-

i dekonstrukcja. W poszukiwaniu doswiadczenia metafizycznego w kontekscie wyzwari
dekonstrukcjonizmu, red. K. Sniezynski, P. Duchlinski, Krakéw 2016, 40-102.

2 W artykule powotuje sie na prace polskich tomistéw egzystencjalnych, okazjonalnie
tez na prace E. Gilsona, zwtaszcza na te fragmenty z jego dziet, ktére wprost dotycza
krytyki ontologii fenomenologicznej. Dlatego artykut niniejszy mozna potraktowac jako
studium z zakresu filozofii polskiej lub, jesli kto woli, z historii filozofii polskiej. Ma on
z jednej strony wymiar historyczny, bo rekonstruuje pewna dyskusje, ktora troche zostata
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rych przeprowadzili te krytyke. Chodzi tu rzecz jasna o calosciows
krytyke dotyczaca okreslonego nurtu filozoficznego, nie zas$ o jego
wybranych przedstawicieli®. Trzeba pamigtad, ze krytyka tej onto-
logii jest integralnie powigzana z calosciows krytyka fenomenologii
jako pewnego sposobu uprawiania filozofii*. Ponadto postaramy si¢
pokazaé, na czym polegal 6w ferment, jaki fenomenologia zrobila
w obozie tomistycznym, i co z niego zostalo do dzis, czy byt zjawi-
skiem trwalym, czy tez przelotnym. Bedziemy réwniez starali si¢
przeanalizowaé, czy faktycznie uprawiana przez fenomenologéw
ontologia jest obecnie dla tomistéw egzystencjalnym realnym zagro-
zeniem, czy moze jest znacznie wazniejszy przeciwnik na horyzon-
cie, ktéry stanowi powazniejsze wyzwanie, niz ta ontologia, ktéra
w zamierzeniach zawsze dazyla do prawdy, przeciwko wszelkiemu
naturalizmowi, relatywizmowi i dekonstrukcji sensu.

2. KARTEZJANSKIE DZIEDZICTWO FENOMENOLOGII

Tomisci egzystencjalni jednoznacznie zaliczaja fenomenologie do
dziedzictwa kartezjaniskiego. Uwazaja bowiem, ze Husserl, ktéry byt
tworca fenomenologii, w sposéb zradykalizowany doprowadzit do

zapomniana, z drugiej jednak bardziej koncentruje sie na aspektach argumentacyjnych

i problemowych tej krytyki, ktore stale sa aktualne w polskim tomizmie.

W osobnym studium mozna by pokaza¢ dyskusje tomistyczne wokét ontologii R. Ingar-

dena, ktora wywotata najwiekszy ferment w srodowisku polskich tomistow. W artykule

ograniczamy sie tylko do zasygnalizowania tej kwestii.

4 Problem krytyki ontologii fenomenologicznej jest nadal aktualny. Swiadczg o tym cho-
ciazby prace powstajace w rodzinnym srodowisku filozoficznym, ktére wprost dotykaja
tego zagadnienia. P. Jaroszynski, Metafizyka czy ontologia?, Lublin 2011, A. Maryniarczyk,
Metafizyka a ontologie. Préby przezwyciezenia metafizyki i ich paradoksy, Lublin 2015.
Prace te dobitnie $wiadczg o tym, ze tomisci nadal rozliczaja sie z filozofig wspotczesna,
dokonujac jej radyklanej krytyki. W tych najnowszych pozycjach wprost podejmowania
jest krytyka ontologii fenomenologdw. Ze strony fenomenologii obie pozycje nie docze-
katy sie jeszcze zadnej odpowiedzi. Choc krytyka tej ontologii jest wykonczona, autorzy
tomistyczni stale ja przypominajg, w ten sposob wyraznie zaznaczajg swoje stanowisko
w srodowisku, ktére zdominowane jest réznymi ,laboratoriami ontologicznymi”.

W
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ostatecznych konsekwencji projekt filozoficzny Kartezjusza®. Autorzy
tomistyczni argumentuja, ze razem z Kartezjuszem nastala nowa
sytuacja w filozofii. Doszlo do czegos w rodzaju przetomu, ktéry
polegal na tym, ze radykalnie zerwano z ,dotychczasowym nurtem
filozofii klasycznej. Odtad juz nie poza-podmiotowy przedmiot re-
alnie istniejacy jest wyjasniany w procesie filozoficznego poznania,
ale podmiotowe, subiektywne idee. Caly przedmiot filozoficznych
wyjasnien »miesci sig« juz w czlowieku, w ludzkiej $wiadomosci.
Poznawac to tyle, co w §wiadomosci podmiotu analizowaé poszcze-
g6lne idee lub tez zespél — faricuch idei. Filozofia utracita swéj realny
pozapodmiotowy przedmiot poznania. Nie jest wyjasniany §wiat oséb
i rzeczy realnie istniejacych w sobie (poza zasiggiem podmiotu), ale
tym przedmiotem dla czlowieka — ducha (res cogizans) jest i moze by¢
tylko to, co jest w samym duchu, w jego »wnetrzu«. Analiza idei spel-
nia zasadniczy proces poznania™. Wedlug tomistycznej interpretacji
Kartezjusz byt tym, ktéry zapoczatkowal dramatyczny w konsekwen-
cjach odwrét od filozofii klasycznej. Uwiezil on ludzkie poznanie
w obrebie swiadomos$ci wypelnionej ideami, jako reprezentacjami
rzeczy zewnetrznych. Tomisci krytykuja Kartezjusza za reprezen-
tacjonizm, ktéry doprowadzil do odcigcia §wiadomosci od realnego
bytu. Uwazajg oni, ze bl¢dnie zinterpretowal nature ludzkiego po-
znania, ktére nie polega na analizowaniu reprezentacji pojeciowych,
ale na bezposrednim kontakcie z realnie istniejacymi przedmiotami.
Reprezentacjonizm doprowadzil do tzw. problemu ,mostu™. Jesli
bowiem nasze poznanie dotyczy tylko reprezentacji pojeciowych,
woéwczas pojawia si¢ pytanie, w jaki sposéb odpowiadajg one rze-
czywistosci. W ten sposéb narodzit si¢ problem wartosci ludzkiego
poznania, ktére do wykazania swojej prawdziwosci potrzebowalo

5 M.A. Krapiec, O rozumienie filozofii, Lublin 1999, 90-91.

6 M.A. Krapiec, Filozofia co wyjasnia? Lublin 1999, 120.

7 Szerzej na temat problematyki mostu epistemologicznego pisze: E. Gilson, Realizm
tomistyczny, Opracowanie zbiorowe, Warszawa 1963; M.A. Krapiec, Realizm ludzkiego
poznania, Lublin 1995.
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niezliczonej masy réznych kryteriéw, dla ktérych jedynym uzasad-
nieniem byla ludzka subiektywnos¢. Nowozytni filozofowie zaczeli
obsesyjnie poszukiwaé bezskutecznych sposobéw uzgodnienia tych
reprezentacji z realng rzecza, od ktérej, jak na ironig losu, wezesniej
si¢ odlgczyli, w celu zagwarantowania poznaniu rzekomej $cistosci
i precyzji. Kartezjusz, ktéry dobrze zdawal sobie sprawe z zaistnialej
trudnosci, poszukiwal jej rozwigzania w przyjeciu istnienia Boga,
ktéry mial by¢ gwarantem prawdziwosci i obiektywnosci poznania.
Filozofowie, ktérzy uwazaja, ze Kartezjusz swoimi rozstrzygnieciami
przyspieszyl rozwéj teorii poznania, sa w bledzie. A to dlatego, ze
przeciez ,zrodzona z »dziewiczego« nie zaptodnionego przez realng
rzeczywisto$¢ punktu wyjscia — cogizo — teoria poznania nie mogta
si¢ sta¢ udanym plodem filozoficznego poznania; byta tylko hybryda
powstalg z »czystego myslenia« i poza »czystym mysleniem« nie
mogla zy¢, ani si¢ rozwijac¢”®. Na dobra sprawe Kartezjusz przestal
poznawac, a zaczal myslec. I to wiasnie doprowadzilo do sytuacii,
w ktérej ,filozofia tak rozumiana stala si¢ intelektualng igraszka
ideami zanurzonymi w morzu $§wiadomosci celem wydobycia ich na
powierzchnie tej $wiadomosci oraz dokonania ich analizy i blizszego
ogladu™. Filozofia utracila swéj realny przedmiot, a stala si¢ meta-
analizg tresci $wiadomosci. Kartezjusz zapoczatkowal paradygmat
filozofii swiadomosci, dla ktérej podstawowym przedmiotem bada-
nia jest zawarto§¢ ludzkiego umysltu, czyli wszystkie reprezentacje,
ktére w nowozytnosci okreslano mianem idei, impresji czy réznych
innych form apriorycznych, ktére rzekomo mialy ukrytyczniaé re-
alizm. W paradygmat filozofii §wiadomosci wpisuje si¢ Kant, ktéry
w przekonaniu tomistéw, nieudolnie bo inaczej by¢ nie moglo,
stara si¢ przerzuci¢ most z podmiotu do rzeczywistosci za pomoca
transcendentalnej analizy struktury ludzkiego umystu uzbrojonego

8 M.A. Krapiec, Poznawac czy myslec. Problemy epistemologii tomistycznej, Lublin 1994,
236.
9 M.A. Krapiec, Filozofia co wyjasnia? , dz.cyt., 120.
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w aprioryczne formy i kategorie. Réwniez i Husserl wpisuje si¢ w ten
paradygmat zaréwno swoimi ustaleniami metaprzedmiotowymi, jak
i konkretnymi rozstrzygnieciami, ktére tylko z pozoru wygladaja
na przedmiotowe. Husserl, wedlug interpretacji W. Chudego®, jest
wiernym kontynuatorem filozofii uprawianej w optyce paradygmatu
refleksyjnego. Wiernie kontynuuje paradygmat transcendentalny
zapoczatkowany przez Kartezjusza i Kanta, w ktérym badanie fi-
lozoficzne polega na wykrywaniu podmiotowych struktur aprior
uzasadniajacych funkcjonowanie zycia §wiadomego. Optyka trans-
cendentalna przenosi nas w §wiat domniemanych senséw ksztaltuja-
cych si¢ w miarg rozwoju réznych faz i typéw doswiadczenia. Analiza
transcendentalna skupia sie przede wszystkim na analizie aktéw po-
znawczych, takich jak np. spostrzezenie zewngtrzne czy wewnetrzne,
bez odwolywania si¢ do poznawanych w nich przedmiotéw.
Tomisci, w niektérych momentach zyczliwie interpretujac Hus-
serla, pokazuja, ze mial on §wiadomos¢ trudnosci, przed ktérymi
stangl Kartezjusz. Dlatego Husserl postanowil dokoriczy¢ program
badan Kartezjusza przez radykalne i konsekwentne zastosowanie
nowej metody — metody fenomenologicznej. Brak konsekwencji spo-
wodowal, Ze Kartezjusz nie mégt osiagnaé idealu poznania czystego
i absolutnego. Poszukiwal pewnosci nie w §wiecie zewngtrznym, lecz
W cogito poznajgcym. Samoswiadomos¢ umystu byta dla niego tym,
co jest niepowatpiewalne, czyms, co omija nawet zakusy zlosliwego
demona, ktérego istnienia przeciez nie mozemy wykluczy¢. Po kilku
wiekach Edmund Husserl, jak sam to wielokrotnie podkreslat w swo-
ich pracach, wchodzi na te sama droge co ojciec nowozytnej filozofii.
Dla autora Badari logicznych poszukiwanie pewnosci oraz ostatecznej
absolutnosci epistemicznej bedzie podstawowym celem filozofii.
Uzna on jednak, ze droga kartezjariska musi zosta¢ przezwyci¢zona
za pomocg okreslonego typu redukeiji, ktérej zastosowanie pozwoli na
odkrycie epistemicznego absolutu, ktérego z takim namaszczeniem

10 W. Chudy, Rozwdj filozofowania a putapka refleksji, Lublin 1995.
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poszukiwal Kartezjusz. Ponadto ulubiong lektura, jak sygnalizuje
Krapiec, byta dla Husserla Kryzyka czystego rozumu. Z takich inspiracji
nie mogta jednak urodzi¢ si¢ inna filozofia jak tylko metaprzedmio-
towa krytyka, dla ktérej punktem archimedesowym jest $wiadomos¢.

3. REDUKCJA REALNEGO ISTNIENIA

Tomisci zarzucajg Husserlowi, ze ten odziedziczy! pewna tendencje
do radykalnego sprzeciwu wzgledem naturalnego realizmu, ktéry
jest wlasciwy kazdemu czlowiekowi. W duzej mierze dokonalo si¢
to pod wplywem Kanta, dla ktérego spontaniczny i naturalny realizm
ukierunkowujacy poznanie ku $wiatu zewngtrznemu zawsze byt po-
dejrzany, dlatego tez zachodzilta koniecznos¢ dokonania jego krytyki
i wykazania jego transcendentalnych podstaw. Husserl uwazal, ze tak
kartezjariski, jak i kantowski punkt wyjscia trzeba jeszcze bardziej
zradykalizowa¢". Ta radykalizacja miala uzupelni¢ cos, czego nie
zrobil Kartezjusz. Otéz, poszukujac pewnego i nieobalanego pozna-
nia w obszarze §wiadomosci, pozostawil nietknietym caly horyzont
$wiata realnego, w ktérym na co dzien zyjemy i dzialamy. Kartezjusz,
jak twierdzg autorzy tomistyczni, zywil przekonanie, ze ten $wiat
do$wiadczany jest przez nas spontanicznie. I cho¢ nie uczynil z tego
przekonania zadnego uzytku we wlasnej filozofii, zachowal pewien
realizm w odniesieniu do §wiata materialnego, ktérym miala zaj-
mowac¢ si¢ mechanika z jej prawami. Podobnie jak dla Kartezjusza,
réwniez dla Husserla tej pewnosci nie mozna juz uzyskaé w §wiecie
dos$wiadczenia zewnetrznego. Pewno$¢ ta jest dostepna tylko w ob-
szarze podmiotu a dokladnie w sferze czystej transcendentalnej wia-
domosci. Jednakze dotarcie do niej wymagalo pewnych blyskotliwych
zabiegéw teoretycznych, ktére prowadzg w pierwszej kolejnosci do
zmiany nastawienia w filozofowaniu. Juz podczas prowadzonych

11 M.A. Krapiec, Andliza punktu wyjscia w poznaniu filozoficznym, w: Byt i istota, Lublin
1994, 96-97.
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przez siebie w Getyndze seminariéw, Husserl bardzo cz¢sto zwra-
cal uwage, iz rzetelne filozofowanie domaga si¢ zajecia adekwatnej
postawy badawczej. Polegala ona na tym, ze jesli stawiamy sobie
cel, jakim jest osiggniecie idealu poznania absolutnego, to musimy
zredukowaé §wiat realny. Tomisci tak interpretuja proponowang przez
Husserla zmiang postawy filozofowania: ,Ot6z ten wlasnie naturalny
horyzont Husserl wzial w nawias. Musimy, wedlug Husserla, jeszcze
przezwycigzy¢ kartezjaniskie pozycje i dokonaé fenomenologiczne;
redukcji, odrywajac si¢ zupelnie od faktu istnienia $wiata i wlasnej
historii™?. Redukeja fenomenologiczna strukturalnie jest zabiegiem
zlozonym. Sprowadza si¢ do zawieszenia (zneutralizowania) wszel-
kiego rodzaju sadéw egzystencjalnych, majacych swoja waznosé
w postawie naturalnej. Uzyskujemy w ten sposéb pewien rodzaj
epistemicznej rezerwy wobec stwierdzenia istnienia czegos. Taka
postawa jest charakterystyczna dla spontanicznego i naturalnego
doswiadczenia swiata. Celem redukcji nie jest jednak zaprzeczenie
istnieniu $wiata, uznanie, ze go w ogéle nie ma, lecz tymczasowe
zawieszenie prze§wiadczen dotyczacych jego istnienia, do czasu kiedy
zostanie wykazana transcendentalna podstawa ich uzasadnienia.
Kazde bowiem z przeswiadczen egzystencjalnych oparte jest na spo-
strzezeniach zmystowych, ktérych epistemiczna niepewnoséé, co do
uzyskiwanych na ich podstawie rezultatéw poznawczych, nie moze
by¢ fundamentem ich poznawczej wiarygodnosci. W tym wszystkim
ujawnia si¢, argumentuja tomisci, brak zaufania Husserla wobec tego,
co jest nam dane w poznaniu spontanicznym i przedrefleksyjnym.
W tym husserlowskim posunieciu autorzy tomistyczni dostrzegaja
powazny blad, ktéry doprowadzil do tego, ze po dokonaniu redukeji
pozostaje juz nie podlegajaca zadnej redukeji czysta $wiadomos¢ ze
wszystkimi jej tresciami. Wéwczas zadaniem filozofii staje si¢ nic
innego, jak tylko opis tej sSwiadomosci, polegajacy na eksplikaci jej
zawartosci, a przede wszystkim na odkryciu tego, w jaki sposéb realny

12 Tamze, 96.
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swiat w niej si¢ konstytuuje. Nawet jesli Husserl nie bral na powaznie
redukeji w takim znaczeniu, Ze praktycznie nigdy nie zakwestionowal
istnienia $wiata realnego, a stuzyla ona tylko pewnym okreslonym
zabiegom teoretycznym, dla tomistéw popelnil on w tym miejscu
niewybaczalng pomytke, prowadzaca w konsekwencji do idealizmu
transcendentalnego, do ktérego zresztg sam twérca fenomenologii
chetnie si¢ przyznawal. Krapiec w nastepujacych stowach podsu-
mowuje cale dokonanie Husserla oraz wszystkich innych filozoféw
$wiadomoscei: , Tak wige czyms »wszechogarniajagcyme jest swiado-
mos$¢. Uniwersum calego §wiata nie stanowi punktu wyjscia w ba-
daniu sensu bytu, ale tym punktem wyjscia jest »wszechogarniajgcac
$wiadomos¢, ktéra dotyczy nie tylko poszczegdlnego czlowieka —ale
wszystkich ludzi — stanowi zainteresowanie wspélczesnych postkan-
towskich filozoféw. Badanie $wiadomosci dokonuje si¢ poprzez re-
fleksje nad dzialaniem samej $wiadomosci i jej tworami — sensami
wykreowanymi przez te swiadomosé. A sposoby kreowania senséw
— przedmiotéw poznania sg rézne. Zycie $wiadomosci w tego typu
filozofii stanowi aporig poznania samej rzeczywistosci. Jest to zresztg
zrozumiale, albowiem ten typ »krytycznego« poznania odcial od
zainteresowan filozoficznych §wiat spontanicznego poznania, jako
naiwnego realizmu, ktére nie moze stanowi¢ krytycznej podstawy
dla poznania naukowego. Rezultatem takich zabiegéw jest wzmo-
zenie §wiadomosci i zarazem zasadnicza niemoc dotarcia do §wiata
realnie istniejacego na mocy samej analizy »przedmiotéw« §wia-
domosciowego punktu wyjscia. Stara platoriska koncepcja »jaskini
poznania, z ktérej nie ma wyjscia, zostala wzmocniona namiastka
sztuki uobecniajacej na hafcie mysli rézne sensy bytu ostatecznie
pochodne od $wiadomosci. Rzeczywisto$c¢ istniejacego $wiata oséb
i rzeczy jest tu nieobecna”. Husserl odcial filozofi¢ od realnego
istnienia, gdyz uwazal, Ze pozostanie przy nim nie moze doprowa-
dzi¢ do uzyskania poznania absolutnego i obiektywnie waznego.

13 M.A. Krapiec, Filozofia co wyjasnia?, dz.cyt., 132.
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Dla tomistéw twérca fenomenologii obiera bardzo watpliwa droga
dojscia do tego obiektywizmu. Chce to uczynni¢ poprzez §wiado-
mo$¢ i ukazanie jej wielostronnych zwigzkéw z bytem, rozumianym
jako jej wytwér. Tymczasem dla autoréw tomistycznych droga do
wykazania i zagwarantowania obiektywnosci poznania jest tylko
jedna. Jest to droga przez byt realnie istniejacy i jego prawa, ktére
funduja porzadek poznawczy. Kiedy dokonujemy zawieszenia tego
porzadku, czy tez innych zabiegéw neutralizujacych jego waznos¢
dla wnioskéw filozoficznych, ustawiamy sie na torach nieprzezwycie-
zalnego subiektywizmu, a nie obiektywizmu. Droga przez badanie
tomistéw Husserl pozostanie filozofem, ktéry nie ma zaufania do
naturalnego, spontanicznego poznania $wiata'. Ten brak zaufania
beda tlumaczy¢ wplywem, jaki na jego mys$l wywart idealizm Kanta
ijego nastepcéw, z ktérymi Husserl nierzadko wychodzit w polemike,
a ktéra jednak, jak pokazuje to rozwdéj jego mysli, nie doprowadzita
do zadnych realistycznych rozstrzygniec.

4. ZASADA WSZYSTKICH ZASAD, CZYLI POZORY REALIZMU

Réwniez zasada wszystkich zasad, odwolujaca si¢ do danych bez-
posredniego doswiadczenia, ktéra w przekonaniu fenomenologéw
miala zrywacé z filozofig pustych pojeé, nie spetnila swojego zdania.

14 ,Podstawa realizmu poznawczego - wyjasniaja tomisci egzystencjalni - jest przezywane
codziennie przez kazdego cztowieka doswiadczenie ludzkiego poznania, a nie abstrakcyjna
analiza mysli, oderwanej od bezposredniego poznawczego kontaktu z realnie istnieja-
cym $wiatem materialnym. Codzienne doswiadczenie poznawcze cztowieka ukazuje, ze
to w poznawczym kontakcie z poznawanym bytem cztowiek wie o tym, Ze poznaje swiat
istniejacy realnie, i Ze ten realnie istniejacy swiat staje sie zinterioryzowana wtasnoscia
poznajacego. Przez zmystowe spostrzezenia ujmujemy istniejacy konkret, jawiacy sie
i rozumiany jeszcze niewyraznie (ut existens sub natura communi), ale uwyrazniajacy
sie coraz bardziej poprzez synteze naszego zmystowego poznania i intelektualnego ro-
zumienia”. M.A. Krapiec, Epistemologia w: http://www.ptta.pl/pef/pdf/e/epistemologia/
[6.06.2016].
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Dla tomistéw sam postulat powrotu do bezposrednich danych do-
$wiadczenia jest zasadniczo stuszny. Réwniez sama propozycja ze-
rwania z filozofig pustych poje¢ nie moze budzi¢ watpliwosci, kiedy
spojrzymy na idealizm niemiecki i jego filozoficzne konsekwencje.
Dla autoréw tomistycznych zasada wszystkich zasad kryje jednak
pewne dwuznacznoéci. Aby faktycznie oceni¢ jej przydatnos¢ dla
dyskursu filozoficznego, trzeba odpowiedzie¢ na dwa pytania: co
w tym dos$wiadczeniu poznajemy, co jest przedmiotem tego bez-
posredniego dos§wiadczenia oraz jaki akt poznawczy pretenduje do
miana bezposredniego doswiadczenia.

Zasada wszystkich zasad glosila haslo ,z potem do rzeczy”. Dla
autoréw tomistycznych wazne jest to, w jaki sposéb owa rzecz, do
ktérej mamy wrécié, jest pojmowana. Czy jest to rzecz realna, byt,
ktéry zastajemy w naszym spontanicznym doswiadczeniu §wiata, czy
moze jest to fenomen jawigcy si¢ jako noematyczny korelat mnogosci
aktéw noezy? Tomisci uwazajg, ze Husserl ,rzucajac hasto »z po-
wrotem do rzeczy samej w sobie« dociera jedynie do »fenomenuc
jawigcego si¢ jako przedmiot aktéw intencyjnych swiadomosci. Rzecz
bowiem jawigca si¢ bezposrednio w §wiadomosci, ujawniajaca swoja
tre$¢ jako »obecny« przedmiot dla intencyjnych aktéw §wiadomosci,
winna by¢ ujeta w »redukcji fenomenologicznej«, a wiec w odsepa-
rowaniu od faktu realnego istnienia, od kontekstu teorii i kontekstu
historii”®. Zatem bezposrednie doswiadczenie nie styka nas z bytem
realnie istniejacym, lecz z fenomenem bytu jako korelatem czyste;
swiadomosci. Dla tomistéw za pomocg tak pojmowanego do$wiad-
czenia, dokonujacego si¢ pod klauzulg redukeji fenomenologicznej
nie mozna dotrze¢ do istnienia realnego bytu. Dlatego tez postulat
»z powrotem do rzeczy”, ktéry glosi Husserl jest tak naprawde po-
wrotem do bezposrednich danych §wiadomosci, a nie do realnych
taktéw bytowych, z ktérymi normalnie stykamy si¢ w poznaniu
spontanicznym. Tomisci przestrzegaja przed taka interpretacja zasady

15 M. A. Krapiec, O rozumienie filozofii, dz. cyt., 91.
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wszystkich zasad, w ktérej bytaby ona sposobem obiektywnego ba-
dania przeprowadzonego na rzeczach w duchu arystotelesowskim'®.
Problematyczny jest réwniez dla tomistéw sam akt poznawczy, kté-
remu fenomenologowie przypisuja status doswiadczenia bezposred-
niego. Chodzi tu w pierwszej kolejnosci o rézne typy percepcii, jak
w przypadku doswiadczenia zewngtrznego lub wewnetrznego oraz
akty poznania apriorycznego (ejdetycznego), ktore prezentujg bez-
posrednio dziedzine bytu idealnego. Przypisywanie bezposrednio$ci
poznawczej tego typu aktom jest dla tomistéw nie do zaakceptowa-
nia. Jesli przyjmuja oni, Ze w poznaniu spontanicznym stykamy si¢
z realnym bytem, to ani percepcja, nie méwigc juz o jakichs$ aktach
poznania apriorycznego, nie s typami poznan bezposrednich. Za
pomoca percepcji zmystowej czy to wewnetrznej, czy zewnetrznej nie
mozemy uchwyci¢ zadnego realnego istnienia. Natomiast poznanie
ejdetyczne jest w ogdle zbedne, gdyz nie istnieje przedmiot, o ktérym
mialoby informowa¢. Tylko za pomoca poznania sadowego (sady
egzystencj alne) mozemy wej$¢ w poznawczy kontakt ze §wiatem re-
alnie istniejacym. Dla fenomenologéw (Husserla) sady egzystencjalne
dotyczace bytu realnego muszg ulec neutralizacji, przynajmniej do
czasu, kiedy nie zostanie wykazana ich podstawa w odpowiednich
aktach swiadomosci. Tomisci nie cheg jednak przypisywaé Husser-
lowi wulgarnego odrzucenia realizmu. Uwazaja, ze zneutralizowanie
sadéw egzystencjalnych bylo mu tak naprawde¢ potrzebne do tego,
aby uzyskac¢ swiadomos¢ faktu, ze wszystko co istnieje, istnieje tylko
»dla mnie”. Jesli istnieje jakikolwiek byt, jest on zawsze bytem dla
tej oto konkretnej $wiadomosci. Nie ma zatem bytu samego w sobie,
ktéry istnialby poza odniesieniem do intencjonalnej $wiadomosci.
Powigzanie bytu ze swiadomoscig doprowadzilo do tego, ze celem
fenomenologii stalo si¢ poszukiwanie apriorycznych ejdoséw réznych

16 Zob. E. Gilson, T. Langan, A.A. Maurer, Historia filozofii wspdtczesnej. Od Hegla do czasow
najnowszych, ttum. z ang. B. Chwedenczk, S. Zalewski, Warszawa 1977, 92.
17 Tamze, 96-97.
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aktéw $wiadomosci w ktérych prezentowaloby si¢ to, co mozemy
tylko domniemywa¢, ze jest realne. Chodzilo np. o zbadanie jak
ta sama ,materia, na przyklad jablon, moze wystepowac teraz, gdy
patrze na nig, w konfiguracji noematycznej »drzewo spostrzeganex,
nast¢pnie gdy przywoluje uprzednie spostrzezenie, jako »drzewo
przypomniane« lub tez moze sta¢ si¢ jedynie »drzewem wyobrazo-
nym«. Drzewo postrzegane i drzewo wyobrazone nie sg zjawiskami
tego samego rodzaju. Maja one calkiem rézny sens™®”. W ostatecz-
nosci fenomenologia zajmuje si¢ sensem, a nie bytem”. Interesuje
ja sens, ktéry w rézny noezach ujawnia swoje rézne doswiadcze-
niowe modyfikacje. I cho¢ 6w sens ujawnia si¢ zawsze jako bogaty
i zréznicowany, to jednak nie jest to sens bytu realnego, z ktérym
kontaktujemy si¢ spontanicznie w bezposrednim doswiadczeniu,
wyrazajacym sie w sgdzie o istnieniu, tego oto realnego konkretu.

5. INTENCJONALNOSC — NIEUDANA PROBA PRZEBICIA SIE DO SWIATA
REALNEGO

Fenomenologowie, postepujac wiernie za tradycja brentanowska,
uwazaja, ze akty sSwiadomosci sg intencjonalne, czyli skierowane na
jakis przedmiot. Intencjonalno$¢ miata gwarantowa¢ transcendencje

18 Tamze, 98.

19 Przypisywanie tworcy fenomenologii, ze catkowicie nie interesowat sie problematyka
bycia, wydaje sie sprzeczne z jego wynikami badan. Zwraca na to uwage R. Sokotowski.
Jego zdaniem ,redukcja transcendentalna nie powinna by¢ postrzegana jako ucieczka od
pytania o bycie (being) albo od badania bytu (being) jako bytu (being); wprost przeciwnie.
Kiedy przechodzimy od nastawienia naturalnego do fenomenologicznego, to wtasnie
podnosimy kwestie bytu, poniewaz zaczynamy patrzec na rzeczy doktadnie tak jak sie
manifestujg, doktadnie tak, jak sa okreslone przez forme, ktorg jest zasada ujawniania
sie rzeczy. Zaczynamy patrze¢ na rzeczy w ich prawdzie i oczywistosci (evidencing).
Jest to wlasnie patrzenie na nie w ich byciu”. R. Sokotowski, Wprowadzenie do fenome-
nologii, trum. z ang. M. Rogalski, Krakow 2013, 76. Tomisci egzystencjalni odrzuciliby te
argumentacje, gdyz nawet jesli tworca fenomenologii postugiwat sie jakims pojeciem bytu,
to i tak byto ono inne niz to, ktére funkcjonuje w metafizyce tomistycznej. Juz bardziej
wilasciwe bytoby dla Husserla operowanie pojeciem przedmiotu.
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aktéw poznawczych. Tomisci podnosza problem, czy faktycznie
za pomocy intencjonalnosci docieramy do §wiata realnego oraz na
jakie to przedmioty skierowany jest 6w akt intencji. Zauwazaja, ze
,w dokladnym opisie swiadomosciowego fenomenu, ktéry okazat si¢
bardzo zréznicowany, Husserl dostrzegal momenty intencyjnosci,
przez ktére spodziewal si¢ dotrze¢ do realnie istniejacego swiata”.
Wedlug tomistéw, fenomenologowie blednie interpretuja nature
poznania. Zbyt mocno akcentujg kreatywne zdolnosci ludzkiej wia-
domosci, zapominajac przy tym, ze prawa $wiadomosci sg okreslone
przez prawa bytu, a pole ludzkiej swiadomosci jest w calosci okreslone
przez to, co realnie istnieje. Dlatego tez przypisuja np. istnieniu
intencjonalnemu pewng autonomie, ktéra w konsekwencji prowa-
dzi do nieudanej préby przejscia od $wiadomosci do bytu. Autorzy
tomistyczni uzasadniaja, ze podstawowym sposobem istnienia jest
to, co realne. Jesli zas§ wyrdznia si¢ jakie$ inne rodzaje istnienia, jak
np. istnienie intencjonalne, to zawsze traktuje si¢ je jako derywaty
istnienia realnego. Jesli przyjmujemy, ze istnieje co$ takiego jak ,byt
intencjonalny”, to nie wolno go autonomizowaé, nie pozwala na
to bowiem pierwotne i realistycznie zorientowane doswiadczenie
konkretu. W realnym poznaniu $wiat jest tym, co bezposrednio
narzuca si¢ umystowi poznajacemu. Dlatego tomisci nie tyle méwia
o poznaniu §wiata, co raczej o jego ,od-poznaniu”. Wszak w pierwot-
nym, spontanicznym i przedrefleksyjnym ,,odruchu” poznawczym,
zanim uzyskujemy wiedz¢ czym cos jest, najpierw stwierdzamy, ze
to co§ jest. Moment egzystencji przedmiotu jest czyms, co wysuwa
si¢ na czolo, jakby ,uderza ostrzem swojej realnosci” w nasz aparat
poznawczy. Tego typu sformutowania odkrywaja istotng rol¢ w opi-
sie doswiadczenia istnienia. Ich zadaniem jest uwypukli¢ podsta-
wowy fakt, ze czlowiek w poznaniu jest pierwotnie zorientowany
nie na poznanie swojej swiadomodci, tylko na $§wiat realny, ktéry
swoim istnieniem ,uderza” w jego aparat poznawczy. ,Wyzwolenie

20 M.A. Krapiec, Analiza punktu wyjscia w poznaniu filozoficznym, dz. cyt., 96.
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si¢ ludzkiego ducha zaczyna si¢ wraz z poznaniem $wiata. To istnie-
jaca rzeczywisto§¢ »uderza« w nas nieustannie, od najwczesniejszych
momentéw naszego zycia. Nieustannie przyswajamy sobie poznaw-
czo, a wiec przez to samo intencjonalnie, zewnetrzny §wiat i jego
tresci. Realnie istniejacy $wiat, w postaci rodzicéw, otoczenia, budzi
ludzkie poznanie, poszerza je i poglebia nieustannie. Jesli istnienie
realnych bytéw oddzialujacych na nas i nasz aparat poznawczy jest
jakby »detonatorem« poznania, to tresci rzeczy istniejacych wrazaja
si¢ w nas i pozostajag w nas jako tresci poznane. Tu wlasnie nalezy
szuka¢ pierwszych zrédel kultury. Jest nig pierwotna »interioryzacja«
realnie istniejacego $wiata, dokonywana w naszym poznaniu™.
Bledem polskiego fenomenologa Romana Ingardena oraz tych
wszystkich, ktérzy poszli w jego slady, bylo zbytnie uprzedmiotowie-
nie istnienie intencjonalnego, ktére czynilo z niego zdeterminowany
sposéb istnienia czes$ciowo niezalezny od §wiadomosci®?. W przeci-
wieristwie do tej propozycji autorzy tomistyczni stwierdzaja, Ze byt
intencjonalny posiada istnienie zapodmiotowane tylko w ludzkiej
psychice. Tres¢ intencjonalna nie jest zadnym produktem $wiado-
mosci, ale czyms, co obiektywnie narzuca si¢ podmiotowi w akcie
poznania. Akty poznawcze sg tylko nosicielami tresci poznawczych.
Tres¢ intencjonalna nie jest sama z siebie czyms realnie istniejacym,
lecz czyms, co zostaje przez podmiot poznajacy zaktualizowane
w akcie poznania. Akt ten polega na intencjonalnym ,wrazeniu”
tresci poznawczej w akcie poznania, ktéry ma charakter niemate-
rialny, gdyz istnieje on istnieniem samego podmiotu poznajacego®.
Tresci ujmowane w aktach poznawczych, istnieja jednak w sposéb
niepelny. Sg jakby w ,zawieszeniu”, skierowane do tresci realnych.
Te intencjonalnie ,zawieszone” na aktach tresci istniejg w podmiocie

21 M.A. Krapiec, Ja-cztowiek. Zarys antropologii filozoficznej, Lublin 1991, 239.

22 A.B. Stepien, O sposobie istnienia dziefa sztuki, Zeszyty Naukowe KUL 6(1963) 3, 55-64.

23 M.A. Krapiec, Intencjonalny charakter kultury, w: Logos i Ethos. Rozprawy filozoficzne,
red. K. Ktésak, Krakow 1971, 212-213.
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w sposéb niepelny i wybiérezy. Natomiast realna tres¢ bytu jest kom-
pletna i pelna, natomiast o jej aspektowosci czy wybidrczosci méwi
tylko ze wzgledu na nasz sposéb jej poznawczego ujecia.
Proponujac takie rozwigzanie struktury bytu intencjonalnego,
tomisci egzystencjalni nie obawiajg si¢, stawianego im czesto przez
autoréw inspirujacych sie fenomenologia, zarzutu psychologizmu?*.
Wedlug tomistéw zarzut ten bylby zasadny tylko wtedy, gdyby tres¢
bytu intencjonalnego byta wytworem ludzkiej psychiki®. Okazuje
si¢ jednak, ze sama intencjonalno$¢ aktéw §wiadomosci ani nie gwa-
rantuje realizmu poznania, ani tez nie jest w stanie doprowadzi¢ do
stwierdzenia realnej egzystencji $wiata i nas samych. Tomisci uwazajg
przeciez, ze ,Husserl jednak nie mégt dokonaé prostego przejscia ze
§wiata intencjonalnego do $wiata realnego, gdyz po prostu inne sg
przymioty bytu intencjonalnego, niz bytu Aic e nunc istniejacego,
ponadto Husser] musiat uwzgledni¢ tez konsekwencje — w supozycji
do analogicznego punktu wyjsciowego w filozofii — rozwigzania
idealizmu transcendentalnego. Haslo powrotu do »rzeczy samych
w sobie«, chociaz brzmialo realistycznie i nauczylo nas lepiej widzie¢
zlozono$¢ naszej mysli, nie doprowadzilo jednak do stwierdzenia
istnienia §wiata realnego, bo — w supozycji takiego punktu wyj-
§cia — doprowadzi¢ nie mogto. Rzetelne wysitki badawcze Husserla
staly si¢ raz jeszcze przyktadem fatalizmu konsekwencji okreslonego
punktu wyjscia™. Konsekwencja tego fatalizmu, na co zwracaja
uwage w swojej interpretaciji tomisci, bylo to, ze ,,fenomenologiczny
ruch zagrzebal si¢ jeszcze bardziej w sytuacji poznawczej, chociaz
rozréznil intencyjng »czysta sSwiadomosé« i porzadek intencjonalny
bytowania, majacy rzekomo gwarantowac antypsychologizm pozna-
nia, aw gruncie rzeczy zamykajacy czlowieka calkowicie w wigzieniu

24 A.B. Stepien, W zwigzku z teorig poznania tomizmu egzystencjalnego, Roczniki Filozo-
ficzne 8(1959)1, 173-183; tenze, O sposobie istnienia dzieta sztuki, Zeszyty Naukowe KUL
6(1963)3, 55-64. A.B. Stepien, Propedeutyka estetyki, Warszawa 1975.

25 M.A. Krapiec, Intencjonalny charakter kultury, art. cyt., 213.

26 M.A. Krapiec, Analiza punktu wyjscia w poznaniu filozoficznym, dz. cyt., 96.
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swiadomosci. Bo przeciez intencjonalno$¢ nie spada z »niebag, lecz
jest w poznaniu moim wlasnym wytworem znakowym, wskutek
czego mozna nazwaé czlowieka jako twércg symboli-znakéw™.

6. ,PODWOINY GARB” FENOMENOLOGI!

Garb 6w polega, po pierwsze, na tym, ze fenomenologowie odrzu-
ciwszy poznanie spontaniczne, skoncentrowali caly swéj wysilek
badawczy na poznaniu refleksyjnym, a po drugie — na uprzedmio-
towieniu senséw poznania intelektualnego®. Dla tomistéw feno-
menologia jest typowym przykladem filozofii uprawianej w matni
poznawczej podmiot-przedmiot. Tym bowiem, czym zajmujg si¢
fenomenologowie, jest analiza poznania refleksyjnego, w ktérym
uchwytywane s3 rézne sensy przedmiotowe. Odrzucenie przez fe-
nomenologéw poznania spontanicznego doprowadzilo do sytuaci,
w ktorej przedmiot filozofii zostal ograniczony do pola swiadomosci,
a jej analiza miala polega¢ na wydobyciu tresci — senséw skorelowa-
nych z wlasciwymi noezami. Calo$¢ ludzkiego poznania mialaby
si¢ wyrazaé tylko w poznaniu refleksyjnym, czyli takim, ktére jest
krytyczne i obiektywne. Tomisci dostrzegaja, w tym posunigciu
pomieszanie dwéch typéw poznania, czyli 6w pierwszy garb, ktéry
dzwiga fenomenologia. Garb ten tak mocno na niej zaciazyl, ze nie
jest ona w stanie wydostac sie z ,.kleszczy” poznania refleksyjnego®.
Autorzy tomistyczni nie kwestionuja jednak roli refleksji w strukturze

27 M.A. Krapiec, O rozumienie filozofii, dz. cyt., 106. Pojeciem ,podwojnego graba” postu-
guje sie w swojej pracy Krapiec. Od niego zapozyczam sformutowanie tego paragrafu.
Tomisci maja kilka takich interesujacych metafor, za pomoca ktérych opisuja dokonania
fenomenologdw, np. ,poslizg poznawczy”.

28 Tamze, 107.

29 Szerzej o konsekwencjach paradygmatu refleksyjnego dla utrwalania tendencji moni-
stycznych w filozofii europejskiej pisze: J. Sochon, Spdr o rozumienie Swiata. Monizujgce
ujecia filozofii europejskiej. Studium historyczno-hermeneutyczne, Warszawa 1998.
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poznania®. Zwracaja tylko uwage, zZe nie moze ona stanowic archi-
medesowego punktu wyjscia. Kiedy ma to miejsce, wéwczas to nie
$wiat realny jest czyms$ bezposrednio danym, ale zawartos$¢ aktéw
refleksji, ktérg trzeba dopiero eksplikowaé za pomoca okreslonych
zabieg6éw analitycznych. Tymczasem ludzka pierwotna sytuacja po-
znawcza jest zwigzana z poznaniem spontanicznym, dzigki ktéremu
bezposrednio kontaktujemy si¢ z realnymi konkretnymi bytami, a nie
z treSciami dostepnymi w refleksyjnej swiadomosci. To oczywiscie
nie zwalnia z dokonywania refleksji nad poznaniem spontanicznym.
Trzeba jednak pamigtaé, ze ,warunkiem poznania zreflektowanego
jest uprzednie poznanie spontaniczne. Abym mdgt reflektowaé nad
moim poznaniem i jego rezultatami musz¢ najpierw mie¢ sam akt
poznania spontanicznego. Ilekro¢ zatem mam do czynienia z analizg
samego pojecia, tylekro¢ mam do czynienia z poznaniem zreflek-
towanym, ktére moze wystepowac jedynie na tyle poznania spon-
tanicznego i uprzedmiotowionego™!. Dla fenomenologéw poznanie
spontaniczne dokonuje si¢ tylko w postawie naturalnej, zdrowo-
rozsadkowej. W postawie tej jednak nie mozemy odkry¢ korelacji
zachodzacej migdzy bytem a §$wiadomoscig. Nie mozna przeprowa-
dzi¢ rzetelnej krytyki poznania. Dla Husserla dos§wiadczenie spon-
taniczne jest przede wszystkim anonimowe. Rozgrywa si¢ ono bez
naszej wiedzy. Nie skupiamy si¢ na nim, tylko na tym, co jest jego
przedmiotem. Biad fenomenologéw, zdaniem tomistéw, polega ma
tym, ze nie wierzg oni w warto$¢ kognitywng poznania sponta-
nicznego. Dlatego tez prébuja go przezwyciezy¢ poprzez zmiang
postawy filozofowania z naturalnej na transcendentalng. Tylko taka
zmiana moze odsloni¢ ukrytg w anonimowosci spontanicznego do-
$wiadczenia korelacje bytu i czystej $wiadomosci. Zmiana postawy
prowadzi jednak do idealizmu, wyrazajacego sie w tezie o tworzeniu

30 Zob. W. Chudy, Refleksja a poznanie bytu. Refleksja ,in actu exercito” i jej funkcja
w poznaniu metafizykalnym, Lublin 1984.
31 M.A. Krapiec, O rozumienie filozofii, dz. cyt., 108.
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przedmiotéw przez §wiadomos¢. ,Poglad, w mysl ktérego »konsty-
tuujemy« nasze przedmioty, ma oczywiscie idealistyczng wymowe.
Istotnie, Husserl nie wahal si¢ przed méwieniem o swojej filozofii
jako o »idealizmie transcendentalnym«. Ego transcendentalne jest
zasadniczo aktywne — poznawanie, chcenie, czucie, Zyczenie w ogéle
sa przeciez czynno$ciami. Nasze »bycie w $wiecie« jest pewnym
sposobem ksztaltowania §wiata ludzkiego. Husserl nigdy jednak nie
zapomnial, o naszej istotnej skoriczonosci, o tym, ze jestesmy jedy-
nie cze¢dcig rzeczywistosci, ktérg jako przedmiot »konstytuujemy«.
Jestesmy jednak »motywowani«, aby konstytuowac ja jako realng,
jako istotnie inng, taka od ktérej sami zalezymy™.

Koncentracja tylko na tresciach poznania refleksyjnego dopro-
wadzila do kolejnego w skutkach fatalnego posunigcia fenomeno-
logéw, ktére przysporzylo jej drugiego garbu. Tym razem 6w garb
wyr6st na skutek uprzedmio towienia senséw ogélnych ludzkiego
intelektualnego poznania $wiata. Jest to zwigzane ze starym, bo
przeciez dyskutowanym juz od czaséw starozytnych, zagadnieniem
uniwersalistw®. Chodzi o to, co tak naprawde poznajemy; czy tylko
indywidualne konkretne jednostki, czy tez moze, jak chcial tego
Platon, a czemu z wlasciwym sobie radykalizmem przeczy! Arysto-
teles, przedmioty ogélne, jak np. idee, czy inne aprioryczne ogélne
stany rzeczy. Garb ten wlozyl na filozofi¢ jako pierwszy nie kto inny
jak wlasnie Platon, ktéry uznal, Ze tym, co istnieje naprawde, jest
rzeczywisto$¢ idealnych bytéw ogélnych, nazywanych przez niego
ideami. Jednakze to uprzedmiotowienie senséw pojec ogdlnych bylo
fatalnym poslizgiem poznawczym, ktéry byl powielany przez wielu
filozoféw nowozytnych, takich chociazby jak Kartezjusz. Garb ten
dzwigaja po dzieri dzisiejszy takze fenomenologowie. Dlatego ze

32 E.Gilson, T. Langan, A.A. Maurer, dz. cyt., 101.

33 Zob. R.A. Delfino, Realizm i problem uniwersaliéw: rozwigzanie tomistyczne, http://www.
gilsonsociety.pl/app/download/8824963/Robert+Delfino%2C+Realizm.pdf [6.06.2016],
302-315.
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przyjmuja oni odrebng od $wiata realnego dziedzing bytu ideal-
nego, s3 dla tomistéw niepoprawnymi platonikami, popelniajacymi
ten sam blad co ich mistrz*. Ta fatalna w skutkach pomytka, jak
interpretuja tomisci, polegala na tym, ze ,ludzki sposéb rozumienia
realnego przedmiotu (np. psa), w postaci naszego pojecia determi-
nujgcego i wyostrzajacego moje widzenie (psa) uprzedmiotowiono
izreizowano. I poczeto twierdzié, ze widze i rozumiem, juz nie sam
przedmiot (psa) ale jego ideg, pojecie. Poznajac pojecie moga dalej
pytaé, jak to si¢ dzieje, ze poznajac pojeciem docieram do samej
rzeczy? Takie jednak pytanie jest zle postawionym pytaniem od
samego poczatku, bo poznaje¢ przeciez przedmiot, a nie wprost moje
pojecie — ide¢ przedmiotu™. To zreizowanie abstrakcyjnych senséw
pojec ogdlnych dokonalo si¢ dzigki oparciu filozofii na poznaniu re-
fleksyjnym, przy jednoczesnym zakwestionowaniu wartosci poznania
spontanicznego. Tomisci wyrzucajg fenomenologom, ze zapomnieli
o tym, iZ ,pojecia w spontanicznym, naturalnym poznaniu nie sg
przedmiotem poznania, ale tylko sposobem i jakby droga wprost
zwrécong na rzecz; wreszcie znaki umowne, narz¢dne — jakimi sg
same jezyki — calg swa warto$¢ czerpia z tego, ze sg wiasnie zna-
kiem naszych poje¢ i poprzez nie wskazuje na rzecz samg **. W po-
znaniu nie do§wiadczamy przeciez, argumentujg tomisci, zadnych

34 Dla filozofow klasycznych ,realizm skrajny jest obecnie traktowany jedynie jako cieka-
wostka historyczna, gdyz problemy, ktdre rodzi, uczynity go martwa teoria. Pierwszym
z nich jest brak jakiegokolwiek dowodu eksperymentalnego potwierdzajacego taki
stan rzeczy. Nigdy nie doswiadczamy rzeczy abstrakcyjnych, takich jak idea cztowieka.
Doswiadczamy jedynie konkretnych ludzi, takich jak Sokrates czy Platon. Ponadto
uznajemy, ze poszczegolne psy, takie jak Fido, sg bardziej realne niz rzeczy abstrakcyjne
jak psowatos¢. Drugi problem wigze sie z przyczynowaniem. Realizm transcendentalny
pozostawia bez wyjasnienia kwestie, w jaki sposob jednostki partycypuja w formach”.
R.A. Delfino, Realizm i problem uniwersaliéw: rozwigzanie tomistyczne, art. cyt., 306.
Na réznice w podejsciu do uniwersaliéw u Husserla i u Arystotelesa wskazuje: P. Choj-
nacki, Geneza i uprawomocnienie pojec wtasciwych filozofii wedtug Husserla i wedtug
Arystotelesa, Studia Philosophiae Christianae 3(1967)1, 5-19.

35 M.A. Krapiec, O rozumienie filozofii, dz. cyt., 108.

36 Tamze, 44.
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bytéw ogdlnych, ani tez apriorycznych stanéw rzeczy. Za pomoca
pojec ogélnych odnosimy sie tylko do przedmiotéw indywidualnych.
Abstrakeyjny ogél nie desygnuje zadnych przedmiotéw ogélnych,
np. czlowieka jako takiego. W duchu umiarkowanego realizmu, za
ktérym opowiadajg si¢ tomisci egzystencjalni, pojecia ogélne odnosza
si¢ do pewnych wspdélnych istotowych charakterystyk przedmiotéw
konkretnych, ujmowanych w poznaniu abstrakcyjnym. Dlatego tez
nie istnieje Zadna obiektywna idealna dziedzina bytu, ktéra bylaby
odseparowana od tego, co realne. Uznanie istnienia takiej dziedziny
jest niczym innym jak tylko wprowadzeniem pewnych apriorycznych
tez w obreb ludzkiego doswiadczenia. Realny proces poznania nie
potwierdza fenomenologicznych zalozen o istnieniu niezaleznej dzie-
dziny bytu idealnego. Fenomenologowie tylko dlatego przyjmuja te
dziedzing, gdyz hipostazuja sensy przedmiotowe abstrakcyjnych pojeé
ogélnych. W przekonaniu tomistéw teoria Arystotelesa znaczenie
lepiej ttumaczy problem uniwersaliéw niz teoria fenomenologéw,
ktéra jest obecnie traktowana jako historyczny relikt. Dla tomistéw
wszystkie odmiany bytu, ktére mozemy wyréznié, np. byt intencjo-
nalny, s3 tylko derywatami istnienia realnego. W spontanicznym
dos$wiadczeniu ujmujemy konkret a nie ogét, ktéry jest tylko abs-
trakcyjnym ujeciem wspélnych cech istotowych egzemplifikowanych
przez przedmioty konkretne. A jesli juz pytamy o to, w jaki sposéb
istnieja pojecia ogdlne, to trzeba stwierdzié, ze sg to byty intencjo-
nalne, ktére istnieja w umysle, nie zas poza nim, w jakims platoriskim
niebie, do ktérego zagladali przez pomytke fenomenologowie.

7. ONTOLOGIA PRZED METAFIZYKA. ESENCJALIZM FENOMENOLOGOW

Konsekwencjg wszystkich wymienionych powyzej potknie¢ jest
ustanowienie przez fenomenologéw priorytetu ontologii przed me-
tafizyka®. Nie przebierajac w stowach, autorzy tomistyczni twierdza,

37 E. Gilson, Byt i istota, thrum. z franc. P. Lubicz i J. Nowak, Warszawa 1963.
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ze jest to postawienie wszystkiego ,,na glowie”®. Mechanizm supre-
macji ontologii nad metafizyka jest prosty. Jesli odrzuca si¢ poznanie
spontaniczne, a przedmiotem poznania filozoficznego czyni uprzed-
miotowione sensy poje¢ ogélnych dostepne w poznaniu refleksyjnym
jako idee, czy tez jakosci idealne, to nauka, ktéra moze bada¢ takie
,byty”, bedzie tylko ontologia. Dlatego jest to postawienie wszyst-
kiego na glowie, bo odwraca pewien naturalny porzadek rzeczy.
Krapiec ostro krytykujac tego typu odwrécenie porzadkéw, pisze, ze
,powtarza si¢ tu stary bad Platona, u ktérego intelektualny sposéb
poznania tresci rzeczy zostal uprzedmiotowiony i wziety za »idee«.
Poza porzadkiem realnym nie ma zadnych porzadkéw idealnych,
o ktérych rozwodzil si¢ Ingarden w swoim Sporze o istnienie swiata.
»Porzadek idealny« to uprzedmiotowiony sposéb intelektualnego,
spontanicznego poznawania rzeczywistosci wraz z namystem i reflek-
sja zwracajaca uwage na niektére wazniejsze — jakby konstytutywne
— cechy poznawanej rzeczywistosci. Ontologia, ogélna i szczegétowa,
pojawia si¢ tam, gdzie pierwszym przedmiotem poznania nie jest byt
jako istniejacy, a wiec rzeczywisto$é, ale analiza samego poznania
— czyli tam, gdzie nie spontaniczne poznanie jest poczatkiem po-
znania, lecz poznanie refleksyjne. Taki wlasnie sposéb postepowania
jest »postawieniem na glowie« calego ludzkiego procesu poznania.
Jesli bowiem zaczng¢ nie od uprzedmiotowionego, spontanicznego
poznania, ale od analizy poznania refleksyjnego — jako rzekomo —
krytycznego typu poznania — trace tym samym wszelka mozliwo$¢
wlasnie krytycznego spojrzenia na moje wlasne poznanie™. Onto-
logia fenomenologéw, np. Ingardena, o ktérym wspomina Krapiec,
nie dotyczy bytu realnego, tylko idei bytu. Bada zatem mozliwe sensy
sposobéw istnienia. Sama ontologia natomiast, co zreszta przyznaje
Ingarden, nie dysponuje sadami egzystencjalnymi, dlatego tez nie
jest w stanie stwierdzi¢, czy analizowane sposoby istnienia faktycznie

38 M.A. Krapiec, O rozumienie filozofii, dz. cyt., 138.
39 Tamze, 138-139.
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istnieja. Dla tomistéw jest to sytuacja calkowicie oczywista. Jesli
bowiem wychodzimy od tego, co mozliwe, nie mozemy przejs¢ do
tego, co realne. Nie ma bowiem przejécia od mozliwosci do realnosci.
Dla tomistéw réznica miedzy ontologia Ingardena a uprawiang przez
nich metafizyka jest taka, ze w ,metafizyce klasycznej nie szuka si¢
natury idei, lecz podstawowych kategorii bytowania, struktury bytu
i przyczyn. Ingarden operuje wyraznie platoriska koncepcja filozofii,
z ktérej wyrosla nie metafizyka, ale ontologia. Stad tez ta metafi-
zyka, o ktérej pisze, tak dobrze przylega do ontologii, poprzedzajacej
metafizyke, a sama metafizyka bada, co jest szczegdlnie wazne dla
ontologii, czyli natury i idee, ale nie bada, bo nie moze, bytu realnie
istniejacego™’. Podobnie jak byto to w przypadku zorientowanej na
istot¢ bytu fenomenologii transcendentalnej Husserla, tak réwniez
w przypadku ontologii fenomenologicznej Romana Ingardena wy-
stepowaly immanentne dla wszystkich nurtéw esencjalistycznych
trudnosci z uwzglednieniem oraz wyjasnieniem egzystencjalnego
wymiaru bytu. Oglad ejdetyczny, w ktérym usitowal rozstrzyg-
naé kwestie egzystencjalne, w punkcie wyjscia eliminowal z pola
przedmiotowego obiekt, jakim jest realne istnienie bytu. Wyjsciowa
orientacja ogladu ejdetycznego na plaszczyzne idei, czystych jako-
§ci idealnych albo catkowicie eliminowala z pola widzenia istnie-
nie realne, pojete jako czynnik konstytutywny byt realny rézny od
istoty, na ktérg 6w oglad byt zorientowany, albo tez pozwalata go
uwzglednié¢ w obrebie swojego przedmiotu, ale za cen¢ przyjecia ra-
dykalnego esencjalizmu®. Bogustaw Paz w swojej analizie ontologii
ingardenowskiej zauwaza, ze Roman Ingarden w swoich ,analizach
egzystencjalnych konsekwentnie przyjmowal swoista réwnowaznos¢:
»istnienie« réwna si¢ »bycie realnym«. Sens owego »bycia realnymc

40 P. Jaroszynski, dz. cyt., 151.
41 B. Paz, Istnienie, http://www.ptta.pl/pef/pdf/i/Istnienie.pdf, 59, [1.06.2016].
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byt zblizony do essentia qua ens reale Suireza. Dzigki temu dosé
plynnie przechodzil od istnienia do sposobu istnienia™?.

Tak rozumiana ontologia fenomenologiczna nie spelnia tez w sto-
sunku do §wiata realnego zadnych funkcji eksplanacyjnych. Wy-
jasnienie ma przede wszystkim wskaza¢ na ostateczne przyczyny
istnienia®. W zaden sposéb na gruncie ontologii nie mozna wyjasni¢
struktury bytu realnego. Wydaje si¢, ze réwniez byt idealny nie
moze znalez¢ stosownego rozwigzania, kiedy pozostajemy tylko
na plaszczyznie mozliwosci. Aby wyda¢ jakie$ sady egzystencjalne
o bytach idealnych, tez potrzebujemy metafizyki. Ontologia moze
tylko dokonywa¢ mniej lub bardziej udanych eksplikacji zwartosci
idei, natomiast nie moze postawi¢ pytania, dlaczego istnieje raczej
co$ niz nic. To pytanie mozna sformutowa¢ tylko na gruncie metafi-
zyki na bazie spontanicznego do§wiadczenia istnienia realnego bytu.
Kiedy bowiem pozostajemy na gruncie ontologii istoty, odcinajac
si¢ od porzadku egzystencjalnego, wéwezas nie mamy mozliwosci
odpowiedzi na to najbardziej niepokojace ludzki umyst pytanie, ja-
kim jest ,dlaczego co$ istnieje?” Stad tez tomisci bedg protestowac
przeciwko nazywaniu fenomenologii metafizyka. Uwazaja bowiem,
ze nazwa ta jest zarezerwowana tylko dla filozofii, ktérej poznanie
dotyczy bytu, a nie senséw przedmiotowych*.

42 Tamze, 60. Szerzej na ten temat pisze: E. Gilson, Being and Some Philosophers, Toronto
1949, 97-107.

43 Szerzej na temat wyjasnienia w metafizyce: S. Kaminski, Jak filozofowac? Studia z me-
todologii filozofii klasycznej, Lublin 1989.

44 Szerzej na temat metafizyki Husserla i jej zwiazkéw z klasyczna teoria bytu: S. Judycki,
Fenomenologia a metafizyka w perspektywie rozwazari Edmunda Husserla, Zeszyty
Naukowe KUL 31(1988)3, 11-17. Autor pisze tak: ,Husserl widzac byt w Swietle praw
apriorycznych mogt ostatecznie tylko stwierdzi¢ kontyngencje swiata i Swiadomosci.
Problem racji jako taki sie nie pojawit. Brak realizmu wykluczyt petna metafizyke w sensie
klasycznym. Teze te nalezy rozumiec¢ mocniej niz jako psychologiczno-biograficzna uwage
na temat Husserla” Tamze, 16. | jeszcze jeden cytat: ,Czy te monadologiczng metafizyke
o rysie wyraznie procesualistycznym i metafizyke klasyczna nalezy uznac za rozwigzania
rownorzedne? Sadze, ze nie. Metafizyka Husserla znajduje sie o poziom nizej. Nie da
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8. WSZYSCY JESTESMY REALISTAMI

Ontologie byly, sa i beda. Ale dla tomistéw sa one tylko wyrazem
tworczego myslenia, ktére bardziej przypomina sztuke niz filozofig.
Dlatego ontologom blizej do mitologii niz do filozofii®. Jednakze
kazdy czlowiek jest realista — oto podstawowe zalozenie, na ktérym
opiera si¢ wszystko, filozofia, kultura, czlowiek, jego zycie indy-
widualne i spoleczne itp. Rodzimy sie jako realisci, nastawieni na
bezposrednie doswiadczenie §wiata. Juz bowiem przyklad malego
dziecka dobitnie pokazuje t¢ ekspansje ku realnemu $wiatu, a nie
ku zamknieciu si¢ w subiektywnosci, ktéra rozwija si¢ i dynami-
zuje tylko w interakcji ze swiatem realnym. Gdyby ludzie rodzili si¢
idealistami, prawdopodobnie nikt by nie przetrwal. Zasklepienie
w subiektywnosci doprowadziloby do tego, ze czlowiek w Zzaden
sposéb nie méglby si¢ rozwija¢. Sama bowiem subiektywno§é nie
jest zrédlem zycia i rozwoju. Wszystkie tresci do tego rozwoju jej
potrzebne czerpie z doswiadczenia realno$ci §wiata oraz innych oséb.
,<Kazdy czlowiek jako cztowiek jest realista w poznaniu, nawet i ten,
ktéry w filozofii jest zwolennikiem najbardziej sceptycznych czy
idealistyczno-subiektywistycznych kierunkéw. Nie moze nie by¢
realistg, jak nie moze przestac by¢ czlowiekiem. Jako realisci dostrze-
gamy nieco inne zagadnienia faktyczne™, ktére prowadza nieraz do
bardzo odmiennych interpretacji tego, co realne. Realizm jest dla
tomistéw egzystencjalnych naturalng postawa poznawczg. Normalnie
tunkcjonujacy czlowiek zasadniczo uznaje, ze istnieje wokél niego
§wiat, ze istniejg napotykani przez niego ludzie, ze jeden czlowiek
rézni sie o drugiego. Doswiadczamy przemoznie atakujacego nas
z kazdej strony pluralizmu konkretéw, z ktérych kazdy uposazony

sie w niej sformutowac i nie ma w niej miejsca pytanie o Zrodto istnienia swiadomosci
i $wiata”. Tamze, 17.

45 M.A. Krapiec, Filozofia co wyjasnia, dz.cyt., 139-142.

46 M.A. Krapiec, O rozumienie filozofii, dz.cyt., 127.
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jest réznymi wlasnosciami, ktére mozemy grupowaé w pewne abs-
trakcyjne ogoly. W ten wlasnie sposéb tworzymy uniwersalia®.
Fenomenolog uprawiajacy ontologie tez jest realista, chociazby
w znaczeniu praktycznym. Mozna powiedzie¢: ontologiem si¢ bywa,
realistg jest si¢ zawsze. Ontolog przyjmuje takie stanowisko tylko jako
profesor, badacz, ale jako normalny czlowiek jest realistg, jak kazdy
inny, kto nigdy o ontologii nie ustyszal i zapewne nie uslyszy. Krapiec
w niepozbawionych ironii sfowach pisze: ,Na szczescie jest to stano-
wisko obce i nieznane cztowiekowi poznajacemu spontanicznie §wiat;
jest to stanowisko profesjonalistéw, profesoréw filozofii, ktérzy tak
jako ludzie zyja w tym »$wiecie«, ktéry z »katedry« analizuja. Gdyby
bowiem chcieli konsekwentnie zy¢ (na drodze poznania), jak proponuja
»ze swych katedr« — poprzez analiz¢ poznania i ontologie aprioryczng
dociera¢ do $wiata realnego — nigdy by do tego $wiata nie dotarli, i nie
byliby zdolni nawet do rozpoznania realnego jedzenia™®. Niezaleznie
zatem, czy kto$ jest w deklaracji idealista metafizycznym, w praktyce
zycia codziennego jest realista. Gdyby bowiem chcial konsekwentnie
kierowa¢ si¢ podejsciem ontologicznym, czyli gdyby zaprzeczyt lub
zneutralizowal postawe realistyczna, wéwczas jego zycie i dzialanie
legloby automatycznie w gruzach. Na przykladzie oséb chorych psy-
chicznie (schizofrenia, psychozy) wida¢ bardzo dobrze, co staje si¢
z ludzkim zyciem, kiedy na skutek zaburzeri ulega destrukcji naturalna
postawa realistyczna wzgledem $wiata, a czlowiek pograza si¢ w cho-
rych wytworach swojego umysltu, tracac kontakt z rzeczywistoscig®.
Dlatego tez postawa realistyczna, ktéra jest postawg zycia, zawsze wy-

47 J. Sochon, dz.cyt., 72-97, Szerzej na temat pluralizmu: A. Andrzejuk, Elementarz filozofii:
http://katedra.uksw.edu.pl/publikacje/artur_andrzejuk/ [6.06.2016], 23-24.

48 M.A. Krapiec, O rozumienie filozofii, dz.cyt., 139.

49 Szerzej o patologiach zwigzanych z poczuciem realnosci pisze: M. Mudyn, Poczucie nie-
realnosci i jego konteksty. fenomenologiczne aspekty proceséw dysocjacyjnych, http://
www.uj.edu.pl/documents/ [5.06.2016], Tenze, Technoswiadomosc¢. O zmieniajgcym sie
poczuciu realnosci i wtasnej tozsamosci u uzytkownikdw cyberprzestrzeni w: Cztowiek
wobec zmiany. Rozwazania psychologiczne, red. D. Kubacka-Jasiecka, Krakéw 2001,
182-193.
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grywa ze wszelkimi apriorycznymi systemami ontologicznymi tongcymi
w morzu mozliwosci. Systemy te nie s3 w stanie skutecznie kierowaé
zyciem praktycznym. Mozemy powiedzied, ze tomisci egzystencjalni,
odwolujac si¢ do naturalnej postawy realistycznej, formutuja pewien
argument pragmatyczny, ktéry ma swoja sile w kontekscie sporu miedzy
ontologia a metafizyka, cho¢ nie rozstrzyga go ostatecznie.

9. SPOZYTKOWANIE FENOMENOLOGI!

W ostatnich passusach swojego monumentalnego dzieta By# i istota
francuski tomista Etienne Gilson wskazuje na koniecznos¢ obecnosci
fenomenologii w metafizyce. Z tym, ze musi to by¢ fenomenologia
wlasciwie pojmowana. Swéj poglad uzasadnia nastepujaco: ,Kazda
ontologia istnienia doprowadza do »fenomenologii«, ktéra postuguje
si¢ jej zasadami, ale zarazem je réwniez uzupelnia, »fenomenologia«
bowiem zaczyna si¢ wlasnie w tym punkcie, w ktérym mysl usituje
uchwyci¢ istnienie we wlasciwej funkcji przyczyny bytu, to znaczy
w jego zywotnej i ciagle twérczej aktywnosci. Niewatpliwie popel-
niliby$my blad, gdyby$my chcieli stworzy¢ »fenomenologie«, ktéra
niejako samej sobie stuzytaby za metafizyke™°. Metafizyce potrzebna
jest taka fenomenologia, ktéra nie abstrahuje od istnienia bytu. Gilson
odrzuca zatem mozliwo$¢ spozytkowania fenomenologii, ktéra byta
ontologia, pretendujacy do zastapienia metafizyki. ,»Fenomenologiac,
ktéra w swoim mniemaniu jest ontologia, mysli sie czg¢sto nawet jako
»fenomenologia«, co do opisywanego przez siebie istnienia, ontologia
uwazajaca siebie za »fenomenologi¢« myli si¢ co do prawdziwej natury
bytu jako takiego, ktéry przeciez uwaza za swoj przedmiot™. A myli
si¢ dlatego, ze skupia si¢ tylko na jego istocie, abstrahujac od istnienia.
Gilson uwaza, ze tego typu ontologia grawituje w kierunku nihilizmu
i filozofii rozpaczy. Wbrew temu co deklaruja fenomenologowie,

50 E. Gilson, dz. cyt., 288.
51 Tamze.
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nie dostarcza ona ostatecznego doswiadczenia sensu istnienia, ktére
w swoim rdzeniu pozostaje tajemnicg, zawsze przerastajaca wszel-
kie ejdetyczne analizy mozliwosci. Istnienie, uwaza Gilson, nie jest
przeciez jaka$ chorobg istoty, ktérej trzeba si¢ pozbyé¢, ktéra w imie
zachowania zdrowia i czystosci tej istoty trzeba poddaé neutralizacji,
tymczasowej kwarantannie, az wszystkie dotyczacego tego istnienia
zabiegi poznawcze zostang uprawomocnione przez cogifo. Istnienie
jest zyciem istoty, bez niego pozostaje ona tylko abstrakcyjnym two-
rem, poznawalnym umyslowo.

Réwniez Krapiec i jego uczniowie, ktérzy dosy¢ radyklanie kry-
tykuja fenomenologie, nie twierdza, ze wszystko, co w niej jest,
nalezy odrzuci¢. Przeciez wiadomo, Ze ,zaden system filozoficzny
nie moze by¢ czystym falszem — to jest nonsens. Falsz czysty sam
by si¢ zupelnie zatracil, sam by siebie zniszczyl. Nie byloby w ogéle
systemu. Jesli sg systemy filozoficzne — to na pewno sg w nich jakie$
ujecia prawdziwe. Chodzi o to, by$my byli zdolni odréznic to, co jest
prawdziwe, od tego, co nieprawdziwe, i zda¢ sobie sprawe z warun-
kéw osiagania prawdy i powodéw falszu. Nie wolno nam odrzuca¢
cudzej mysli dlatego, Ze jej autor si¢ nam nie podoba. Gdy znajdujemy
prawde, winni$my ja przyjaé, skadkolwiek by ona pochodzita: czy od
oponenta, czy od przyjaciela. Tam, gdzie b¢dzie falsz, winnismy sie
odcigé, gdziekolwiek by sie on znajdowal: czy we mnie, u przyjaciela
czy u przeciwnika. Filozofii chodzi o prawdg, o poznanie §wiata —
i to jest jej najwyzszg warto$cia *%. Zatem i w fenomenologii oraz zbu-
dowanej na jej podstawach ontologii kryje si¢ jakas czastkowa prawda
o naturze bytu. Sa w niej pewne elementy, ktére moga zostaé spozyt-
kowane przez filozofi¢ tomistyczng. Przeciez ta ,uniwersalistyczna
filozofia ma moc zuzytkowania wynikéw wszystkich systeméw fi-
lozoficznych. Nie s one jej wrogami, lecz naturalnymi sojuszni-
kami, badajacymi w obranych aspektach jawiacy si¢ czlowiekowi

52 M.A. Krapiec, Sens uprawiania filozofii, w: tenze, Cztowiek kultura uniwersytet, Lublin
1982, 235.
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swiat. Uniwersalistyczna filozofia, prawdziwa philosophia perennis,
majaca szeroki, transcendentalny przedmiot badan, miesci w sobie
w pewnych okreslonych proporcjach przedmioty badan filozoficz-
nych wszystkich innych systeméw i kierunkéw filozoficznych™.
Stad tez autorzy tomistyczni nie kwestionujg mozliwosci wigczenia
do metafizyki ,réznych sposobéw filozofowania — na poszczegél-
nych etapach rozwigzywania stawianych probleméw™*. I tak ,w fazie
wyjsciowej konieczny jest etap ujasniania, ale nie mozna na nim
poprzestaé: trzeba przekroczyé go w kierunku wszechstronnego
wyjasniania™. Szczegdlnie w punkcie wyjscia réznych metafizyk
szczegbélowych, ktére zajmujg si¢ réznymi partykularyzacjami bytu
konieczny jest wstepny fenomenologiczny opis eksplikujacy zawar-
to$¢ doswiadezenia. W takich dyscyplinach, jak antropologia, etyka,
epistemologia, filozofia kultury, opis fenomenologiczny jest bardzo
istotny dla wstepnego etapu badawczego®®. Autorzy tomistyczni wie-
lokrotnie w swoich badaniach korzystali z tego mniej lub bardziej
rozbudowanego opisu fenomenologicznego. Rezygnowali tylko z jego
ejdetycznego ukierunkowania. Mozna nawet powiedzieé, Ze opis ten
bardziej przypominal opis analityczny, stosowany przez niektérych
filozoféw ze szkoly Iwowsko-warszawskiej. Byl to opis nastawiony
nie tylko na uchwycenie esencjalnej strony prezentujacych si¢ danych,
ale przede wszystkim egzystencjalnej. Uswiadomienie sobie tego, co
jest dane, w matni réznorodnych do$wiadczen, pozwala na sprawne
klasyfikowanie danych oraz wiaczenie ich w schemat eksplanacji
wlasciwy dla metafizyki ogélne;.

53 M.A. Krapiec, Filozofia i filozofie, w: tenze, Cztowiek kultura uniwersytet, dz. cyt., 319.
54 ). Krokos, Dzieto Tomasza z Akwinu a fenomenologia, Principia 47-48 (2007), 211-227.
55 M.A. Krapiec, Cztowiek kultura uniwersytet, dz. cyt., 294.

56 Opis fenomenologiczny byt stosowany w punkcie wyjscia metafizyk szczegdtowych przez
Krapca (antropologia, epistemologia), Stepnia (metafizyka, epistemologia), Zdybicka (filo-
zofia religii), Stycznia (etyka) i wielu innych teoretykow. Szersze oméwienie wykorzystania
opisu fenomenologicznego przez tomistéw wymagatoby osobnego opracowania. Tutaj
tylko problem ten sygnalizuje.
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Ontologia fenomenologiczna wywolala tez pewien pozytywny
ferment intelektualny w obozie tomistycznym. Doprowadzila bowiem
nie tylko do préb okreslenia stosunku metafizyki do ontologii, ale
tez sprowokowala dyskusje nad przydatnoscia ontologii fenome-
nologicznej w analizie okreslonych probleméw metafizycznych?.
Utrzymano poglad, ze wydzielenie ontologii od metafizyki ma sens
tylko historyczny i dydaktyczny, nie za$§ merytoryczny®®. Uznano
tez, ze nie istnieje odrebna i autonomiczna dziedzin bytu idealnego,
ktéra bylaby zrédlem mozliwosci. To, co istotne, moze by¢ tylko
aspektem bytu realnego. Wszelka zas§ mozliwos¢ jest determinowana
przez to, co istnieje realne. Dla tomistéw bylo czyms oczywistym, ze
jesli badamy przedmiot w aspekcie istnienia oraz poszukujemy jego
ostatecznych bytowych uwarunkowan, to uprawiamy metafizyke,
natomiast kiedy koncentrujmy si¢ na badaniu przedmiotu, pojetego
w aspekcie niesprzecznosci i mozliwosci, woéwczas uprawiamy on-
tologi¢™. Fenomenologizujacy tomista egzystencjalny A.B. Stepien®
uwazal, ze asymilacja niektérych propozycji fenomenologéw, moze
by¢ przydatna dla metafizyki tomistycznej. Moze przyczynic si¢ do
ods$wiezenia aparatury pojeciowej i bardziej precyzyjnego uzasadnie-
nia jej tez. Pisze w tej kwestii tak: ,Wlasnie formulowanie tomizmu
w dialogu z pewnymi nurtami fenomenologicznymi wyjdzie na dobre
tomizmowi w tym sensie, ze od$wiezy jego pewne formuly, wzbogaci
jego ekspresje, wyprecyzuje pewne tezy. I w tym sensie, uzasadnia

57 Pomijam tutaj historyczne uwagi na temat poszczegolnych srodowisk w Polsce, gdzie
dyskutowano z fenomenologia z pozycji tomizmu, przyjmujac jednoczesnie szereg jej
ustalen. Z nastepujacych prac przegladowych warto uwzglednic¢ nastepujace: A.B. Ste-
pien, Fenomenologia w Polsce (w powojennym dwudziestoleciu), Studia Philosophiae
Christianae 32(1996)1, 29-47; tenze, Tomizm a fenomenologia, Znak 26(1974), 790-798;
S. Judycki, Fenomenologia w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim, Zeszyty Naukowe KUL
45(2002)3-4, 116-122.

58 A.B. Stepien, Metafizyka i ontologia. Dwa oblicza teorii bytu, w: Poznanie bytu, czy
ustalanie sensow, red. A. Maryniarczyk, M.J. Gondek, Lublin 1999, 106.

59 Tamze.

60 A.B. Stepien, Metafizyka a ontologia, Roczniki Filozoficzne KUL 9(1961)1, 85-98.
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Stepieni, czuje si¢ otwarty na fenomenologi¢ w rozwazaniach me-
tafizycznych, nie méwiac juz o szczegélach, takich jak chociazby
zagadnienie bytéw czysto intencjonalnych; to ostatnie zagadnienie
u samego Tomasza z Akwinu wiasciwie nie bylo wyraznie posta-
wione, a na pewno nie bylo rozwijane, natomiast domaga sie jakiegos
dopelnienia zwlaszcza w §wietle pewnych dyskusji i wynikéw feno-
menologéw. Podjecie dyskusiji, uwzglednienie wynikéw fenomenolo-
géw, takze analitykéw jest okazja do doprecyzowania, uzupelnienia
czy od$wiezenia pewnych aspektéw systemu tomistycznego™'. Autor
ten proponuje, aby rozumie¢ ontologi¢ jako nauke, ktéra zajmuje si¢
bytem, jednakze bez ustosunkowania si¢ do jego faktycznosci. Bylaby
ona nauka tylko o tym, co mozliwe, przedstawione i niesprzeczne.
Przy czym chodzitoby tu o niesprzeczno$¢ rozumiang tak w aspekcie
treSciowym, jak i formalnym. Ontologia mialaby status nauki hipo-
tetycznej. W sensie metodologicznym bylaby ona niezalezna tak od
metafizyki, jak i epistemologii. Wydaje si¢, ze ontologia jako teoria
przedmiotu mogloby znalez¢ zastosowanie np. w ramach teorii po-
znania, ktéra zajmuje si¢ badaniem warunkéw mozliwosci pojawiania
si¢ okreslonych przedmiotéw poznania. St¢pieri dostrzega, ze badania
ontologiczne, cho¢ dotycza tylko kategorialnego aspektu bytu, moga
by¢ przydatne dla tomistycznej teorii bytu. W pierwszej kolejnosci
przygotowuja one aparature pojeciows, ktéra liczy si¢ z rozmaitymi
mozliwosciami, tego co istnieje, i tego co nie istnieje, ontologia do-
starcza takze kontrastéw, ktére znacznie lepiej pozwalaja pojaé to,
co istnieje. Ponadto ontologia umozliwia wnikniecie w badanie pod-
staw logiki i matematyki. Dzigki ontologii mozemy przeprowadzaé
poréwnawcze analizy réznych systeméw logiko-matematycznych®.
Propozycja Stgpnia znacznie wykracza poza standardowe rozumienie
relacji metafizyka—ontologia, powszechne posréd tomistéw egzysten-
cjalnych. Stepieri akcentowal konieczno$é uwzglednienia innych, niz

61 A.B. Stepien, Studia i szkice filozoficzne, t. I, Lublin 1999, 431.
62 Tamze, 276-277.
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tylko realny, sposéb istnienia. Wykorzystujac ontologi¢ Ingardena,
w ciekawy sposéb przedstawia problem bytu intencjonalnego, ktéry
na gruncie tomistycznym byl rozwigzany w duchu psychologizmu,
do ktérego zreszta wickszos¢ tomistéw egzystencjalnych sie nie przy-
znaje. Ontologia spelnia wzgledem metafizyki funkcje heurystyczna,
dostarcza jej cennych danych, ktére pozwalajg na przeprowadzenie
bardziej poglebionych analiz istnienia, zwlaszcza w aspekcie kate-
gorialnym. Propozycje Stepnia spotykaly sie z réznymi reakcjami.
Tomisci egzystencjalni odrzucali je, widzac w nich niebezpieczen-
stwo idealizmu. Réwniez z pozycji tzw. tomizmu konsekwentnego
(M. Gogacz) poglady Stepnia byly kwestionowane, jako grawitujace
w kierunku niebezpiecznego esencjalizmu. Gogacz, ktéry polemi-
zowal ze Stepniem, dostrzegal ten esencjalizm w postugiwaniu si¢
kategorig ,,sposoby istnienia™®.

Natomiast J. Wojtysiak, ktéry kontynuuje badania A.B. Stepnia®,
uwaza, ze ontologia posiada znacznie szerszy przedmiot materialny
niz metafizyka. Przedmiotem formalnym metafizyki jest byt realny
w aspekcie egzystencjalnym, natomiast przedmiotem ontologii, co-
kolwiek istnieje. To, co istnieje, moze by¢ rozpatrywane zaréwno
w znaczeniu egzystencjalnym (metafizyka), jak i esencjalnym (onto-
logia). Jesli zatem przyjmiemy, Ze na uniwersum bytowe sktada si¢ to,
co istnieje faktycznie, oraz to, co jest tylko mozliwe, a takze uwzgled-
nimy istnienie tzw. antyprzedmiotéw, ktére sg intelektualnymi kon-
strukcjami, zachodzi konieczno$¢ przyjecia metafizyki i ontologii.
Uniwersum bytowe okazuje si¢ zbyt bogate, aby mozna je bylo bada¢
na zasadzie rozlgcznosci: albo metafizyka, albo ontologia®®. Proponuje
on pewien model wspélpracy miedzy ontologia a metafizyka op-
arty jednak na §cisle zdeterminowanych kompetencjach. Wyklucza

63 M. Gogacz, Istniec i poznawac. Notatnik btedow filozoficznych i trudnosci z kregu kla-
sycznie pojetej filozofii, Warszawa 1969, 103- 111.

64 J. Wojtysiak, Ontologia czy metafizyka?, w: Studia metafilozoficzne, t. 1, red. A. B. Stepien,
T. Szubka, Lublin 1993, 132-134.

65 Tamze, 134.
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zastgpienie jednej dziedziny wiedzy przez druga. Cho¢ niewatpliwie
bardziej sklania si¢ ku podejsciu ontologicznemu. W jednym ze swo-
ich tekstéw pisze, ze ,,piszacy te stowa wybiera nastawienie esencjalne
(esencjalizujace) tzn. takie, w ktérym nie chodzi o stwierdzenie ist-
nienia (i jego wyjasnienie), ale przede wszystkim o blizsza precyzacje
jego natury w jej zréznicowaniach™¢. Wezesniej proponuje on potrak-
towaé twierdzenia ontologii Ingardena jako tezy dotyczace istnienia
faktycznego, a nie tylko mozliwego. Twierdzi, ze ,na przyklad teze¢
ontologii o czterech podstawowych mozliwych odmianach istnienia
(absolutnego, idealnego, realnego, czysto intencjonalnego) mozna
przeformulowac na tez¢ faktycznosciowo-egzystencjalng: faktycznie
znajduja si¢ cztery typu sposobu istnienia™. Po zmianie twierdzer
ontologia stalaby sie metafizyka faktycznego istnienia, a raczej fak-
tycznych sposobéw istnienia. Uwaza, ze skoncentrowanie si¢ tylko na
egzystencjalnym aspekcie bytu doprowadziloby do pominigcia wielu
interesujacych hipotez ontologicznych, dotyczacych kategorialne;
strony bytu. W badaniu bytu nie mozna si¢ ograniczy¢ tylko do
stwierdzenia istnienia. Konieczna jest jego dalsza eksplikacja, a ta juz
domaga si¢ pewnego namystu nad naturg istnienia. W tym wlasnie
pomocna moze okazac si¢ ontologia, ktéra dostarcza réznych intere-
sujacych, z heurystycznego punktu widzenia, danych pozwalajacych
na uchwycenie tego, czym jest istnienie. Wedle interpretacji propo-
nowanej przez Wojtysiaka, ingardenowska ontologia jako filozofia
pierwsza, réznilaby si¢ od metafizyki tomizmu egzystencjalnego tylko
przedmiotem formalnym. Badalaby byt nie w aspekcie egzystencjal-
nym, lecz esencjalnym. Aby zrealizowa¢ takie badanie, ,tezy ontologii
nalezy wiec traktowac jako metafizyczne (dotyczace nie mozliwosci
lecz faktéw), a z afirmatywno-wyjasniajacych tez metafizyki nalezy

66 J. Wojtysiak, R. Ingardena koncepcja ontologii a koncepcja metafizyki tomizmu egzy-
stencjalnego, w: Studia metdfilozoficzne, t. 1, dz. cyt., 209.
67 Tamze, 206.
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wyprowadzi¢ tezy opisowe, esencjalne i analityzujace™®. Dla tomi-
stéw egzystencjalnych koncepcja ta tylko czg¢sciowo bedzie uznana
za trafng. Po pierwsze, odrzucg oni nastawienie esencjalne do ba-
dania bytu, gdyz uznaja go za apori¢ w stosunku do postulowanej
neutralnosci przedmiotu metafizyki, po drugie — trudno im bedzie
zaakceptowaé przyjecie bytu idealnego, nawet jesli przyjaé, ze on
faktycznie istnieje. Dopiero gdyby nada¢ mu interpretacj¢ zgodna
z postulowanym przez autoréw neotomistycznych realizmem umiar-
kowanym w kwestii uniwersaliéw, woéwczas mozliwe byloby zaak-
ceptowanie bytu idealnego. Wydaje si¢, ze tomisci egzystencjalni
nie sg sklonni do przeprowadzania tego typu interpretacji ontologii
fenomenologicznej. Raczej stoja na twardym stanowisku, ze ontologia
fenomenologiczna nie moze przygotowywac badan metafizycznych,
ani tez nie umozliwia ona jakiego$ glebszego wgladu w ,nature”
istnienia realnego. Stala obawa tomistéw przed popadnieciem w esen-
cjalizm, doprowadza do sytuacji, w ktérej cho¢ méwig oni o istocie
bytu, to jednak stale w odniesieniu do istnienia. Jest to bowiem istota
pod aktualnym istnieniem. Usamodzielniajg istote tylko dla potrzeb
badawczych i wykladowych. Natomiast nigdy nie reizuja jej jako
czego$ odrebnego, co mogloby istnie¢ niezaleznie od actus essendi.
Dlatego nawet jesli powiedzieliby$my, Ze tomisci s3 esencjalistami ze
wzgledu na prowadzone przez nich badania istoty, to jest to esencja-
lizm w cieniu egzystencjalizmu. Propozycja J. Wojtysiaka odwraca te
sytuacje, co dla rasowego tomisty egzystencjalnego bedzie trudne do
akceptacji, zwlaszcza, Ze trzeba pamietac, iz tomisci raczej eliminuja
ze stownika teorii bytu takie pojecia jak ,istnienie faktyczne”, czy
»,Sposéb istnienia”. Uwazaja, ze ich uzywanie niechybnie prowadzi
do esencjalizmu w badaniach struktury bytu.

Réwniez propozycja interpretaciji ontologii Ingardena, dokonana
przez W. Strézewskiego, nie zadowoli tomistéw egzystencjalnych®.

68 Tamze, 210.
69 Dat temu wyraz w niektorych publikacjach chocby A.B. Stepien.
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Strézewski, w swojej interpretacji eksperymentu myslowego, ktéry
dotyczyl wgladu w nature istnienia, sugeruje, ze przedstawiona przez
krakowskiego filozofa ontologiczna analiza istnienia opiera si¢ na
intuicjach metafizycznych, bez ktérych nie mogtaby zostaé przepro-
wadzona z takg wnikliwo$cig. Sama ontologia nie jest w stanie dostar-
czy¢ takich intuicji. W swoim komentarzu proponuje on odréznienie
metafizyki przed-ontologicznej i po-ontologicznej”. Nawet jesli nie
nazwaliby$my tego doswiadczenia sensu stricte metafizycznym, to na
pewno mogliby$my powiedzie¢, ze jest to jakies doswiadczenie przed-
-ontologiczne, ktére dostarczaloby ontologicznej analizie istnienia
szeregu wazkich intuicji dotyczacych jego natury”. Ingardenowski
eksperyment myslowy W. Strézewski puentuje stwierdzeniem, ze
»przeprowadzone przez Ingardena analizy, cho¢ okreslone jako on-
tologiczne, sg de facto analizami metafizycznymi, za ktérymi kryje sig
teoretyczny wglad w »prawdziwe« istnienie, a uzyskane twierdzenia
»ontologiczne« moga by¢ uznane badz za takze metafizyczne, badz
za réwnoksztaltne z metafizycznymi””. Jak wobec takiej interpre-
tacji ustosunkowaliby si¢ tomisci? Ewentualnie bylaby dla nich do
zaakceptowania propozycja metafizyki, ktéra warunkuje i poprzedza
ontologie, tak w znaczeniu metodologicznym, jak i heurystycznym.
W takim znaczeniu byt realny bylby Zrédlem wszystkich ontolo-
gicznych konstrukcji i hipotez. Ale jesli tak potraktowaé sprawe,
to ontologii nie warto wyrézniaé ze wzgledéw merytorycznych, jak
chcial wspomniany juz Stepien. Jesli bowiem wszystko, co mozemy
wyréznic jako istniejace, jest derywatem istnienia realnego, to nie
zachodzi konieczno$¢ wyrézniania ontologii jako osobnej obok me-
tafizyki dziedziny wiedzy. Natomiast radykalnie odrzuciliby inter-
pretacj¢ proponujacg przyjecie metafizyki po-ontologicznej. Uznaja

70 W. Strozewski, Ontologia, metafizyka, dialektyka, Fenomenologia Romana Ingardena:
wydanie specjalne, Studia Filozoficzne (1972), 220-221.

71 Tamze, 222-223.

72 Tamze, 223.
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przeciez, ze nie ma zadnego przejécia od ontologii do metafizyki.
Przerzucenie mostu z bytu mozliwego do realnego jest wiasnie czyms
niemozliwym.

10. WNIOSKI KONCOWE

Krytyka ontologii fenomenologicznej zostala przez tomistéw egzy-
stencjalnych przeprowadzona z przewazajaca dominantg krytyki ze-
wnetrznej. Za jej podstawe przyjeto okreslone zalozenia systemowe,
wlasciwe dla tomistycznej teorii bytu. Z perspektywy okreslonej wizji
rozwoju historii filozofii uznaje si¢, ze ontologia fenomenologiczna
jest kolejnym krokiem rozwojowym ontologii istoty, ktéra rozpo-
czela sie w koricu $redniowiecza razem z esencjalizmem Jana Dunsa
Szkota, nastepnie byla ona rozwijana przez F. Suareza i mistrzéw
scholastyki protestanckiej, a blizej czaséw nam wspdélezesnych przez
F. Brentano, od ktérego ontologizujace podejscie do probleméw fi-
lozoficznych przejal Husserl oraz inni fenomenologowie nalezacy
do jego szkoly, niezaleznie od pewnych réznic miedzy nimi za-
chodzacych. Autorzy tomistyczni przyjmuja mocne zalozenie, ze
fenomenolodzy wyciagneli konsekwencje z tego, co zapoczatkowal
Brentano, ktéry tak naprawde byl pod wplywem esencjalizujacej
scholastyki Suareza, ktéra szerokim torem wplyne¢la do filozofii
nowozytnej. Pewnie sami fenomenologowie nie zgodziliby sie z tego
typu zarzutem. Dla tomistéw byloby to jednak przejawem tego,
ze nie znajg oni zrédel, z ktérych wyrasta ich wiasna koncepcja.
Koncepcje filozoficzne identyfikuje si¢ tylko poprzez wskazanie na
przedmiot badawczy. Przy takich zalozeniach tomistom, bardzo
tatwo przychodzi zaklasyfikowanie ontologii fenomenologicznej do
okreslonej tradycji badawczej. Ontologia fenomenologiczna to on-
tologia istoty, ktéra zagubila, jak mawial znany wloski tomista V.
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Possenti, trzecie zeglowanie $w. Tomasza”. Zagubienie to jest czyms$
symptomatycznym dla czaséw nowozytnych i wspéiczesnych. Albo-
wiem wbrew deklaracjom o powrocie do realizmu, np. u Ingardena,
tenomenologowie nigdy nie zdotali go osiagnaé. Mozna powiedzied,
ich monumentalna 16dZ fenomenologéw poplyneta w zupelnie innym
kierunku, niz chyba tego oczekiwali, pchana wiatrami esencjalizmu
dobita do brzegu ontologii mozliwych istot, z ktérych nic nie wynika
dla poznania istnienia §wiata realnego™. W ten sposéb osiadla ona na
mieliZznie teoretycznej, przypominajac bardziej mit niz filozofig, kt6-
rej przeciez celem nie jest tworzenie coraz to bardziej pociagajacych
konstrukcji, ale wyjasnienie $wiata realnego. Tomisci egzystencjalni
posiadaja jedng i niezmienng wykladnig ontologii fenomenologiczne;.
Na chwilg¢ obecng jest to wykladnia ostatecznie zamknigta i spre-
cyzowana. Nic nie mozna z niej ujaé, ani tez nic do niej dodaé.
Mozna tylko coraz precyzyjniej uwyrazniaé jej konsekwencje oraz
podkresla¢ réznice w stosunku do obu tych sposobéw uprawiania
dyskursu filozoficznego. Przeprowadzona krytyka zewnetrzna jest
w tym znaczeniu wykoriczona, ze nie dopuszcza zadnej refutacji, tak
wewngtrznej, jak 1 zewnetrznej. Ferment, ktéry wywolala w szere-
gach tomistycznych, zwlaszcza ontologia Ingardena, choé trwal przez
krétki okres czasu, doprowadzit jednak do szeregu wartosciowych,
z heurystycznego punktu widzenia, interpretacji, ktére cho¢ nie
znalazly uznania u tych tomistéw egzystencjalnych, ktérzy opo-
wiadaja si¢ za wykoniczong interpretacja ontologii fenomenologéw,
ale za to zainicjowaly nows tradycj¢ badawcza w ramach tomizmu,
ktéra okreslano tomizm fenomenologizujacy (np. A.B. Stepien,
niektérzy jego uczniowie). Tradycje, ktéra zaowocowata koncepcja
szerokiej i otwartej filozofii klasycznej, wrazliwej na wspélczesne

73 V. Possenti, ,Trzecie zeglowanie” i rozwdj metafizyki, w: Poznanie bytu, czy ustalanie
sensow, dz. cyt., 27-55.

74 Szerzej pisze o tym w: P. Duchlinski, Tomistyczna dekonstrukcja ontologii, dz. cyt., 76-100.
W paragrafie tym omawiam tez szczegétowo ocene tomistycznej dekonstrukcji ontologii.
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nurty filozoficzne. Obecnie tradycja ta jest raczej schytkowa. W ra-
mach tomizmu egzystencjalnego przywiazuje si¢ wiec uwage do prac
analitykéw anglo-amerykariskich, co wlasciwe zaowocowalo juz
(J. Woijtysiak) nowg tradycja badawcza, ktéra mozna okresli¢ jako
tomizm analityczny. Podejscie to bez watpienia wpisuje si¢ w ramy
szeroko rozumianej filozofii klasycznej. Jednakze nie u wszystkich
tomistéw egzystencjalnych znajduje ono uznanie, czego bardzo dobit-
nym przykladem jest nastepujace stwierdzenie jednego z czolowych
przedstawicieli tomizmu w Polsce: ,Nazwa »tomizm analityczny«
kryje w sobie sprzecznos$¢ cos w jak »marksizm teistyczny«. Wy-
razenia te bowiem znoszg same siebie, jako przeciwstawiajace si¢
sobie. Celem filozofii analitycznej jest bowiem znoszenie —w wyniki
analizy jezykowej i schematéw znaczeniowych — probleméw, ktére
rodzg si¢ z poznania $wiata realnego””. Czy jednak z tego, ze jest
esencjalizujacy i ontologizujacy, mozna mu czyni¢ zarzuty? Mozna
by obra¢ przeciez zupelnie inng strategie, ktéra bardziej polegataby
na prébie twoérczego wykorzystania jego propozycii, aby, zgodnie
z duchem np. klasycznej filozofii aporetycznej, dawne problemy
filozoficzne formulowaé w nowym kontekscie filozoficznym, nauko-
wym i kulturowym”™. Wydaje si¢, ze tylko w ten sposéb bedziemy
mogli realizowaé wartosciowy i chyba jeszcze nadal aktualny ideat
klasycznej koncepdji filozofii”.

Nie wydaje si¢, aby fenomenologowie zgodzili si¢ z proponowang
przez autoréw tomistycznych krytyczng interpretacja ich filozofii.
W filozofii jest czym$ oczywistym, ze zwolennicy jednego nurtu
filozoficznego przewaznie nie podzielajg interpretacji ich pogladéw

75 A. Maryniarczyk, Metafizyka a ontologie. Préby przezwyciezenia metafizyki i ich para-
doksy, dz. cyt., 196.

76 Szerzejnatemat rozumienia klasycznej filozofii aporetycznej pisze: P. Duchlinski, W strone
aporetycznej filozofii klasycznej. Konfrontacja tomizmu egzystencjalnego z wybranymi
koncepcjami filozofii wspotczesnej, Krakow 2014.

77 Jest to pewna hipoteza, ktora domaga sie znacznie gtebszego uzasadnienia. Probowatem
ja wykaza¢ w cytowanej powyzej pracy.
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dokonywanych przez innych filozoféw, nie zawsze im przychylnych.
Bardzo rzadko filozofowie przyznaja sobie racje. Jednakze tego stanu
rzeczy nie nalezy w zadnym wypadku demonizowaé, ani uwaza¢
go za destrukcyjny dla filozofii. Jest on czyms zupelnie naturalnym
w tej wlasnie dziedzinie wiedzy, i by¢ moze stanowi gléwny motyw
jej mniej lub bardziej twérczego rozwoju. Podstawowym zarzutem
wobec tomistéw byloby to, ze dokonujg oni odczytania fenomenologii
przez pryzmat ich wlasnej koncepciji filozoficznej. Tomisci jednak nie
ukrywajg, ze tak wlasnie postepuja. Wszak uwazaja, ze ich system
metafizyki jest wlasciwa ramg dla oczytania poprawnosci innych
kierunkéw filozoficznych™. W filozofii chodzi przede wszystkim
o odpowiedz na pytanie, jaki jest przedmiot filozoficznych wyjasnien.
A ze nie kazdy filozof gotéw jest do bezkompromisowego ujawnienia
swoich zalozen, tomisci chetnie w tym pomagaja, stosujac swoistego
rodzaju dekonstrukeje innych teorii filozoficznych, przejmujac za
jej podstawe szereg tez dotyczacych rozwoju filozofii, jak réwniez
odnoszgcych si¢ do rozumienia bytu”.

Czy jednak takie badanie jest uprawnione? W filozofii jest to dosy¢
powszechnie stosowana praktyka. Tomisci egzystencjalni nie sg tutaj
zadnym wyjatkiem. Dlatego tez byloby czyms balamutnym zarzuca-
nie im jakoby przejawiali niefrasobliwy brak obiektywizmu w ocenie
innych kierunkéw filozoficznych. Nie tylko tomisci wyrazaja poglad,
ze inne systemy filozoficzne mozna niejako ,wyswietli¢” w perspek-
tywach ich wlasnej koncepcji, uwazanej za t¢ najbardziej prawdziwg.
Podobnie postgpowali przeciez fenomenologowie, tak wobec innych

78 ,Metafizyka, eksponujaca koncepcje bytu istniejacego, stuzy zarazem jako swoisty i ana-
logiczny »wz6r« dla odczytania innych systemow filozoficznych, w ktérych czestokro¢
naczelne pojecie bytu jest ukryte. Ujasnienie przedmiotu wtasciwego réznych systemow
filozoficznych jest az w duzej mierze podstawa do ustalenia wspolnej ptaszczyzny mie-
dzysystemowych dyskusji”. M.A. Krapiec, Czfowiek, kultura, uniwersytet, dz. cyt., 286.

79 ,Niedobrze filozofuje ten, kto duzo »gada« a nie uswiadamia sobie zaktadanej przez
siebie koncepcji bytu. W tym lezy cate sedno realistycznego filozofowania: uformowanie
sobie takiego pojecia bytu, ktére bedzie sie weryfikowato w kazdym konkrecie realnie
istniejacym (aktualnie lub potencjalnie)”. Tamze, 267.
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koncepcji fenomenologicznych, jak réwniez i filozofowie analityczni,
ktérzy z nie mniejszym radykalizmem niz tomisci, kwestionujg inne
koncepcje swoich kolegéw analitykéw, ktérzy np. nie stosuja tych
samych co oni narzedzi analitycznych. Réwniez zwolennicy tzw.
filozofii w kontekscie nauki nie sg wolni zaréwno od tendencyjnych
interpretacji historii filozofii, jak i od przeprowadzania niepozba-
wionych kontrowersji klasyfikacji réznych nurtéw filozoficznych,
np. na filozofi¢ humanistyczng i naukowa. Np. Roman Ingarden,
czego tez nie ukrywal, chetnie czynit swoja koncepcje ontologiczng
kryterium odczytania innych nuréw filozoficznych. Proponowana
przez niego idealistyczna interpretacja Husserla, ktéra przeciez nie
byta podzielana przez jego uczniéw, wynikata wiasnie z takiego ze-
wngtrznego podejscia do oceny innych teorii filozoficznych. To, ze
fenomenologowie s3 spadkobiercami ontologii istoty oraz wiernymi
jej kontynuatorami, jest konsekwencja okreslonej interpretaciji dziejow
filozofii bazujacej na prawie hermeneutycznej konsekwencji mysli
filozoficznej®. Z tym, ze interpretacje faktéw historycznych zde-
terminowane s3 zawsze okres$long koncepcja filozofii, jej metoda,
przedmiotem oraz celem badawczym. Réwnie dobrze fenomeno-
logowie mogliby przeciez argumentowaé, ze tomisci egzystencjalni
nie odkryli jeszcze prawdziwej dziedziny bytu, czyli bytu idealnego,
gdyz nadal nie przekroczyli przygodnosci i przypadkowosci sadzenia
empirycznego, lub inny zarzut, ze nadal uprawiajg oni, jak na ironi¢
losu, filozofig pojec™.

Szereg krytycznych zastrzezen sformulowanych pod adresem fe-
nomenologicznej ontologii jest zasadne. Trudno przeciez nie zgodzi¢
si¢ z tomistyczng krytyka akceptowanego przez fenomenologéw skraj-
nego realizmu platoriskiego. Proponowane przez nich rozwigzanie

80 Szerzejo tej hermeneutycznej prawidtowosci, w nawigzaniu do pogladow Gilsona, pisze
J. Sochon, dz. cyt., 39.

81 Zagadnienia te szerzej rozwijam: P. Duchlifski, Tomistyczna dekonstrukcja ontologii,
dz. cyt., 87-88.
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kwestii uniwersaliéw nasuwa szereg istotnych trudnosci, ktére omija
realizm umiarkowany. Wydaje sie, ze przyjecie idealnej dziedziny
bytu nie znajduje zadnych podstaw w doswiadczeniu. Stwierdzenie,
ze istnieje taka autonomiczna dziedzina bytu, jest niczym innym jak
tylko aprioryczng teza, ktéra wynika z uprzedmiotowienia senséw
poje¢ ogélnych. W ludzkim poznaniu nie ujmujemy zadnych przed-
miotéw ogdlnych. Nie poznajemy zadnych idei ogélnych, zadnych
jakosci idealnych, ktére rozstrzygalyby o realnych mozliwosciach.
Doswiadczamy tylko konkretnych, jednostkowych przedmiotéw.
Na ich bazie tworzymy prototypy i bardziej ogdlne reprezentacje
pojeciowe. Jesli juz, to tworzymy co$ takiego jak idealy. Te jednak sg
tylko intelektualnymi konstruktami, ktére powstaja na przestrzeni
historii i kultury. Sg one zawsze wyrazem okreslonych doswiadczen
przetransponowanych na jezyk mniej lub bardziej wysublimowane;
abstrakcji. Watpliwosci moze nasuwacé zarzut postawiony fenomeno-
logom, Zze odrzucajg oni warto$¢ poznania spontanicznego, a koncen-
truja si¢ tyko na poznaniu refleksyjnym®. To zdaniem tomistéw ma
prowadzi¢ do zakwestionowania kontaktu z realnym bytem. Mozna
rozwazy¢ kwestie, czy np. tomistom egzystencjalnym udalo si¢ prze-
zwyciezy¢, tak radykalnie przez nich kwestionowany, paradygmat
poznania refleksyjnego? Czy przyjecie sadu egzystencjalnego, jako
bazowego aktu poznania $wiata realnego, w calosci eliminuje o§ kog-
nitywna podmiot-przedmiot? Wydaje si¢, ze fenomenologowie z nie
mniejsza konsekwencja dazyli do przezwyci¢zenia tej dychotomii.
Warto przypomnie¢ chocby Ingardena, ktéry wprowadzajac koncep-
cje intuicji przezywania chcial uchwyci¢ naczelng ide¢ poznania oraz
zagwarantowac epistemologii uniknigcie bledu logicznego petitionis
principii. Autor Sporu o istnienie Swiata przezwycigza t¢ dychotomie

82 Kwestia ta wymagatby osobnego przedyskutowania, ktérego nie przewiduja ramy tego
artykutu. Warto tylko zauwazy¢, ze Husserl powraca do tego problemu w pracy: Do-
swiadczenie i sqd. Badania nad genealogiq logiki, thum. pol. B. Baran, Aletheia, Warszawa
2013.
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w sferze immanencji przezy¢ czystej $wiadomosci, poddanej redukeji
fenomenologicznej dla potrzeb czystej teorii poznania. Dla tomistéw
nie bedzie to jednak rozwigzanie zadowalajace. Chociaz mozna by
sie zastanawiac, czy réwniez i oni nie proponuj3 przezwyci¢zenia
tejze dychotomii wlasnie na plaszczyznie swiadomosciowej. Prze-
ciez ustalenie relacji miedzy refleksja in actu exercito i in actu signato
dokonuje si¢ na podstawie fenomenologicznej analizy $wiadomosci,
czyli w obszarze danych immanentnych (np. Krapiec, Chudy).
Tomisci egzystencjalni twierdza, ze ich stanowisko znajduje si¢
dzi§ w zdecydowanej mniejszosci, ktéra stale musi walczy¢ o swoja
pozycje, broniac sie przed zepchnieciem na margines zycia nauko-
wego. Kiedy spogladamy na wspélczesng panorame dyskursu fi-
lozoficznego i obecnych w niej filozoficznych preferencji, trudno
nie przyzna¢ tomistom racji. Wobec powszechnie obowigzujacej
mody na ontologig, jako nauke o bytach mozliwych, ich stanowisko
zdecydowanie idzie pod prad pewnemu filozoficznemu mainstre-
mowi. Dlatego tez z pewng doza obawy pokazuja oni, ze wplywy
wspdlczesnych ontologéw nie ograniczaja si¢ juz tylko do forsowania
swojej dziedziny wiedzy w ramach dyskusji akademickich. Coraz
czgsciej zwolennicy poprawnos$ci w nauczaniu filozofii, rekrutujacy
si¢ z grona wspélczesnych ontologéw istoty, wykorzystuja do tego
sprzyjajacg im publiczng administracj¢ szkolnictwa wyzszego. W ten
spos6b zmierzajg do administracyjnego narzucenia ontologii, co
wigze si¢ z wyparciem realistycznej metafizyki z kanonu nauczania
uniwersyteckiego. Tomisci egzystencjalni nie s3g w tych diagnozach
golostowni. Swoje obawy potwierdzaja konkretnymi przykiadami
wyparcia metafizyki i zastapienia jej ontologia, ktére mialy miejsce
na polskich uniwersytetach. Pewnego dramatyzmu calej sytuacji
przydaje to, ze mialo to si¢ dokona¢ na uniwersytetach katolickich,
w ktérych jeszcze do niedawna metafizyka klasyczna uchodzila za
bazowg dziedzing nauk filozoficznych i podstawe dla budowania
racjonalnego i teistycznego §wiatopogladu. Piotr Jaroszyriski w za-
koriczeniu swojej pracy poswigconej sporowi ontologii z metafizyka
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wprost stwierdza: ,Faktycznie jest tak, ze rodzaj filozofii, obecnos¢
metafizyki lub jej zastgpowanie ontologia, promowanie takiego lub
innego nurtu filozofii zalezy od wykladowcéw albo od regulacji
administracyjnych. O rodzaju promowanej filozofii czasem moze
decydowac¢ srodowisko na jakims wydziale, ale niekiedy instrukcje
moga przychodzi¢ z zewnatrz. To ostatnie ma miejsce wéwczas, gdy
w kontekscie ujednolicania programéw studiéw narzuca si¢ okre-
§lone nazewnictwo, ktére z kolei ukierunkowuje sposéb traktowania
przedmiotu. Tak dzieje si¢ wlasnie w przypadku metafizyki. Odgér-
nie narzuca si¢, by nazwy »metafizyka« uzywano lacznie z nazwa
»ontologia« lub po prostu zastapiono »ontologia«. Takiej procedu-
rze zostal poddany program filozofii na Wydziale Filozofii KUL,
gdy prébowano zastapi¢ wyklad metafizyki wykiadem z ontologii,
a skoriczylo si¢ kompromisem: metafizyka/ontologia™. Czy zatem
mamy do czynienia ze ,spiskiem ontologéw”, ktérzy wykorzystujac
swoje koneksje polityczne, lobbujg u sprawujacych administracje
ministerialng za swoimi interesami? Gdyby faktycznie udalo si¢
udowodnié¢, ze taki czarny scenariusz ma miejsce, nie wygladaloby
to dobrze. Wolnos¢ nauki bytaby jawnie zagrozona. Pozostaje jednak
mie¢ nadzieje, ze Autor tej wypowiedzi nie mial na mysli ontologii
fenomenologéw, dla ktérych wolnoéé nauk od jakichkolwiek admi-
nistracyjnych naciskéw byla sprawg najwazniejsza dla rzetelnego
i odpowiedzialnego filozofowania, nakierowanego zawsze na osta-
teczng i uniwersalng prawde.

Wydaje si¢ jednak, Ze w obecnej sytuacji kulturowej dla tomistéw
egzystencjalnych ontologia fenomenologiczna nie jest juz tak wielkim
wyzwaniem, jak widziano ten problem jeszcze kilka lat temu. Na
horyzoncie pojawil si¢ znacznie powazniejszy przeciwnik. Jest nim
naturalizm, ktéry nawet jesli jest ontologia, to raczej trudno o nim
powiedzie¢, ze zajmuje si¢ tylko bytami my$lnymi czy analizg aprio-
rycznego sensu. Raczej oparty jest na twardych danych naukowych,

83 P. Jaroszynski, dz. cyt., 466.
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co oczywiscie nie sprawia, ze jest wolny od kontrowersji. Naturalisci
uwazaja siebie za stuprocentowych realistéw. I wiasnie z pozyciji re-
alizmu, jak na ironie, zarzucajg realistycznej metafizyce klasycznej
oraz fenomenologii uprawianie spekulatywnej refleksji, ktéra ma
posmak idealistyczny, bo przeciez w przekonaniu naturalistéw, nie
dotyczycacy $wiata fizycznego, a tylko ten jest uznawany za jedyna
posta¢ bytu realnego, o ktérym zasadnie informuje nauka. Mozna
zatem powiedzie¢, ze w nowej sytuacji, jaka dzi§ ma miejsce na areo-
pagu filozoficznym, tomizm i fenomenologia maja wspélnego, bardzo
powaznego przeciwnika. Tylko polaczenie sil moze zaowocowaé
skutecznym odparciem naturalizmu, ktérego zwolennicy chyba coraz
czesciej siggajg po srodki administracyjne, aby za ich pomocg wyprzeé
nie tylko klasyczng metafizyke, ale tez ontologi¢ fenomenologéw.
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THOMIST CRITICISM OF PHENOMENOLOGICAL ONTOLOGY

Abstract. The aim of this article is to present and reconstruct the existential arguments for-
mulated by thomists in opposition to ontology as pursued by phenomenologists. The entire
discussion is presented against the general background of a critique of phenomenology as
a way of pursuing philosophy. The article presents the most important arguments before
evaluating them, taking into account their historical, subject-specific, and methodological
contexts. Attention is paid to the significance of this discussion in shaping the philosophical
dialogue between thomism and phenomenology, and with respect to the current relevance
of the issues addressed. For some thomists, this dialogue has led to rethinking a number
of metaphysical questions (e.g. the structure of intentional being). It is also pointed out
that contemporary thomism and phenomenological ontology share a common opponent:
namely, naturalism in its various guises. In relation to this, a deeper level of cooperation
between thomism and phenomenological ontology is also advocated here as the only way
to establish a meaningful debate with naturalism, given that the strong hold exercised by
the latter - even at the level of how resources are administratively assigned - is such as
to push in the direction of eliminating classical metaphysics and phenomenology altogether.
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MIROSEAW KIWKA

MISTYCZNE ODKRYWANIE BOGA W ITINERARIUM MENTIS IN
DEUM SW. BONAWENTURY

Streszczenie. Wsrdd traktatow mistycznych $w. Bonawentury poczesne miejsce zajmuje
Itinerarium mentis in Deum. Jego tres¢ jest swego rodzaju instruktazem, opisujacym rozne
sposoby odkrywania Boga na drodze duchowego rozwoju. Sw. Bonawentura umiescit swoje
rozwazania w dos¢ precyzyjnym kontekscie chrzescijanskiego rozumienia rzeczywistosci.
Jego wizja powrotu do Boga wpisana zostata w metafizyczna triade emanatio-exemplatio-
-reductio i jako taka stafa sie kluczem do rozumienia dziejow swiata i cztowieka. Poczy-
nione przy tej okazji rozréznienia i precyzacje czerpia swoje uzasadnienie z bogatego
instrumentarium filozoficznego.

Celem niniejszego artykutu jest opisanie zasadniczych warunkow oraz etapow mistycz-
nej drogi, na ktorej umyst cztowieka poprzez medytacje stopniowo odkrywa tajemnicza
obecnoé¢ Boga. Prowadzony Bozym $wiattem, przekraczajac ograniczenia natury, duch
ludzki przemierza swa droge najpierw przez $wiat wobec siebie zewnetrzny (ad extra), by
nastepnie zagtebic sie w samym sobie (ad intra) i zwienczy¢ swoj trud w mistycznej ekstazie
zjednoczenia (ad supra). W tej perspektywie przestawione zostaty réwniez zasadnicze
cechy mistyki Bonawenturianskiej.

Stowa kluczowe: sw. Bonawentura, mistyka, filozofia sredniowieczna, Itinerarium mentis
in Deum, Bog, dusza, umyst

1. Bonawenturianskie rozumienie rzeczywistosci. 1.1. Emanatio. 1.2. Exemplatio. 1.3. Consum-
matio - reductio. 2. Dyspozycje do wejécia na droge powrotu. 3. Etapy itinerarium. 3.1. Etap
kosmiczny. 3.1.1. Kontemplacja przez zwierciadto. 3.1.2. Kontemplacja w zwierciadle. 3.2. Etap
antropiczny. 3.3. Etap mistyczny. 3.3.1. Kontemplacja Boga w Jego odnowionym obrazie. 3.3.2.
Kontemplacja Boga w Jego naturze (jako czystego istnienia). 3.3.3. Kontemplacja Boga we
wiasciwosciach Osob boskich (jako najwiekszego dobra). 3.3.4. Mors mystica w brakujacym
fragmencie. 4. Podsumowanie.

Sa daty w biografiach wielkich ludzi, ktére nalezy uznac za przeto-
mowe lub przynajmniej za znaczgce dla ich loséw. Taka data w zy-
ciorysie $w. Bonawentury byl zapewne 2 lutego 1257 roku, kiedy
to obradujaca w Rzymie kapitula generalna zakonu Braci Mniejszych
wybrata go swoim generalem. Fakt ten dla $wietnie zapowiadajacego
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si¢ mistrza teologii na Uniwersytecie Paryskim oznaczal koniec ka-
riery akademickiej i przerwanie pracy naukowej lub, w najlepszym
wypadku, jej znaczacy reorientacje. Jako przelozony generalny li-
czacej wéwcezas prawie 30 tys. cztonkéw rodziny zakonnej sw. Bo-
nawentura, obok sprawnego rzadcy, stal si¢ réwniez, wlasnie dzigki
swoim pismom, wybitnym architektem duchowosci franciszkan-
skiej, thumaczac na jezyk filozoficzno-teologiczny duchowe intuicje
$w. Franciszka z Asyzu'. Swiadczg o tym nie tylko rozwigzywane na
biezgco spory teologiczne, ale nade wszystko jego dzieta poswigcone
zyciu wewnetrznemu. W tej materii do prac niemal kanonicznych,
jakie wyszly spod piéra Doktora Serafickiego po 1257 roku, nalezg
ponad wszelkg watpliwos$¢ dwa zywoty $w. Franciszka (Legenda
maior, Legenda minor) oraz niezwykle popularna Droga duszy do Boga
(Itinerarium mentis in Deum), jak réwniez Trzy drogi (De triplici via),
Rozmowa z samym sobq o czterech rodzajach modlitwy mysinej (Solilo-
quium de quatuor mentalibus exercitiis), Mistyczny krzew winny, czyli
traktat o mece Pariskiej (Vitis mistica seu tractatus de passione Domini)
oraz liczne kazania. Spo$réd wymienionych traktatéw mistycznych
poczesne miejsce zajmuje [tinerarium mentis in Deum. Jego powsta-
nie wigze si¢ z pobytem $w. Bonawentury na uswieconej Francisz-
kowymi stygmatami gérze Alwernii, jaki prawdopodobnie mial
miejsce w 1259 roku?. Tres¢ Itinerarium nie zwiera jednakze opisu
expressis verbis doswiadczent duchowych autora, lecz jest swego ro-
dzaju instruktazem, referujacym rézne sposoby odkrywania Boga
w miarg postepéw na drodze duchowego rozwoju. Sw. Bonawen-
tura postugujac sie migdzy innymi dos§¢ zlozonym instrumentarium
filozoficznym, prowadzi czytelnika przez kolejne etapy duchowe;
i intelektualnej wedréwki.

1 Por.J.I. Saranyana, El pensamiento teologico franciscano: san Bonaventura, Duns Escoto,
Guillermo de Ockham, Scripta theologica 14(1982)3, 851.

2 Por. P. Milcarek, Wstep, w: Sw. Bonawentura, Droga duszy do Boga i inne traktaty, Poznan
2001, 11.
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Celem niniejszego artykulu jest oméwienie zasadniczych
warunkéw oraz etapéw owego mistycznego itinerarium.
W potocznym rozumieniu przymiotnik ,mistyczny” oznacza zwykle
to, co ,tajemnicze”, ,zakryte”, ,duchowe”, oznacza takze 6w zmudny
proces odkrywania takiej wlasnie rzeczywistosci: ,tajemniczej”,
yzakrytej”, ,duchowej”. Jednakze w Ifinerarium $w. Bonawentury
przymiotnik ,mistyczny” znaczy réwniez, a moze przede wszystkim,
ekstatyczne poznanie Boga, ktére jawi si¢ jako punkt docelowy
drogi duchowego rozwoju czlowieka’. Chodzi o poznanie, ktére —
zakorzenione w naturze — wykracza daleko poza jej granice. Zanim
jednak przyjdzie nam wspiac sie na te duchowe szczyty, przyjrzyjmy
si¢ najpierw perspektywie, w jakiej franciszkariski Mistrz umieszcza
swoje itinerarium, po to, by pdzniej wraz z nim przejs¢ jego kolejne
etapy, ktérych wspélnym mianownikiem jest stopniowe odkrywanie
tajemnicy Boga.

1. BONAWENTURIANSKIE ROZUMIENIE RZECZYWISTOSCI

Osnowg rozwazan teologicznych §w. Bonawentury jest dogliebne,
a wiec metafizyczne, spojrzenie na rzeczywistos¢. Refleksja metafi-
zyczna, zdaniem Doktora Serafickiego, stanowi namyst nad rzeczy-
wistoscig z punktu widzenia zasad, srodkéw i celu. Jako taka usiluje
sprowadzi¢ doswiadczang wielo§¢ bytéw przygodnych do jednosci
pierwszej zasady. To za§ wymaga okreslenia prapoczatku, wzorca
i ostatecznego celu wszystkiego, co istnieje’. W tym kontekscie

3 Por. K. Ruh, Geschichte der abendldndischen Mystik, t. 2, Frauenmystik und Franziska-
nische Mystik der Friihzeit, Minchen 1993, 423-424.

4 Por. In Hexaemeron, 1,13 [V, 331]. Wszystkie fragmenty facinskie dziet sw. Bonawentury
s3 przytaczane na podstawie wydania krytycznego: S. Bonaventurae, Opera omnia,
Wyd. PP. Collegiia S. Bonaventura, t. 1-10, Quaracchi 1882-1902, dostepnego na stronie:
https://archive.org/details/doctorisseraphiciibona [03.10.2016]. Obok standardowego
oznaczenia w nawiasie podano takze tom i strone, na ktorej znajduje sie cytowany
fragment w powyzszym wydaniu.
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Bonawenturiariskie rozumienie $wiata opiera si¢ na trzech dyna-
micznych zasadach: emanatio, exemplatio, consummatio (reductio)’.
One to wlasnie stanowia swoisty klucz do rozumienia mysli $w.
Bonawentury®. Oméwienie tak szerokiej perspektywy ma na celu
ukazanie miejsca, jakie w calo$ci zapatrywan Mistrza Franciszkan-
skiego zajmuje problem powrotu czlowieka do Boga, wyrazajacy si¢
w nakreslonym przez niego itinerarium.

1.1. EMANATIO

Za pomocy tej kategorii Doktor Seraficki opisuje dzialanie Boga jako
Pierwszej Zasady, ktéra okresla mianem ,zrédlowej petni” (fonzalis
plenitudo)’. Z jednej strony miano to przystuguje Bogu Ojcu, ktéry jest
zrédlem wszelkiego powstawania, rodzgc odwiecznie Syna i Ducha
Swigtego, a z drugiej okresla ono dziatanie stworcze catej Tréjcy Swie-
tej jako przyczyny wszystkiego, co istnieje®. Poglad ten Bonawentura
wywodzi z Liber de causis, ktéra glosi, ze im zasada jest pierwotniej-
sza, tym potezniej dziala i stanowi pierwsza regule dla wszystkich
pozostalych’. Stad tez Ojciec, bedac ,niezrodzonym” (innascible), jest

5 () haec est tota nostra metaphysica, de emanatione, de exemplatione, de consumma-
tione” (In Hexaemeron, 1, 17 [V, 332]).
6 Por. B. McGinn, The Presence of God. A History of Western Christian Mysticism, t. lll,
The Flowering of Mysticism: Man and Women in the New Mysticism (1200-1350), New
York 1991, 87-93.
Por. np. De Misterio Tirintatis, q. 8, ad 7 [V, 115], | Sent., d. XXVII, p. 1,a. un., q. 2 [I, 471].
,»Pierwsze«w znaczeniu nieobecnosci istoty poprzedzajacej zawiera bycie zrodtem skut-
kow i tworzonych istot; tak wiec, poniewaz ten atrybut w réwnym stopniu przystuguje
wszystkim osobom, to w rownym stopniu przystuguje im bycie zrodtem w tworzeniu
bytu stworzen, poniewaz nie s3 trzema, ale jedng zasadg stworzenia. Z kolei »pierwsze«
w znaczeniu braku pochodzenia od osoby przystuguje tylko osobie niezrodzonej, czyli
Ojcu, w ktorym jest petne zrédto tworzenia Syna i Ducha Swietego”. Swiety Bonawentura,
O tajemnicy Tréjcy, kwestia 8, odpowiedzi na argumenty 7, w: tenze, O wiedzy Chrystusa.
O tajemnicy Trojcy, thum. z fac. M. Olszewski, Kety 2006, 273-274.
9 ,Movet etiam verbum Philosophi, qui dicit, quod principia quanto sunt priora, tanto
potentiora - et quod causa prima plus influit - et quae simpliciter prima, summum habet

o
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,Zrédlem” istnienia dla pozostatych Oséb Tréjcy Swigtej, podobnie
jak Tréjca stanowi ,zrédlo” istnienia dla wszystkich bytéw.
Aczkolwiek $w. Bonawentura wiele zawdzi¢cza §w. Augustynowi,
to jednak zasadniczy schemat jego metafizyki trynitarnej czerpie
inspiracje z greckiego modelu ojcéw Kapadockich, w ktérym
poszczegblne Osoby réznicuje ich pochodzenie. Opiera ja réwniez
na neoplatoniskiej zasadzie, ktéra znajdujemy u Pseudo-Dionizego
Areopagity': bonum est diffusivum sui™'. Pryncypium to uzupelnia
mysla Ryszarda od §w. Wiktora o utozsamieniu najwyzszego dobra
z miloécig. Utozsamienie to z kolei zaklada istnienie swoistej
interpersonalno$ci. Nie mozna bowiem méwic¢ o milosci, gdy nie
istnieje wigz miedzyosobowa'?. W ten sposéb najwyzsze Dobro
najpelniej udziela si¢ i realizuje w relacjach mig¢dzyosobowych,
z ktérych pierwszymi i absolutnie wzorczymi sg dynamiczne
odniesienia Oséb w Tréjcy Swietej rozumiane w sposéb wykraczajacy
daleko poza interpretacje czysto patriarchalne i biologistyczne.

1.2. EXEMPLATIO

Emanatio, rozumiana jako powstawanie rzeczy z Pierwszej Za-
sady, domaga si¢ exemplatio, czyli manifestacji ukrytego Zrédla

influere per omnem modum” (I Sent. d. XXVII, p. 1, a. un., q. 2 [I, 471]). Wprawdzie stowa
te sw. Bonawentura przypisuje Arystotelesowi zgodnie z obowigzujacym éwczesnie
przekonaniem, jednakze od 1268 r. za sprawg sw. Tomasza z Akwinu autorstwo Liber de
causis zaczeto przypisywac anonimowemu myslicielowi arabskiemu, ktéry pozostawat
pod wptywem Elementdw teologii Proklosa. Zob. E. Cousins, Bonaventure and the Co-
incidence of Opposites, Chicago 1978, 103.

10 Por. Pseudo-Dionizy Areopagita, Imiona boskie, 1V, 1, w: tenze, Pisma teologiczne, ttum.
z gr. M. Dzielska, Krakéw 2005, 244.

11 Por. De misterio Trinitatis, q. 2, a. 1, opp. 7 LV, 60]; Itinerarium mentis in Deum, VI, 2 [V,
310] - dzieto to w dalszej czesci artykutu oznaczac bedziemy pierwszym stowem tytutu,
czyli Itinerarium.

12 Por. I. Delio, Bonaventure’s Metaphysics of the Good, Theological Studies 60(1999),
231-233.
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wszechrzeczy jako przyczyny wzorczej wszystkich bytéw. Tak ro-
zumiana doktryna egzemplaryzmu umozliwia nie tylko poznanie
Boga jako wzorczej przyczyny wszechrzeczy, ale réwniez pozwala
uchwyci¢ pierwotng wzorczosé Stowa w Tréjcy Swietej. Bog Ojciec
jako fundament wszelkiego istnienia objawia i wypowiada siebie
w Stowie, drugiej Osobie Tréjcy Swietej. Sw. Bonawentura pod po-
jeciem wverbum rozumie: ,wyrazone i wyraziste podobieristwo utwo-
rzone silg inteligentnego ducha, przez ktére pojmuje on samego
siebie i wszystko inne”. Syn-Verbum zawiera w sobie poczwérne
odniesienie:

* relacje do Ojca jako wypowiadajacego Stowo,

* relacje do §wiata rozumianego jako to, co Stowo tworzy jako

przyczyna wzorcza,
* relacj¢ do natury ludzkiej, ktérg przybiera w tajemnicy wciele-
nia, aby oglosi¢ swoje przestanie upadlej ludzkosci,

* relacje do Jego nauczania zawierajacego si¢ w slowie Pisma™.

Dlatego Verbum-Slowo jest Bogiem poznajacym siebie samego
jako wyraziste podobieristwo wszystkich rzeczy (similitudo expressiva
omnium) 1 jako najdoskonalsze objawienie Ojca umozliwia poznanie
prawdy zawierajacej si¢ w istocie Boga®. W ten sposéb Stowo
sytuuje si¢ pomiedzy Stwérca a stworzeniem: ,bedac nasladowczym
podobieristwem Ojca oraz wzorczym i sprawczym podobiefistwem

13 ,Verbum autem non est aliud quam similitudo expressa et expressiva, concepta vi sprirtus
intelligentis, secundum quod se vel aliud intuetur” (I Sent. d. XXVII, p. 2,a. un., q. 3 [I, 488]).

14 ,Dicendum, quod filius solum dicit comparationem ad patrem, verbum vero dicit com-
parationem ad dicentem, dicit comparationem ad id quod per verbum dicitur, dicit
comparationem ad vocem, quam induit, dicit etiam comparationem ad doctrine, quae
mediante verbo in altero efficitur” (Comm. Jo. 1, 6 [V, 247).

15 ,Pater enim ab aeterno genuit Filium similem sibi et dixit se et similitudinem suam similem
sibi et cum hoc totum posse suum,; dixit quae posset facere, et omnia in eo expresit, sci-
licet in Filio seu in isto medio tamquam in sua arte” (In Haexaemeron 1,13 [V, 331]). Por.
S. Colberg, “Reductio” as Pattern and Journey in Bonaventure, Nova et vetera. English
Edition of the International Theological Journal 12(2014)3, 678.
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stworzen, zajmuje centralne miejsce”™®, konstytuujac metafizyczne
centrum (medium metaphysicum) wszechrzeczy.

W swoje rozumienie stwérczej aktywnosci Stowa Mistrz
franciszkariski inkorporuje Augustyriskie ujecie idei Platonskich,
czyli odwiecznych idei w boskim umysle. Tym sposobem boski umyst
staje si¢ formalnym wzorcem dla wszystkiego, co istnieje, odstaniajac
tym samym najglebsza nature i przeznaczenie stworzenia'”. Wida¢
to np. w Lignum vitae, gdzie Stowo zostalo nazwane ,ksiega’, ktéra
odpowiednio czytana ukazuje drog¢ powrotu do Boga: , Ta madros¢
zostala spisana w Ksi¢dze zycia (/ibro vitae), ktora jest Jezus Chrystus.
W Nim Bég Ojciec ukryl »wszystkie skarby madrosci i wiedzy«
(Kol 2, 3). Dzigki temu Jednorodzony Syn Bozy jako Stowo
»niestworzone« jest ksiega madrodci i $wiatlem (sapientiae liber et
lux) w umysle najwyzszego Artysty, pelnym zywych i odwiecznych
zasad™®. W tym kontekscie Stowo jawi si¢ jako zasada powszechnej
inteligibilnosci $wiata”. Dzigki temu, ze Verbum jest ksiega,
analogicznie ksiega moze by¢ takze stworzenie: ,Ze wszystkiego, co
powiedzielismy wynika, Ze $wiat stworzony jest rodzajem ksiegi. Sw.
Bonawentura idzie tu za starozytna tradycja mysli chrzescijaniskiej,
ktérej przedstawiciele inspirowani ksiggami Biblii, z wielkosci
i pickna stworzen poznawali przez podobieristwo odzwierciedlajacej,
reprezentujacej i opisujacej swojego Stwérce, Trojce Swiqtq, na trzech
réznych stopniach wyrazu, jako §lad, jako obraz i jako podobieristwo;

16 ,Verbum, quod est similitudo Patris imitativa et similitudo rerum exemplativa et similitudo
operativa; et ita tenet quasi medium, et dicitur Pater operari per Verbum” (I Sent. d.XXVII,
p.2,a.un., g. 2, conc. [l, 485]).

17 Por. C. Cullen, Bonaventure, Oxford University Press 2006, 72.

18 Sw. Bonawentura, Drzewo zycia, 46, w: tenze, Pisma ascetyczno-mistyczne, Warszawa
1984, 282-283.

19 Por. Z. Hayes, Christology and Metaphysics in the Thought of Bonaventure, Journal of
Religion 58(Supplement 1978), 82-83.
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(...) Poprzez te kolejne szczeble umyst ludzki ma mozno$¢ wzniesé
si¢ stopniowo do najwyzszej zasady, ktéra jest B6g™°.

Posredniczaca role Stowa jako metafizycznego srodka uwyraznia
jeszcze bardziej Bonawenturianskie rozréznienie trzech sposobéw
Jego istnienia:

* Slowo niestworzone, przez Ktére wszystkie rzeczy byly

stworzone,

* Slowo wcielone, przez Ktére wszystkie rzeczy byly odnowione,

* Slowo natchnione, przez ktére wszystkie rzeczy byty objawione.

Z powyzszego wynika, ze jedyna droga powrotu do Boga jako
zrédlowej Pelni (plenitudo fontalis) wiedzie przez Stowo, ktére jako
centrum (medium) stalo si¢ posrednikiem (mediator). Laciriskie
terminy medium, mediator ukazuja — jak zauwaza Doktor Seraficki
- ze posrednik musi znajdowac si¢ posrodku, miedzy tymi, wzgledem

ktérych posredniczy®.
1.3. CONSUMMATIO - REDUCTIO

Zasada emanatio, rozumiana jako powstawanie rzeczy z Pierwszej
Zasady, wiaze si¢ bezposrednio z exemplatio, czyli zasadg manifestaciji
ukrytego zrédla wszechrzeczy jako przyczyny wzorczej wszystkich

20 ,Ex praedictis autem colligi potest, quod creatura mundi est quasi quidam liber, in quo
relucet, repraesentatur et legitur Trinitas fabricatrix secundum triplicem gradum expres-
sionis, scilicet per modum vestigii, imaginis et similitudinis; ita quod ratio vestigii repetitur
in omnibus creaturis, ratio imaginis in solis intellectualibus seu spiritibus rationalibus,
ratio similitudinis in solis deiformibus; ex quibus quasi per quosdam scalares gradibus
intellectus humanus natus est gradatim ascendere in summum principium, quod est
Deus” (Breviloquium 11,12, [V, 230]). Por. takze I. Sent.,d. 3, p.1,q. 2; p. I, a. 1, q. 1, ad.
5; 1. Sent., d. 16, a. 2, q. 3; In Hexaemeron 2, 20-27; 3, 3-9; Itinerarium 1, 2.

,Clavis ergo contemplationis est intellectus triplex, scilicet intellectus Verbi increate,
per quod Omnia producuntur; intellectus Verbi incarnati, per quod omnia reparantur;
intellectus Verbi inspirati, per quod omnia revelantur” (In Hexaemeron lll, 2, [V, 343]).
22 ,Non est enim est idem dicere esse mediatiorem et esse medium; verumtamen mediator

esse non potest, nisi esset medius® (Il Sent. d.19, a.2, q.2, sol. 1[I, 411).

2

=
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bytéw. Obie za$ znajduja zwiazek z zasada, ktérej istotg jest po-
wrét stworzenia do Najwyzszego (reduci ad summum). Jak wyzej
wspomniano, 6w powrét umozliwia posredniczace dzialanie Stowa.
Te trzecia zasad¢ zwyklo okresla¢ si¢ mianem consummatio lub re-
ductio. Reductio jest zaréwno pryncypium ontologicznym, jak i rodza-
jem wnioskowania, w ktérym na podstawie prawdziwosci nastepstw
wnioskuje si¢ o prawdziwosci ich przyczyny®. Innymi stowy, reduk-
cja jest intelektualnym poszukiwaniem fundamentu i ostatecznego
uzasadnienia dla tego, co bezposrednio dane. Jest ona swego rodzaju
¢wiczeniem poznawczym, ktére umozliwia odkrywanie ostatecznej
prawdy we wszystkich rzeczach oraz odnosi wszystko, co moze by¢
poznane, do Boga®. Jak dowodzi P. Rorem?®, Bonawenturiariskie
reductio sigga swymi korzeniami do anagoge Pseudo-Dionizego Are-
opagity. Jan Szkot Eriugena, ttumaczac jego Hierarchig niebiariskg,
przettumaczyt wystepujace tam greckie anagoge (wznoszenie umystu)
przez reductio (re-ducere — prowadzi¢ z powrotem). To mistyczne
znaczenie reductio (powracanie przez wznoszenie umystu), utrwalili
p6zniej w swoich pismach, postugujacy sie tltumaczeniami Eriugeny,
Wiktoryni (Hugon od $§w. Wiktora, Ryszard od §w. Wiktora). Sam
Bonawentura w Prologu do Breviloguium okresla anagoge w naste-
pujacy spos6b: Anagogia quasi sursum ductio es®®, idac tym samym za
utrwalong juz tradycja reductio.

Jesli emanacjaiwzorczos¢ zawieraja Bonawenturiariskie rozumienie
tradycyjnej kategorii teologicznej, jaka jest ,wyjscie” (egressus, exitus),
czyli pochodzenie rzeczy od Boga, to consummatio-reductio stanowi
namysl nad mozliwoscia ,,powrotu” (regressus, reditus), dzigki ktéremu

23 Por. J. Ferrater Mora, Reduccién, w: tenze, Diccionario de filosofia, t. IV, Barcelona 1994,
3025-3028.

24 Por. G. Bougerol, Introduction to the Works of Bonaventure, thum. z fr. J. de Vinck, Pat-
terson NJ 1964, 76.

25 Por. P. Rorem, Dionysian Uplifting (Anagogy) in Bonaventure’s Reductio, Franciscan Studies
70(2012), 183-188.

26 Breviloquium, Prol. 4, [V, 205].
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wszystkie rzeczy osiagaja swoja pelnie. Zatem wszystko, co pochodzi
od Boga, do Boga réwniez powraca, spelniajac si¢ tym samym
w najwyzszym stopniu. To metafizyczne przekonanie ustanawia
schemat exitus-reditus dla calego kosmosu, a dla egzystencji ludzkiej
w szczegolnosei?’.

Swietna synteze metafizyki Bonawenturiariskiej znajdujemy
w Prologu do Soliloquium: ,(...) na poczatku kazdego dobrego dziela
nalezy wzywa¢ Boga, od ktérego wszelkie dobro pochodzi jako od
poczatku (a quo omne bonum originaliter progreditur), przez ktérego
wszelkie dobro tworzy si¢ jako odcisk od wzorca (per quem omne
bonum exemplariter producitur) i do ktérego wszelkie dobro ostatecznie
wraca (ad quem omne bonum finaliter reducitur)”.

Stworzenie, wzorczos¢, powrét do Boga na drodze oswiecenia —
w opinii E. Gilsona — streszczaja w sobie calo§¢ metafizyki
$w. Bonawentury”. Wydaje si¢ jednak, iz szczegdlnie zagadnienie
powrotu (reductio, consummatio), rozumiane jako odkrywanie
powrotnej drogi do Boga (izinerarium mentis in Deum) stalo si¢
zasadg organizujaca jego system teologiczny, stajac si¢ osnowa
jego teologii mistycznej*’. Bonawenturianiskie pojecie itinerarium
wpisane w kontekst triady emanatio-exemplatio-reductio jest kluczem
do rozumienia ludzkiej egzystencji. Rysuje ono takze swego rodzaju
ideal zycia, ktérego istotg jest wedréwka ku kontemplacji Pierwszej
Zasady, czyli ku zjednoczeniu z Bogiem®.

27 Zdaniem C. Cullena prawdopodobnie sw. Bonawentura przejat ten schemat od Aleksandra
z Hales. Por. C. Cullen, Bonaventure, Oxford University Press 2006, 61.

28 Sw. Bonawentura, Rozmowa z samym sobg o czterech rodzajach modlitwy mysinej,
w: tenze, Pisma ascetyczno-mistyczne, ttum. z fac. C. Niezgoda, Warszawa 1984, 33;
Soliloquium, Prologus, 1 [VIII, 28].

29 Por. E. Gilson, Philosophy of Saint Bonaventure, ttum. z fr. D.I. Trethowan, Patterson NJ
1965, 128.

30 Por. B. McGinn, The Flowering of Mysticism, dz. cyt., 91-92.

31 Por. S. Colberg, “Reductio” as Pattern and Journey in Bonaventure, art. cyt., 675-700.
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2. DYSPOZYCJE DO WEJSCIA NA DROGE POWROTU

Pierwsza bezwarunkowa dyspozycja do wejscia w itinerarium, ktérego
celem jest szczgsciorodna ,kontemplacja tego, co Boze”, petna mi-
stycznych ,zachwytéw ducha’, jest zdecydowane i catkowite pragnie-
nie ,,przekroczenia samego siebie”. A to obudzi¢ mozna w czlowieku
i spotegowacé jedynie przez modlitwe i medytacje (,intelektualng
kontemplacij¢”)'. Poniewaz nikt nie jest w stanie o wilasnych sitach
przekroczy¢ samego siebie, gdyz utracil naturalng zdolnos¢ kontem-
placji Boga?, stad tez samo, nawet najszczersze, pragnienie nie wy-
starczy, gdyz zawsze potrzebne bedzie ,dzialanie sity wyzszej”, czyli
Boza pomoc (taska), bez ktérej ,na nic si¢ zdadza jakiekolwiek uzdol-
nienia wewnetrzne™. Spogladajac na rzecz w perspektywie wiary,
kluczowg sprawg staje sie tu posrednictwo Chrystusa®, dokonujace si¢
przez Jego misterium paschalne oraz ,namaszczenie” i ,dar” Ducha
Swietego®. Mistyka chrzescijariska nie jest droga samozbawiajacej
ascezy, lecz zawsze obok dyspozycji duchowych czlowieka (¢wiczenia
wladz naturalnych) domaga si¢ specjalnej pomocy Boga uzdalnia-
jacej do przekroczenia ograniczen natury. Aby te pomoc otrzymac,
nalezy jej pragnaé, a pragnac, o nig prosié, stad tez ,modlitwa jest
wiec matkg i poczatkiem przekraczania siebie™. Podazanie ta droga
staje si¢ wigc nieustannym ,,przekraczaniem siebie” (supra semetipsum
ascendat — sursum actio) ku szcze$ciu polegajacym na ,posiadaniu

N

,Non enim dispositus est aliquo modo ad contemplationes divinas, quae ad mentales
ducunt excessus, nisi cum Daniele sit vir desideriorum. Desideria autem in nobis inflam-
mantur dupliciter, scilicet per clamorem orationis, quae rugire facit a gemitu cordis, et
per fulgorem speculationis, qua mens ad radios lucis directissime et intensissime se
convertit” (Itinerarium, Prol., 3 [V, 296]).

Por. tamze, I, 7.

,2Quantumcumque enim gradus interiores disponantur, nihil fit, nisi divinum auxilium
comitetur” (tamze, I, 1[V, 296-2971).

Por. tamze, VI, 6; VII, 2.

Por. tamze, VII, 5.

,Oratio igitur est mater et origo sursum-actionis” (tamze).

wN

[2NNE, I~
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najwyzszego dobra”. Dlatego $w. Bonawentura méwi takze o ,,stop-
niowym wspinaniu si¢” (gradatim ascendendum) i ;wstepowaniu do
Boga”(in Deum ascendere)®. W wyrazeniach tych pobrzmiewa echo
anagoge Pseudo-Dionizego, czyli mistycznego wznoszenia umystu
ku szczytom kontemplacji Boga.

Kontemplacja mistyczna, stanowiaca cel itinerarium, jest od
samego poczatku rodzajem poznania angazujacego calego czlowieka,
stad tez §w. Bonawentura z naciskiem podkresla: ,Niech nikt nie
wierzy, ze wystarczy mu czytanie bez namaszczenia, badanie bez
poboznosci, dociekanie bez podziwu, rozwazanie bez radosci, pilnos¢
bez czci, wiedza bez milosci, pojetnos¢ bez pokory, zapat bez taski
Bozej, zaglebianie bez wlanej przez Boga madrosci™. W poznaniu
tym uzdolnienia intelektualne muszg i$¢ w parze z kwalifikacjami
moralnymi. Okazuje si¢, ze ostateczne poznanie Prawdy nie lezy
jedynie w gestii samych wladz poznawczych, ale réwniez ma wymiar
moralny. Plynie stad postulat wewnetrznej prawosci, jako warunek
wstepny itinerarium: ,,Czlowieku Bozy, doskonal najpierw w sobie
glos sumienia, nast¢pnie podnos swe oczy ku promieniom madrosci
odbijajacym si¢ w zwierciadlach, abys przypadkowo, poprzestajac na
wpatrywaniu si¢ w same tylko promienie, nie popadl w glebsze jeszcze
ciemnosci”™®. Moralne zto (grzech) popelniane przez czlowicka
wrecz deformuje nature', umyst dotyka ignorancja, a ciato zabéjcza
pozadliwoscia. Tak wige do uszczesliwiajacego ogladania Boga, do
Jego kontemplacji ,,dochodzi si¢ jedynie przez gleboka medytacje,

czyste zycie i zarliwg modlitwe™'2.

7 Tamzel, 1.

8 Tamze |, 8.9.

9 ,(...) ne forte credat quod sibi sufficiat lectio sine unctione, speculatio sine devotione,
investigatio sine admiratione,, circumspectio sine exsultatione, industria sine pietate,
scientia sine caritate, intelligentia sine humilitate, studium, absque divina gratia, speculum
absque sapientia divinitus inspirata” (Tamze, Prol. 4 [V, 296]).

10 Tamze.
1 Tamzel, 8.
12 Tamze.
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3. ETAPY ITINERARIUM

Droga, ktéra jest stopniowym wznoszeniem umystu ku Bogu, sktada
si¢ z poszczegdlnych etapéw lub szczebli, jezeli przyjmiemy optyke
wertykalng. Wiedzie ona poprzez ten §wiat, ktéry dla Doktora Serafi-
ckiego jest ,zwierciadtem” (speculum)® lub ,drabing” (scala)*. Byty tego
$wiata stanowig ,$lad” (vestigium)® lub ,obraz” (imago)'® stwérczego
przyczynowania Boga. K. Ruh zwraca uwage, ze $w. Bonawentura
w swoim postrzeganiu $wiata jest swego rodzaju ,,symbolistg”, ale nie
w sensie tradycyjnego symbolizmu sredniowiecznego, lecz nowego
symbolizmu franciszkanskiego, w ktérym $wiatu przypisana jest zywa
moc oznaczania, dzigki ktérej czlowiek ma mozliwo$é postrzegania
$wiata na powrét w Bozym swietle".

Etapy owej wspinaczki ku szczytom kontemplacji $w. Bonawentura
przedstawia juz na poczatku swojego dziela, w nast¢pujacym
fragmencie: ,,Zeby dojé¢ do rozwazania pierwszej zasady, ktéra jest
najbardziej duchowa i wieczna oraz istnieje ponad nami, nalezy
rozpoczynaé od §ladu, ktéry jest cielesny, uwarunkowany czasem
oraz poza nami (...), wej$¢ nastepnie do wnetrza swojego ducha, ktéry
jest odwiecznym obrazem Boga, duchowym, a zarazem wewnatrz
nas (...), wreszcie trzeba przekroczy¢ samego siebie i wspinaé si¢ ku

13 Por. tamze, Prol. 4. ,Zwierciadtem” zewnetrznym jest swiat, w ktorym cztowiek widzi
,promienie madrosci Bozej”. ,Zwierciadto” ma réwniez w sobie sam cztowiek, jest nim
duch ludzki, a szczegolnie jego sumienie.

14 Tamze, |, 2.

15 ,Sladem Boga” jest kazde stworzenie, a szczegolnie termin ten aplikuje sie do stworzen
nierozumnych. Por. tamze, 1, 2; 11, 10; V, 1.

16 ,Obrazem Boga” w sensie $cistym i najdoskonalszym jest Chrystus jako Stowo Ojca,
w sensie wtornym jest nim rowniez cztowiek stworzony na ,,obraz i podobienstwo Boga”.
Por. tamze, I, 2; 11, 7; 111, 1. 2. 6; IV, 3; VI, 7.

17 Por. K. Ruh, Geschichte der abendldndischen Mystik, dz. cyt., 416.
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temu, co wieczne, absolutnie duchowe i ponad nami, kierujac wzrok
ku pierwszej zasadzie™.

Tak zarysowany plan duchowego wedrowania Autor powtarza
raz jeszcze na poczatku rozdziatu Vi VII: ,Boga mozemy odkrywac
nie tylko poza nami i w nas, ale takze ponad nami; poza nami przez
slad, w nas przez obraz, ponad nami przez $wiatlo zapalone nad
naszym umyslem, ktére jest swiatlem wiecznej Prawdy””. ,Nasz
duch kontemplowal Boga w $wiecie zewnetrznym, poprzez slady
iw §ladach, i w sobie, poprzez obraz i w obrazie, i ponad soba, dzigki
podobienstwu $§wiatla, ktére jasnieje nad nami, oraz w samymze
$wietle, o ile to mozliwe za zycia dla naszego umystu. W koncu (...)
czlowiek widzi takg rzeczywistos¢, ktérej podobieristwa zadng miarg
nie znajduje w stworzeniach i do ktérej sigga poznawcza zdolnosé
ludzkiego umystu. Céz wiec pozostaje? Czlowiek swoim umysiem
musi przekroczy¢ samego siebie; musi wznie$¢ si¢ ponad ten $wiat,
ktéry zmysly jeszcze poznawczo ujmuja; co wigeej, winien wzniesé
si¢ ponad siebie”.

18 ,(...) ad hoc, quod perveniamus ad primum principium considerandum, quod est
spiritualissimum et aeternum et supra nos, oportet, nos transire per vestigium, quod est
corporale et temporale et extra nos, et hoc est deduci in via Dei; oportet, nos intrare ad
mentem nostram, quae est imago Dei aeviterna, spiritualis et intra nos, et hoc est ingredi
in veritate Dei; oportet, nos transcendere ad aeternum, spiritualissimum, et supra nos
aspiciendo ad primum principium, et hoc est laetari in Dei notitia et reverentia Maiestatis”
(Itinerarium, 1, 2 [V, 2971). Por. takze tamze, V, 1.

19 ,Quoniam autem contingit contemplari Deum non solum extra nos et intra nos, verum
etiam supra nos: extra per vestigium, intra per imaginem et supra per lumen Veritatis
aeternae (..)“ (Tamze, V, 1 [V, 308]).

20 ,(..) postquam mens nostra contuita est Deum extra se per vestigia et in vestigiis, intra se
per imaginem et in imagine, supra se per divinae lucis similitudinem super nos relucentem
et inipsa luce, secundum quod possibile est secundum statum viae et exercitium mentis
nostrae (...) ea quorum similia in creaturis nullatenus reperiri possunt, et quae omnem
perspicacitatem humani intellectus excedunt: restat, ut haec speculando transcendat
et transeat non solum mundum istum sensibilem, verum etiam semetipsam” (tamze, VII,
11V, 312]).
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W przytoczonych fragmentach zostaly wyodrebnione trzy
zasadnicze etapy, ktére okreslilismy na uzytek niniejszego opracowania
w nastepujacy sposéb:

* etap kosmiczny — (extra nos) $wiat poza $wiadomoscig czlo-

wieka, materialny, uwarunkowany czasem;

* etap antropiczny — (intra nos) §wiat wewngtrzny czlowieka,

$wiat ludzkiego ducha;

* etap mistyczny — (supra nos) $wiat tego, co wieczne i absolutnie

duchowe, rzeczywistos¢ pierwszej zasady.

Tym trzem etapom odpowiadajg trzy sposoby bytowania rzeczy
(,w materii, umysle i »wiecznej sztuce«”)* oraz trzy ukierunkowania
ludzkiego umystu (,na rzeczy zewngtrzne [dlatego méwimy
o zwierzecosci czy zmystowosci], na wlasne wnetrze [dlatego méwimy
o duchu — spiritus], oraz na to, co jest ponad nim [dlatego méwimy
”)22. Odpowiadaja im réwniez trzy sposoby uprawiania
teologii, tj. symboliczny, wlasciwy i mistyczny®. Bonawenturianskie

o duchu — mens]

itinerarium jest zatem osadzone w kontekstach: metafizycznym,
epistemologicznym oraz teologicznym, z ktérych czerpie swoje
uzasadnienie. O ile refleksja na dwéch pierwszych poziomach,
jak zauwaza sam Autor, ma charakter filozoficzny, to na poziomie

21 Tamze, 1, 3. Innymi stowy, chodzi o bytowanie rzeczy w samych sobie, czyli w ich
substancji, w umysle ludzkim w postaci poje¢ oraz w umysle Bozym w postaci tzw. ,prawd
wiecznych”, czyli in arte aeterna, dzieki ktorej ,mozemy cokolwiek poprawnie i pewnie
osadzac, ona bowiem nie tylko jest forma, z ktorej wszystko wyszto, ale rowniez jest
forma, ktora wszystko zachowuje i wyréznia jako byt, zawsze rozstrzygajacy w formie,
takze jako reguta, ktdra kieruje, a przez ktdéra nasz umyst osgdza wszystko, co przenika
do niego przez zmysty” (tamze, 11, 9).

22 Tamze, |, 4.

23 ,Symboliczna uczy poprawnie uzywac rzeczy materialnych, wtasciwa - poprawnie postugi-
wac sie tym, co intelektualne, mistyczna zas - porywa do nadprzyrodzonych zachwytow”
(tamze, 1, 7). Jak zauwaza B. McGinn, podziat ten sw. Bonawentura przejat od Ryszarda
od $w. Wiktora i wyréznionych przez niego formach kontemplacji. Por. B. McGinn, The
Flowering of Mysticism, dz. cyt., 106.
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mistycznym rozwazania majg nature teologiczng i sa prowadzone
w oparciu o wiar¢ w stowo Pisma przez Boga natchnione?.

Przedstawiony wyzej podzial trychotomiczny uzupelnia
wyszczegolnienie szesciu stopni (drég”, sposobow?®) kontemplacii
(wznoszenia ducha ku Bogu?, zachwytéw iluminacji*®), ktére
sa widoczne w réznych fragmentach Itinerarium®. Tych szeéé
stopni wyobrazone sg metaforycznie w postaci szesciu skrzydet
serafina, ktérego widzenie na gérze Alwerni mial §w. Franciszek.
Rekonstruujgc mys$l Bonawentury w tym wzgledzie, otrzymujemy
naste¢pujace stopnie kontemplacji Boga:

I. kontemplacja Boga przez zwierciadlo,

II. kontemplacja Boga w zwierciadle,

ITI. kontemplacja Boga we wiadzach duszy,

IV. kontemplacja Boga w Jego odnowionym obrazie,

V. kontemplacja Boga w Jego naturze,

VI. kontemplacja Boga we wlasciwosciach Oséb boskich.

Tym szesciu stopniom kontemplacji odpowiada wyréznienie
sze$ciu stopni wladz duszy: zmyst, wyobraznia, rozum, intelekt,
inteligencja, szczyt ducha lub iskierka sumienia®. Eaczac oba
schematy otrzymujemy calo$ciowy obraz itinerarium:

I. Etap kosmiczny (extra nos):

24 Por. Itinerarium 1V, 5. Przy tej okazji $w. Bonawentura przypomina tradycyjna nauke
o0 potrojnym sensie duchowym Pisma Swietego: tropologicznym, ,ktory oczyszczajac,
wiedzie do szlachetnosci zycia”, alegorycznym, ,ktéry oswiecajac, wiedzie do jasnosci
zrozumienia’, oraz anagogicznym, ,ktory doskonali” i prowadzi do kontemplacji Boga.
Por. tamze IV, 6.

25 Por. tamze, Prol. 3.

26 Por. tamze, V, 1.

27 Por. tamze, Prol. 2.

28 Por. tamze, Prol. 3.

29 Por. tamze, Prol. 3; IV, 1.3.7; V, 1. 2.

30 ,(..) sensus, imaginatio, ratio, intellectus, intelligentia et apex mentis seu synderesis
scintilla” (tamze, 1, 5 [V, 297]). B. McGinn w tym wyréznieniu stopni wtadz duszy widzi
wptyw cysterskiego mnicha Izaaka ze Stella. Por. B. McGinn, The Flowering of Mysticism,
dz. cyt., 106.



[17] MISTYCZNE ODKRYWANIE BOGA W ITINERARIUM 93

* kontemplacja Boga przez zwierciadlo,
* kontemplacja Boga w zwierciadle;

II. Etap antropiczny (intra nos):
* kontemplacja Boga we wladzach duszy;

III. Etap mistyczny (supra nos):
* kontemplacja Boga w Jego odnowionym obrazie,
* kontemplacja Boga w Jego naturze (jako czystego istnienia),
* kontemplacja Boga we wlasciwosciach Oséb boskich (jako

najwickszego dobra).
Przystepujemy zatem do oméwienia natury kazdego
z wymienionych etapéw.

3.1. ETAP KOSMICZNY

Wedréwke ku Bogu ,nalezy rozpoczyna¢ od $ladu, ktéry jest cie-
lesny, uwarunkowany czasem oraz poza nami”. Punktem wyjscia
itinerarium jest zatem rzeczywisto$¢ materialna i zwigzana z nig sfera
bezposredniosci zmystowej. ,Chodzi tu o caly §wiat materialny, ktéry
stanowi dla nas jak gdyby zwierciadlo, przez ktére idziemy do Boga,
najwyzszego sprawcy”'. Mamy tu zatem do czynienia z poznaniem
posrednim na drodze wnioskowania redukcyjnego, ktére, jak juz
zauwazono, jest poszukiwaniem fundamentu i ostatecznego uzasad-
nienia dla tego, co bezposrednio dane. Innymi slowy, ze skutkéw
wnioskuje si¢ o przyczynie. Jak w ,zwierciadle”, we wszystkim, co
istnieje wokél cztowieka, odbija si¢ prawda o pierwszej i ostatecz-
nej przyczynie $wiata, ktéra na wszystkim zostawia ,$lad” swojej
stwoérczej mocy. Sw. Bonawentura idzie tu za starozytng tradycja
mysli chrzescijanskiej, ktérej przedstawiciele inspirowani ksiegami
Biblii, ,z wielkodci i pickna stworzen poznawali przez podobien-
stwo ich Stwdrce”, ,bowiem od stworzenia §wiata niewidzialne

31 Itinerarium, 1, 9.
32 Mdr13, 5.
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Jego przymioty — wiekuista Jego potega oraz béstwo — stawaly sie
widzialne dla umystu przez Jego dzieta™.

Taki a nie inny punkt wyjécia tej wedréwki stanowi o niezwyklosci
mistyki sw. Bonawentury. Wszystko, co tworzy $wiat, w ktérym
zyje czlowiek, jest dla niego na swéj sposéb wazne i niepozbawione
warto$ci w procesie poszukiwania ukrytego Boga. Dlatego z calym
przekonaniem moze stwierdzi¢: ,(...) wszystkie stworzenia
§wiata materialnego prowadzg dusz¢ kontemplujacego i madrego
czlowieka do wiecznego Boga. W rzeczywistosci sg one cieniami,
echami i odbiciami tamtej pierwszej, najpot¢zniejszej i najmedrszej
zasady, jej odwiecznego pochodzenia, $wiatla i pelni owej sztuki
sprawczej, wzorczej 1 programujacej; sa danymi nam §ladami,
obrazami i przedstawieniami, bysmy ogladajac je, wspotogladali
Boga oraz otrzymane od Niego znaki. Sg odpisami czy raczej kopiami
przedlozonymi naszym umystom i wtadzom zmyslowym, by od rzeczy
materialnych, ktére si¢ widzi, przechodzily do tych, ktérych si¢ nie
da zobaczy¢, podobnie jak si¢ przechodzi od znakéw do rzeczy przez
nie oznaczanych™*. Ten platoriski w swojej istocie sposéb widzenia
$wiata niemal od samego poczatku zyskal uznanie u myslicieli
chrzescijaniskich, nie dziwi wiec, ze takze u $w. Bonawentury stanowi
on motyw przewodni w jego spojrzeniu na universum.

Droga do ,widzenia Boga” przez swiat zmystowy biegnie zatem
dwutorowo, a mianowicie ,przez zwierciadlo i w zwierciadle” (u# per
speculum et ut in speculo)®. Na poczatku II rozdzialu Doktor Seraficki
wyjasnia w czym rzecz: ,W zwierciadle $wiata materialnego mozna
kontemplowa¢ Boga w podwdjny sposéb: wznoszac sie ku Niemu
przez byty, ktére s3 Jego §ladami; znajdujac Go w bytach, o ile jest

33 Rz 1, 20. Por. Itinerarium 1, 13.

34 Tamze, I, 1. ,W rzeczach stworzonych odbija sie najwieksza moc, madros¢ i dobro¢
Stworzyciela” (Itinerarium 1, 10).

35 ,Quoniam autem quilibet praedictorum modorum geminatur, secundum quod contingit
considerare Deum ut alpha et omega, seu in quantum contingit videre Deum in unoquoque
praedictorum modorum ut per speculum et ut in speculo” (tamze, 1, 5 [V, 298]).
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on w nich przez swojg istote, moc i obecnos¢™. Oba sposoby tworzg
dwa stopnie kontemplacji Boga w stworzeniach. Pierwszy z nich,
nazwiemy go ,kontemplacja przez zwierciadlo”, prowadzi do poznania
Boga za posrednictwem bytéw przygodnych. Drugi natomiast, czyli
»kontemplacja w zwierciadle”, prowadzi do ,kontemplowania Boga
w kazdym stworzeniu wchodzacym do naszej duszy (mens) poprzez
zmysly ciata™".

3.1.1. Kontemplacja przez zwierciadto

Kontemplujac Boga ,przez zwierciadlo”, intelekt ujmuje poznawczo
rézne aspekty §wiata materialnego. W ,,aktualnym bytowaniu rzeczy”
postrzega ich ,ciezar, liczbe i miarg”, a przez nie sposéb istnienia,
pickno i porzadek, jak réwniez ich substancje, wiadze i dzialanie®.
Okiem wiary natomiast zauwaza ustawiczne przemijanie, czyli pocza-
tek, bieg i koniec §wiata rzeczy®. Rozwazajac wspanialo$é i bogactwo
form istnienia, ktére uktadaja si¢ w hierarchie, oraz zastanawiajac si¢
nad ,siedmiorakimi uwarunkowaniami” bytéw stworzonych (pocza-
tek, wielkos¢, wielos¢, pigkno, pelnie, dziatanie i porzadek), rozum
ludzki ,wznosi si¢ do rozwazania potegi, madrosci i dobroci Bozej,
do zastanowienia si¢ nad Bogiem jako tym, ktéry istnieje, zyje, po-
siada inteligencje, jest czysto duchowy i nie podlega rozkladowi ani

zmianom™?,

36 ,Sed quoniam circa speculum sensibilium non solum contingit contemplari Deum per
ipsa tanquam per vestigia, verum etiam in ipsis, in quantum est in eis per essentiam,
potentiam et praesentiam” (tamze, 1, 1 [V, 299]).

37 Tamze, I, 1. Por. G.F. LaNave, Knowing God through and in All Things: A Proposal for
Reading Bonaventure’s “Itinerarium mentis in Deum”, Franciscan Studies, 67(2009),
267-299 oraz J.M. Hammond, Bonaventure’s “Itinerarium”: A Respondeo, Franciscan
Studies 67(2009), 301-321.

38 Itinerarium |, 11.

39 Tamze, |, 12.

40 Tamze, |, 13.
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3.1.2. Kontemplacja w zwierciadle

Odkrywanie Boga na tym poziomie odbywa si¢ ,w kazdym stwo-
rzeniu wchodzgcym do naszej duszy poprzez zmysty ciala™. W tym
rodzaju kontemplacji dokonuje si¢ swoista interioryzacja makrokos-
mosu do wymiaréw czlowieczego mikrokosmosu®. Przez ,bramy
zmystéw” $wiat materialny wchodzi do duszy ludzkiej. Zdaniem
§w. Bonawentury, odbywa si¢ to na trzy sposoby: ,przez poznawcze
ujecie rzeczy materialnych, rado$¢, jaka przynosi poznanie, i przez
rozréznianie owych poznanych rzeczy™. | Te trzy drogi sa sladami
(vestigia), w ktérych mozemy oglada¢ Boga™*.

W ujeciu poznawczym (apprebensio), czyli postrzeganiu $wiata
materialnego, bynajmniej nie chodzi jedynie o proste uchwycenie
jakosci zmystowych, ale réwnieZ o postrzeganie kategorii ogdlnych,
jak ,liczba, wielkos¢, ksztalt, spoczynek i ruch™. Bonawentura
podaza tu wiernie za Arystotelesem?, przytacza nawet wyjeta z jego
Fizyki zasadg ruchu, streszczajac caly argument ex motu: ,,Poniewaz
jest oczywiste, ze »wszystko, co si¢ porusza, jest poruszane przez
co$ innegox, a niektdre byty, jak zwierzeta, same si¢ poruszaja czy
tez pozostaja w spoczynku, to kiedy stwierdzamy ruch jeste$smy
prowadzeni do poznania tego, co porusza ducha, tak samo, jak skutek
prowadzi do poznania przyczyny™. Jak zauwaza F. Copleston, $w.
Bonawentura ukazuje tradycyjne argumenty za istnieniem Boga

41 Tamze, I, 1.

42 ,Homo igitur, qui dicitur minus mundus (...)" (tamze, I, 3).

43 ,Notandumiigitur, quod iste mundus, qui dicitur macrocosmus, intrat ad animam nostram,
quae dicitur minor mundus, per portas quinque sensuum, secundum ipsorum sensibilium
apprehensionem, oblectationem et diiudicationem” (tamze, 11, 2 [V, 300].

44 Tamze, I, 7.

45 Tamze, I, 3.

46 Por. np. tamze, |1, 4.

47 Tamze, Il, 3. ,et omne, quod movetur ab alio movetur, et quaedam a se ipsis moventur et
quiescunt, ut sunt animalia: dum per hos quinque sensus motus corporum apprehendimus,
manuducimur ad cognitionem motorum spiritualium tanquam per effectum cognitionem
causarum” (tamze, 11, 3 [V, 300]).
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jako etapy wznoszenia si¢ duszy do Najwyzszego, inaczej méwiac,
ukazuje je w ich funkcji wznoszenia duszy do Boga®. Jest to o tyle
ciekawe, Ze argumenty te nie stanowia w Itinerarium przestanek
w filozoficznym sporze z ewentualnymi zwolennikami ateizmu, lecz
majg za zadanie poruszenie i zdynamizowanie umystu, ktéry podaza
ku szczytom kontemplacji. Idac dalej, poznawczemu ujgciu $wiata
materialnego ,towarzyszy poznawcza rados¢” (oblectatio). Stanowi
ona swego rodzaju reakcj¢ emocjonalng na tres¢ poznawcza. Racja
tejze reakcji przyjemnosciorodnej jest, zdaniem Bonawentury,
proporcjonalno$é ,formy, mocy i dziatania™. Po poznawczym ujeciu
i rado$ci poznania nastgpuje ,rozréznianie” (diiudicatio). Wydaje si¢
ono najistotniejszym elementem kontemplacji w zwierciadle, gdyz
»lepiej i bardziej bezposrednio prowadzi do rozwazania wiecznej
prawdy™. Jego istota polega na dociekaniu racji tego, ze co$ jest
pickne, mile i zdrowe®. Rozréznianie jest ,,czynnoscia, ktéra sprawia,
ze zmyslowy obraz przyjety przez zmyst przenika do umyslowe;
wladzy poznawczej po uprzednim oczyszczeniu i abstrakeji™?.
Wykracza wige ono poza obszar ludzkiej zmyslowosci. Dokonuje
si¢ to przez abstrakcje od miejsca, czasu i zmiennosci, czyli od
wymiaréw, nastepstwa i przemian, co umozliwia skupienie si¢
na ,elemencie niezmiennosci, nieobejmowalnosci i bezkresu™.
A to z kolei prowadzi do odkrycia tego, co wieczne. ,To zas co jest
wieczne — kontynuuje swoje rozumowanie §w. Bonawentura — jest
Bogiem lub w Bogu, staje si¢ wigc jasne, ze On jest racjg wszystkich
rzeczy, bezbledng reguly i swiatlem prawdy, ktére rozjasnia wszystko

48 Por. F. Copleston, Historia filozofii, t. 11, Od Augustyna do Szkota, thum. z ang. S. Zalewski,
Warszawa 2000, 293.

49 Por. Itinerarium 11, 5.

50 Tamze, Il, 9.

51 Por. tamze, Il, 6.

52 Tamze, Il, 6. ,Diiudicatio igitur est actio, quae speciem sensibilem, sensibiliter per sensus
acceptam, introire facit depurando et abstrahendo in potentiam intellectivam” [V, 301].

53 Tamze, Il, 9.

=
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trafnie, niezawodnie, nie pozostawiajac watpliwosci, zdecydowanie,
stanowczo, nieodwolalnie, bez ograniczen, bez korica, niepodzielnie
i umystowo™*. Bég jest wige podstawg i ostateczng racja zasad naszego
orzekania o tym, co podpada pod zmysly i dostaje si¢ w krag naszego
zainteresowania. Dlatego tez tych praw ludzkiego umystu — jak
zauwaza Doktor Seraficki — ,nie da si¢ zatrze¢ w pamieci, ktéra
zapewnia im ciagle »teraz« (...) dla osadzajacego umystu sa [one]
jak gdyby zawsze obecne, nieobalalne i nieodwolalne™. Mamy
tu do czynienia z Augustyriskim dowodem na istnienie Boga z tzw.
prawd wiecznych, ktérych —jak mawial mysliciel z Hippony — ,nikt
nie sadzi, lecz nimi osgdza™®
nawigzujac do mysli §w. Augustyna®’, przechodzi nast¢pnie w rodzaj
argumentacji ze stopni doskonalosci opartym na ,siedmiu rodzajach
liczb”, ktére prowadza ,po stopniach od rzeczy materialnych do
Stwércy wszystkiego, by we wszystkim widziany byt Bog™8. Okazuje
sig, ze liczba, bedac ,,podstawowym wzorcem w umysle Stwércy”, jest
w rzeczach ,gléwnym sladem”, ktéry prowadzi do Niego.
Najbardziej wiasciwym zakoriczeniem rozwazan sw. Bonawentury
dotyczacymi kontemplacji Boga w stworzeniach wydaja si¢ jego

. Rozumowanie to, w dalszym ciagu

wlasne slowa niezwyklego wezwania: ,,Slepcem jest wigc ten, do
kogo nie dociera blask bijacy z rzeczy stworzonych. Gluchy jest
ten, kto nie styszy tak pot¢znego wolania. Niemy jest ten, kto nie
wyslawia Boga za te wszystkie skutki. Glupi jest ten, ktéry mimo
takich wskazéwek nie zauwaza pierwszej zasady. Otwérz wigc oczy,
naklon duchowe uszy, rozwiaz swoje usta i przyléz swoje serce, aby$

54 Tamze.

55 Tamze, I, 9; IlI, 2.

56 Stowa te pochodzace z De libero arbitrio (I, 14, 38) oraz z De vera religione (31, 58) cytuje
takze sw. Bonawentura w omawianym Il rozdziale (nr 9) Itinerarium.

57 Sam $w. Bonawentura w 11, 10 wskazuje na dwa Zrédta Augustynskiego wyrdznienia
siedmiu rodzajow liczb, a mianowicie chodzi o traktat De vera religione oraz De musica.

58 Itinerarium, 11, 10.
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we wszystkich stworzeniach zobaczyl, ustyszal, pochwalit, ukochat,
uszanowal, uwielbit i czcit swojego Boga™.

Powyzsze slowa ujawniajg prawdziwy charakter mistycznego
itinerarium. Nie chodzi w nim bowiem o jaki$ zbidr teoretycznych
przekonan na temat istnienia Boga, lecz o konkretng postawe
egzystencjalng wyrazajac si¢ w szeregu realnych dzialan, polegajacych
na zobaczeniu, uslyszeniu, pochwalenia, ukochaniu, uszanowaniu,
uwielbieniu i uczczeniu Stwércy, ktéry ,,dla wszystkich bytéw stanowi

przyczyne istnienia, racj¢ rozumienia i regule zycia™®.

3.2. ETAP ANTROPICZNY

Po wyjsciu do $wiata materialnego (exz7a nos), w poszukiwaniu sladéw
Boga, kolejny etap polega na zwréceniu si¢ ku wnetrzu ludzkiego
ducha, ,ktéry jest odwiecznym obrazem Boga™. W pewnym sensie
ten zwrot ad intra juz si¢ dokonal w drugiej czesci etapu kosmologicz-
nego, czyli w ,kontemplacji w zwierciadle”. Jednakze tam ukazany
zostal pewien mechanizm, dzigki ktéremu §wiat materialny wkracza
do ludzkiego wngtrza, tu natomiast chodzi o cos innego, a mianowi-
cie o rozwazanie dzialania i wzajemnych relacji trzech wladz duszy,
aby przez to kontemplowaé w niej obraz Boga w troistosci oséb, czyli
,widzie¢ »za pomocg zwierciadla w zagadce«™. Sw. Bonawentura
idac za $w. Augustynem, wymienia pamigé, intelekt i wole jako trzy
wladze duszy ludzkiej. Znamiennym jest, ze na pierwszym miejscu
wymienia pamie¢, przypisuje jej zatem szczegdlne znaczenie i w pew-
nym sensie prymat wobec intelektu i woli.

Opisujac nature pamieci, zauwaza, ze ,zatrzymuje i przedstawia
rzeczy nie tylko obecne, cielesne i doczesne, ale takze przyszle, proste

59 Tamze, |, 15.
60 Tamze, |, 14.
61 Tamze, |, 10.
62 ,(..) videre per speculum in aenigmate” (tamze, 111, 1 [V, 303]).
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i wieczne™. Jej aktywnos¢ obejmuje trzy funkcje: przypominanie
(zatrzymywanie przeszlosci), przyjmowanie (dotyczy terazniejszosci)
oraz przewidywanie (ma za przedmiot rzeczy przyszle). Zatem obszar
jej dzialania jest praktycznie nieograniczony. Spinajac w calos§é
przeszlos¢, terazniejszo$¢ i przyszlosé, staje si¢ ona ,obrazem
wiecznosci, ktérej niepodzielne »teraz« rozcigga si¢ na »zawsze«™*.
Rzeczy, ktére przechowuje pamieé, nie sg jedynie prosta konsekwencja
wrazenl zmyslowych, ale trwajace w niej zasady i aksjomaty wiedzy,
ujawniajg, iz pamie¢ ,posiada stale $wiatlo, w ktérym odczytuje
niezmienne prawdy™®. W stwierdzeniu tym widzimy wyrazne
nawigzanie do Augustyriskiej teorii iluminacji, wedle ktérej Bog
staje si¢ warunkiem ludzkiego poznania®. Wszystko to sprawia, ze
dzieki pamieci dusza poniekad uczestniczy w wiecznosci, a bedac
»obrazem i podobienistwem Boga”, rzeczywiscie obejmuje Go, posiada
iw Nim uczestniczy®.

Dzialtanie drugiej z wymienionych wladz duszy, a mianowicie
intelektu, polega na ,,pojmowaniu nazw, zdan i rozumowan™?, czyli
na tworzeniu poje¢, sadéw i wnioskowan. Kazde z wymienionych
dzialan intelektualnych objawia na swéj sposéb ,zjednoczenie z samag
prawda wieczng”. I tak, tworzenie poje¢ i definiowanie zaklada
istnienie poje¢ coraz to bardziej ogélnych az po najbardziej ogélne
pojecie bytu samego w sobie, ktéry niepoznawalny w swojej istocie,
ujawnia si¢ w wlasciwos$ciach uniwersalnych. Z klasycznej listy

63 Tamze, Ill, 2.

64 Tamze.

65 Tamze.

66 Por. S. Swiezawski, Dzieje europejskiej filozofii klasycznej, Warszawa - Wroctaw 2000,

347, 613.

,Et sic per operationes memoriae apparet, quod ipsa anima est imago Dei et similitudo

adeo sibi praesens et eum habens praesentem, quod eum actu capit et per potentiam

“capax eius est et particeps esse potest” (Itinerarium, ll, 2 [V, 304]. Sw. Bonawentura

przytacza stowa $w. Augustyna z De Trinitate X1V, 8, 11.

68 ,Operatio autem virtutis intellectivae est in perceptione intellectus terminorum, propo-
sitionum et illationum” (Itinerarium 111, 3 [V, 304].

6

J
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uniwersaliéw $w. Bonawentura wymienia jedynie trzy: jednos¢,
prawda i dobro (unum, verum, bonum). Poza tym wylicza réwniez
rézne rodzaje bytowania, by skonczyé wnioskiem, ze ,umyst
nasz nie jest w stanie adekwatnie pozna¢ jakiejkolwiek rzeczy
stworzonej bez wsparcia ze strony bytu najwyzszego, maksymalnie
zaktualizowanego, najpelniejszego i absolutnego, czyli takiego
bytu, ktéry jest bytem po prostu i wiecznie, w ktérym sg racje
wszystkiego w swej najdoskonalszej formie. W jaki bowiem sposéb
wiedziatby umysl, ze temu oto bytowi czegos brakuje, gdyby nie mial
pojecia bytu bez jakichkolwiek brakéw?™. Za tymi stowami kryje
sie rozumowanie wlasciwe dowodzeniu istnienia Boga ze stopni
doskonalosci. Natomiast owe poznawcze ,wsparcie ze strony bytu
najwyzszego” po raz kolejny nawiazuje do teorii iluminacji. Teoria
ta jeszcze bardziej staje si¢ oczywista, gdy méwi o prawdziwosci sadéw,
gdzie o niezmiennosci prawdy zmienny umyst ludzki przekonuje
si¢ dzieki specjalnemu §wiatlu, ,ktére jasnieje w sposéb absolutnie
niezmienny””. Poruszajac natomiast kwesti¢ wnioskowania, laczy
iluminizm z egzemplaryzmem, gdzie koniecznos$ciowe zwiazki
pomiedzy przestankami poprawnego rozumowania znajduja swoje
ostateczne uzasadnienie w archetypicznych ideach istniejacych
w Bozym umysle, ,dzieki ktérym rzeczy posiadaja jaka$ zdolnosé
i wzajemng relacj¢ odpowiadajaca wzorowi zawartemu w odwiecznej
mysli Bozej. Wszelkie $wiatlo prawdziwosciowego wnioskowania
(...), zapala si¢ od tej prawdy i do niej prowadzi””'. Zatem prawidlowe
funkcjonowanie intelektu w trzech swoich podstawowych przejawach
(pojeciowanie, sadzenie, wnioskowanie) ujawnia, ze ,nasz umysl
jest zjednoczony z samg prawda wieczng 2. Wazne jest tu ostatnie
zdanie, ktére méwi o istotnym uwarunkowaniu kontemplacji prawdy

69 Tamze.
70 Tamze.
71 Tamze.
72 Tamze.
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wiecznej, czyli Boga: , Ty sam mozesz ogladac t¢ prawdg (...), ale pod
warunkiem, ze nie beda ci przeszkadzaly pozadliwosci i ziemskie
wyobrazenia, i ze nie polozg si¢ jak chmura na niebieskiej drodze,
po ktérej podaza do ciebie promien prawdy””. Owe concupiscentiae
et phantasmata (pozadania i wyobrazenia) maja za przedmiot $wiat
zmyslowy zwiazany z rzeczywisto$cig materialng, w ktérej sw.
Bonawentura kontemplowal ,$lady” Boga. Jednakze, jak widzimy,
etap kosmologiczny itinerarium stanowi jedynie wstep do duchowej
kontemplacji, ktérej warunkiem jest przekroczenie Rubikonu
materialno$ci i zwigzanych z nig wrazeni zmystowych™.

Dzialanie woli, trzeciej wiadzy duszy, obejmuje trojakiego rodzaju
aktywno$¢: namyst, sad i pragnienie (consilio, iudicio et desiderio)”.
Namysl stanowi swego rodzaju wartosciowanie, czyli zastanowienie
sie na tym, co lepsze. Czynno$¢ ta ,suponuje koniecznie pojecie
najwyzszego dobra wyciénigte w naszym umysle”. Sila rzeczy
wiec zawiera w sobie odniesienie do Boga. Konsekwencja namystu
jest wydanie jakiego$ sadu o tym, co w zamiarze ma stanowic¢
przedmiot naszego dzialania. Sad dokonuje si¢ w oparciu o jakie$
ponadpodmiotowe i obiektywne prawo, a to z kolei ,dotyka praw
Bozych”. Pragnienie okreslonego dobra natomiast w ostatecznej
perspektywie wyraza si¢ w pragnieniu bycia szczesliwym, to za$ staje
si¢ niemozliwe, jesli nie istnieje absolutne dobro, bedace jednoczesnie
celem ostatecznym czlowieka.

»Przekonaj si¢ wiec — §w. Bonawentura konkluduje swoje
wywody o wladzach duszy — jak dusza jest bliska Bogu; jak pamie¢
prowadzi do wiecznosci, inteligencja do prawdy, a wladza wolitywna

73 Videre igitur per te potes veritatem, quae te docet, si te concupiscentiae et phantasmata
non impediant et se tanquam nubes inter te et veritatis radium non interponant” (tamze,
11, 3 [V, 304]).

74 ,Dlatego catkowicie pograzony w sferach zmystowych, nie moze wej$¢ na powrdt do
siebie jako do podobienistwa Bozego” (tamze, 1V, 1).

75 Tamze, I, 4.
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do najwyzszego dobra, a to wszystko dzicki wlasciwemu ich
funkcjonowaniu””.

Co ciekawe, franciszkanski Mistrz ukazuje w tym kontekscie, jak
reflektowanie wiadz duszy w aspekcie ich porzadku, genezy i relacji
prowadzi do objawienia tajemnicy Tréjcy vaiq;tej. Mamy tu do
czynienia z swego rodzaju racjonalng i antropologiczng argumentacja
na rzecz istnienia tréjjedynego Boga”. Pamie¢ rodzi intelekt, ktéry
w niej staje sie stowem ujmujacym rozumienie rzeczy. Obie za$ wladze,
pamiec i intelekt jednoczy milosé. ,Te trzy, mianowicie rodzacy
umyst, stowo i mitos¢, suponujg istnienie w duszy pamigci, inteligencji
i woli, ktére sg wspdélistotne, réwne i wspélwieczne oraz wzajemnie
si¢ przenikaja. Jesli wigc Bég jest doskonalym duchem, posiada
pamig¢, inteligencje i wole, posiada tez Stowo zrodzone i tchniong
Milos¢, ktére réznig si¢ od siebie w sposéb konieczny, jesli jedno
zalezy od drugiego w istnieniu nie istotowo, nie przypadlosciowo,
ale osobowo™.

W kontemplowaniu swego umystu wyposazonego w troisto$¢
swoich wladz czlowiek moze przejs¢ od siebie ,do kontemplacji
owego wiecznego Swiatla”, ktére zawiesza go w podziwie (suspendit
in admirationem), doprowadzajac do swego rodzaju ekstazy zachwytu.
Jednakze, jak czytamy na poczatku IV rozdziatu, umysl! ludzki
pochloniety troskami, przysloni¢ty wyobrazeniami i niepokojony
zgdzami nie zwraca si¢ ku sobie jako do podobieristwa Bozego,
lecz pograza si¢ w sferach zmystowych, pozbawiajac si¢ ,pragnienia

wewnetrznej stodyczy i duchowej radosci™.

76 Tamze.

77 Por. tamze, llI, 5.

78 Tamze. W 11, 6 $w. Bonawentura dostrzega metaforycznie Trojce Swieta nawet w sobie
wspotczesnym podziale nauk.

79 Por. tamze, IV, 1.
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3.3. ETAP MISTYCZNY

Ten etap stanowi kwintesencje itinerarium. Jezeli bowiem, jak wyzej
powiedziano, podazanie tg droga jest nieustannym ,przekraczaniem
siebie” (supra semetipsum ascendat — sursum actio), ,stopniowym wspi-
naniem si¢” (gradatim ascendendum) i ,wstgpowaniem do Boga” (in
Deum ascendere), to przemierzanie tej wlasnie czesci jest w swojej
istocie przekraczaniem samego siebie i wspinaniem si¢ ku temu,
co wieczne, absolutnie duchowe i ponad nami (nos transcendere ad
aeternum, spiritualissimum, et supra nos)*°.

3.3.1. Kontemplacja Boga w Jego odnowionym obrazie

Na poczatku drogi w tym etapie musi dokona¢ si¢ wyjscie ze sfer
zmystowych ,do ogladania siebie, a w sobie odwiecznej Prawdy”.
Zatem owo supra nos realizuje si¢ przez ,bardziej w siebie” (intra nos)
posuniete az do granic natury, a nawet poza nie. Bowiem to wyjscie
,ponad” nie staje si¢ mozliwe mocg samej natury®, lecz jest dzielem
daru nadprzyrodzonego (taski) otrzymywanej przez wiare, nadzieje
i mito$¢ skierowane ku Chrystusowi, ktéry, jak wezesniej zauwazono,
jako Centrum (medium) wszystkiego, co istnieje, jest Posrednikiem
(mediator) pomigdzy Bogiem i ludzmi®*?. Umyst poprzez cnoty teo-
logalne (wiara, nadzieja, milos¢) jest oczyszczany, o§wiecany i udo-
skonalany®. Innymi slowy, jest ,hierarchizowany” na wzér hierarchii
anielskiej w niebiariskim Jeruzalem . Konsekwencja, dokonujacej sie

80 Tamze, I, 2 [V, 2971.

81 ,Niezaleznie wiec od tego, w jakiej mierze kto$ zostat oSwiecony Swiattem natury i wiedzy
nabytej, moze wejs¢ w siebie, by rozkoszowac sie tam w Panu jedynie za posrednictwem
Chrystusa, ktory méwi: »Ja jestem bramg« (tamze, 1V, 2).

82 Por. tamze.

83 Por. tamze, 1V, 3. Pochodzaca od Pseudo-Dionizego nauka o hierarchizacji duszy przez
oczyszczanie, oswiecanie, udoskonalanie znalazta swoje systematyczne sformutowanie
w $redniowieczu dopiero w dzietku sw. Bonawentury De triplici via. Por. K. Ruh, Geschi-
chte der abendléndischen Mystik, dz. cyt., 417.

84 Por. Itinerarium, IV, 4.
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w ten sposéb ,hierarchizacji ducha ludzkiego”, jest transformacja na-
tury zmystowej w duchowg i wyposazenie jej w tzw. zmysty duchowe
(stuch, wzrok, smak, dotyk, powonienie), ktére umozliwiaja swoiste
,postrzeganie” rzeczywistosci ponadzmystowej®, a w konsekwencji
przestawanie z tym, ,,co wieczne, absolutnie duchowe i ponad nami”.
Osiagniety w ten spos6b poziom kontemplacji ma nature afektywna
ijest ,doswiadczeniem serca’, ktére wymyka si¢ kategoriom rozumo-
wym?®®. Jego istota i celem jest ,wewnetrzne zjednoczenie z Bogiem”

i dostrzeganie Go ,jako wszystko we wszystkim™’.

3.3.2. Kontemplacja Boga w Jego naturze (jako czystego istnienia)

Natura przemieniona przez ,hierarchizacj¢ ducha” i w konsekwencji
zdolna do poznawania tego co wieczne i niewidzialne kieruje si¢
ku ,ogladaniu samego istnienia i méwi, ze pierwszym imieniem
Boga jest »Ktdry jest«”. Kontempluje zatem nature Boga jako czyste
istnienie®.

Redagujac w rozdziale V Itinerarium swoisty traktat o naturze
Boga, $w. Bonawentura idzie za stylem rozumowania, jaki znajdujemy
w Proslogionie §w. Anzelma z Canterbury. Punktem wyjscia
Bonawenturianskiego dyskursu jest pojecie Boga jako czystego
istnienia. Przebieg jego rozumowania jest nastepujacy:

85 ,Na tym to stopniu, kiedy zostaty juz odzyskane wewnetrzne zmysty do odczuwania
najwyzszego piekna, styszenia najdoskonalszej harmonii, odczuwania najmilszej woni,
smakowania najprzyjemniejszej stodyczy i doswiadczania tego, co sprawia najwieksza
rozkosz, dusza przygotowuje sie do umystowego wyjscia przez poboznos¢, podziw
i rozradowanie, zgodnie z trzema okrzykami Piesni nad piesniami” (tamze, 1V, 3).

86 ,Celem tego jest kontemplacja czwartego stopnia, ktorego nikt nie rozumie, jesli go sam
nie trzyma, poniewaz wiaze sie raczej z doswiadczeniem serca niz z praca rozumu”
(tamze, 1V, 3).

87 Por. tamze, IV, 4.

88 Tamze, V, 2.

89 Por. tamze, V, 3.
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* ,ten, kto prawdziwie pojmuje czyste istnienie, nie moze nawet

w mysli dopusci¢ czego§ mu przeciwnego™?,

* ,czyste istnienie samo w sobie jest do tego stopnia absolutnie

pewne, iz nie moze by¢ pomyslane jako nieistniejace, ponie-

waz w pelni czyste istnienie zachodzi jedynie przy calkowite;

ucieczce od nieistnienia i vice versa™,

* istnienie zatem, ktére jest czyste, ktére jest istnieniem po prostu

i ktére jest istnieniem absolutnym, jest istnieniem pierwszym,

najprostszym, najbardziej zaktualizowanym, najdoskonalszym

i w najwyzszym stopniu jednym”*?,

* ,nie pozostaje wigc nic innego, jak przyjaé, ze owo istnienie

jest istnieniem Bozym™”.

Zatem z pojecia Boga jako ,,czystego istnienia”, ponad ktére ,nie da

si¢ pomysle¢ niczego lepszego, szlachetniejszego, godniejszego, czyli —
wiekszego™, Doktor Seraficki wnioskuje o realnym i koniecznym
Jego istnieniu: ,,a zatem, jesli B6g nazywa si¢ istnieniem pierwszym,
wiecznym, najprostszym, w najwyzszym stopniu zaktualizowanym
i najdoskonalszym, niemozliwa jest mysl, ze On nie istnieje albo Ze nie
jest jedyny”®. Mamy tu do czynienia z jedng z Bonawenturianskich

90

91

92

93

94

95

,Et sunt haec ita certa,quod non potest ab intelligente ipsum esse cogitari horum oppo-
situm, et unum necessario infert aliud” (tamze, Vv, 6 [V, 309]).

,(...) ipsum esse adeo in se certissimum, quod non potest cogitari non esse, quia ipsum
esse purissimum non occurrit nisi in plena fuga non-esse, sicut et nihilin plena fuga esse”
(tamze, V, 3 [V, 308]).

,Esseigitur, quod est esse purum et esse simpliciter et esse absolutum, est esse primarium,
aeternum, simplicissimum, actualissimum, perfectissimum et summe unum” (tamze, V, 4
[v, 309]).

,Restat igitur, quod illud esse est esse divinum* (tamze, V, 3 [V, 309]).

,Quia enim perfectissimum, nihil potest cogitari ultra ipsum melius, nobilius nec dignius,
ac per hoc nihil maius® (tamze, V, 7 [V, 310]).

“Unde si Deus nominat esse primarium, aeternum, simplicissimum, actualissimum, per-
fectissimum; impossibile est, ipsum cogitari non esse, nec esse nisi unum solum” (tamze,
V, 6 [V, 309]).



[31] MISTYCZNE ODKRYWANIE BOGA W ITINERARIUM 107

wersji tzw. dowodu ontologicznego®, jednakze franciszkanski Mistrz
nie ma zamiaru argumentowac w ten sposéb, ze Bég istnieje, lecz raczej
prébuje wzbudzi¢ podziw umystu dla absolutnosci Bozego istnienia.
Bég jako istnienie czyste jest istnieniem pozakategorialnym, ktére
»jako pierwsze narzuca si¢ umyslowi i umozliwia poznanie innych
rzeczy”’, jest ,zasadg oraz nazwa, dzigki ktérym poznajemy wszystko
inne™®. Jednakze umyst ludzki przyzwyczajony do poznawania rzeczy
w ich konkretnosci i poznawania uniwersaliéw w ich powszechnosci
nie przyjmuje za oczywiste poznania czegos, co nie miesci si¢ z Zadnej
kategorii, czyli, innymi slowy, ,nie widzi czystego istnienia”. Stad tez
$w. Bonawentura méwi o ,,dziwnej §lepocie umystu”™ ,Niewatpliwie
zatem jest prawda, ze jak oko nietoperza ma si¢ do $wiatla, tak oko
naszego umystu ma si¢ do tych rzeczy w naturze, ktére sg najbardziej
oczywiste. Albowiem gdy czlowiek przyzwyczajony do ciemnosci
bytéw i ciemnosci odbieranych zmystami obrazéw spoglada na samo
$wiatlo najintensywniejszego istnienia, odnosi wrazenie, ze niczego
nie widzi. Nie rozumie, ze ta ciemno$¢ jest dla naszego umystu
najjasniejszym $wiatlem. Podobnie, gdy widzi samo tylko $wiatlo,
niczego, jak mu si¢ wydaje, nie widzi”®.

Bég jako czyste istnienie jest poczatkiem i koricem wszystkiego,
bedac wiecznym, jest aktualnie obecny, przenikajac wszystko, ,jak
wspdlistniejace centrum obejmuje i przenika wszystko, co je otacza™.
Podsumowanie calego wywodu na temat natury Bozej, jako czystego
istnienia, stanowi nagromadzenie najbardziej wyrafinowanych
i blyskotliwych stwierdzen i okreslert zapozyczonych od réznych

96 Najstynniejsza jego wersja jest nastepujaca sentencja z De mysterio Trinitatis (1, 1,29 [V,
48]): ,si deus Deus est, Deus est”.

97 ,(...) ipsum esse extra omne genus, licet primo occurrat menti, et per ipsum alia” (Itine-
rariumV, 4 [V, 307]).

98 ,(...) ipsum esse est principium radicale et nomen, per quod cetera innotescunt” (tamze,
VI, 1LV, 310]).

99 Tamze, V, 4.

100 Tamze, V, 8.
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myslicieli i autorytetéw. Warto przytoczy¢ je tu w calosci: ,,Skoro
jest najprostsze i najwieksze, cale jest wewnatrz wszystkiego i cale na
zewnatrz, a zatem jest intelektualnie poxnawalng sferg, ktorej centrum
Jjest wszedzie, a obwid nigdzie™™. Skoro jest w najwyzszym stopniu
zaktualizowane i niezmienne, samo nieporuszone porusza wszystko.
Skoro jest najdoskonalsze i niezmierzone, znajduje si¢ we wszystkim,
lecz tam nie zawarte, poza wszystkim, lecz nie wykluczone, ponad
wszystkim, lecz nie gérujace, ponizej wszystkiego, lecz nie poddane.
Skoro jest w najwyzszym stopniu jedno i pelne wszelkiej doskonalosci,
jest wszystkim we wszystkim, chociaz wszystko stanowi wielos¢,
a ono wylacznie jednos¢. Przez najprostsza bowiem jednosé,
najczystsza prawde i najszczersza dobro¢ posiada wszelka moc,
wszelka wzorczos¢, wszelka zdolnos¢ udzielania sig, z co za tym idzie
— z niego, przez nie i w nim jest wszystko, gdyz jest wszechmocne,
wszystkowiedzace i dobre pod kazdym wzgledem™%.

Calos¢ swojego dyskursu $w. Bonawentura konczy wnioskiem
natury mistycznej, ktéry glosi, Ze petne dostrzezenie tego wszystkiego,
co wyzej napisano, a wigc kontemplacja Boga w Jego naturze jest
widzeniem uszczgsliwiajgcym!®.

3.3.3. Kontemplacja Boga we wtasciwosciach Oséb boskich

(jako najwiekszego dobra)

W tego rodzaju kontemplacji wzrok duszy kieruje si¢ ,ku samemu
dobru”, rozumianemu jako pierwsze imi¢ Boga'®*. Dobro uwaza
$w. Bonawentura za co§ wtérnego i pochodnego w stosunku do

101 ,Deus est sphaera intelligibilis, cuius centrum est ubique, circumferentia nusquam” -
sformutowanie to jest tzw. geometryczng definicja Boga. Prawdopodobnie pochodzi ona
z pisma Liber XXV philosophorum. Cytuje je réwniez Alan z Lille, z ktérego przypuszczalnie
czerpie Sw. Bonawentura.

102 lItinerariumV, 8.

103 (...) quod perfecte videre est esse beatum” (tamze, V, 8 [V, 310]).

104 Por. tamze, V, 2.
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samego istnienia'®

. Punktem wyjscia jego rozwazan na tym poziomie
jest pojecie Boga jako najwigkszego Dobra. Sposéb rozumowania
jest analogiczny jak w kontemplacji Boga jako czystego istnienia.

Najwyzsze dobro okreslone zostalo jako ,to, co po prostu istnieje
jako co$, ponad co nie mozna pomysle¢ czegokolwiek lepszego.
O takim czyms$ nie mozna poprawnie pomysleé, ze nie istnieje,
poniewaz z pewnoscig lepiej jest by¢ niz nie by¢™%. Z takiego pojecia,
zdaniem §w. Bonawentury, wynika nie tylko, Ze tego rodzaju dobro
musi istnie¢, ale réwniez, iz nie mozna o nim ,poprawnie mysle¢
bez wspomnienia troistosci i jednosci, bowiem dobro jest udzielajace
si¢”?”. Bonawentura wykorzystuje tu neoplatoriskie okreslenie dobra,
jakie — powtérzmy — znajdujemy miedzy innymi u Pseudo-Dionizego
Areopagity: bonum est diffusivum sui. Adagium to czyni zwornikiem
swojej argumentacji na rzecz racjonalnego uzasadnienia dogmatu
Tréjcy Swigtej. Inspiruje si¢ przy tym, w opinii B. McGinna'®, trzecig
ksiega De Trinitate Ryszarda od $w. Wiktora'®” oraz wykorzystuje
wywody z wlasnego De mysterio Trinitatis.

Poprzez kontemplacje Boga jako najwyzszego dobra cztowiek
dochodzi do odkrycia Tréjcy oséb boskich, gdyz samoudzielanie si¢
dobra najwyzszego moze mie¢ miejsce tylko wtedy, ,gdy jest aktualne
i wewnetrzne, substancjalne i osobowe, z natury i z wyboru, wolne

105 Por. tamze, V, 1.

106 ,Vide igitur et attende quoniam optimum quod simpliciter est quo nihil melius cogitari
potest; et hoc tale sic est, quod non potest recte cogitari non esse, quia omnino melius
est esse quam non esse” (tamze, VI, 2).

107 Tamze, VI, 2. “sic est, quod non potest recte cogitari, quin cogitetur trinum et unum. Nam
»bonum dicitur diffusivum sui«; summum igitur bonum summe diffusivum est sui” (tamze
[V, 310]). W ttumaczeniu C. Napidrkowskiego “diffusivum sui” zostato przettumaczone
jako “rozlewne”, by¢ moze bardziej adekwatne bytoby oddanie sensu tego wyrazenia
przez “samoudzielajace sie”.

108 Por. B. McGinn, The Flowering of Mysticism, dz. cyt., 108.

109 Por. takze D.M. Coulter, The Victorine Sub-structure of Bonaventure’s Thought, Franciscan
Studies 70(2012), 399-410.
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i konieczne, ciagle i doskonate™”. Natomiast konkretne, przestrzenno-
czasowe udzielanie si¢ dobra w tym $wiecie domaga si¢ koniecznego
istnienia wiecznej zasady najwyzszego dobra, samoudzielajacego si¢
wsobnie, w granicach wlasnej natury. Innymi slowy, domaga si¢
istnienia oséb tworzacych Tréjce Swieta, ktore komunikujg sobie
wzajemnie calg swojg absolutna i osobowg substancj¢™. , Tam bowiem
— podkresla Doktor Seraficki — ma miejsce maksymalna tendencja do
udzielania si¢ przy zachowaniu wlasciwosci osobowych, maksymalna
wspolistotowos¢ z wieloécig hipostaz, maksymalne podobienstwo
z rozréznianiem osobowosci, maksymalna réznosé z uwzglednianiem
jakiego$ porzadku, maksymalna wspéiwiecznos¢ z emanacjs,
maksymalna wewnetrzna wspélnota zycia z posylaniem” .

Na tym etapie itinerarium, kontemplujac Boga jako najwyzsze
dobro, samoudzielajace si¢ pierwotnie — wewnatrz wlasnej troistej
natury — oraz wtérnie, w dzialaniu stwérczym wobec §wiata, umyst
,dosiega w tym rozwazaniu szczytu o$wiecenia’®®, w ktérym ma
miejsce duchowa i mistyczna ekstaza'™. Ow stan, bedacy celem
drogi, Doktor Seraficki okresla dwojako: w tym zyciu — raptus/
ecstasis, natomiast w przysztym — beatitudo. Sw. Bonawentura uzywa
tychze okreslet w zgodzie ze $w. Augustynem, swoim mistrzem, jak
réwniez w zgodzie ze wspélczesnym mu §w. Tomaszem z Akwinu'™.

10 Itinerarium VI, 2.

111 Por. tamze.

12 Tamze, VI, 3.

13 Tamze, VI, 7.

14 B. McGinn (The Flowering of Mysticism, dz. cyt., 375, przyp. 212) wymienia szereg
okreslen uzywanych przez $w. Bonawenture dla wyrazenia owego ,przejscia’ do stanu
zjednoczenia z Bogiem w mitosci: excessus mentis, alienatio mentis, ecstasis, excessus
anagogicus, amor ecstaticus, anagogica unitio, initima unio, amplexus, caligo, docta
ignorantia, sursumactio, arcanum spiritualis connubii, sapientia nulliformis, cognitio
excellentissima in ecstatico amore, cognitio in caligine, sapientia vera in qua est cognitio
per veram experientiam, etc.

115 Por. B. McGinn, Love, Knowledge, and Mystical Union in Western Christianity: Twelfth
to Sixteenth Centuries, Church History 56(1987)1, 10. O réznicy ecstasis i raptus zob. B.
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Jednakze, zdaniem B. McGinna, Doktor Seraficki najbardzie;
inspiruje si¢ tu przemysleniami zyjacego w 1. potowie XIII wieku
Tomasza Gallusa, jego teologia afektywng i jego interpretacjami
pism Pseudo-Dionizego™.

Opisujac ten specyficzny stan ,mistycznej ekstazy”, w ktérym
,cztowiek widzi takg rzeczywistosé, ktérej podobieristwa zadng miarg
nie znajduje w stworzeniach i do ktérej sigga poznawcza zdolnosé
ludzkiego umystu™, §w. Bonawentura zwraca najpierw uwagg, ze
w tym przejSciu (fransitus) zanika cala aktywnos¢ intelektualna'.
Nie musi to koniecznie znaczyé, ze intelekt zostaje calkowicie
wylaczony, gdyz w De scientia Christi wyraznie zauwaza, ze ,ekstaza
jest ostatecznym i najszlachetniejszym sposobem poznania”?.
Ow ,zanik aktywnosci intelektualnej” w tym stanie moze jedynie
oznaczad, ze intelekt nie pracuje juz w sposéb naturalny przy pomocy
pojeé, sadéw i dyskursu. Aczkolwiek stan ekstazy jest poznawcza
ciemnoscig (,jest to co§ mistycznego i okrytego gleboka tajemnica,
ktérej nikt nie zna, jesli mu jej nie odstoniono™?°), to jednak dla
tego, przed ktérym te tajemnice ,,odstoniono”, rozblyska $wiatlo
niezwyklego poznania mistycznej madrosci. Nie dzieje si¢ to jednak
mocg sil naturalnych, lecz jest sprawg nadprzyrodzonego daru'*.

McGinn, The Flowering of Mysticism, dz. cyt., 112, takze M. Gogacz, Filozoficzne aspekty
mistyki. Materiaty do filozofii mistyki, Warszawa 1985, 170-172.

116 Por. B. McGinn, The Flowering of Mysticism, dz. cyt., 110; Por. takze: tenze, Unio Mystica/
Mystical Union, w: The Cambridge Companion to Christian Mysticism, red. A. Hollywood,
P.Z. Beckman, Cambridge 2012, 206.

N7 Itinerarium VI, 1.

118 , (..) relinquantur omnes intellectuales operationes” (tamze, VII, 4 [V, 312]).

19 ,(...) excessus est ultimus modus cognoscendi et nobilissimus” (De scientia Christi, q. 7,
ad 19-21 [V, 43]. Por. takze In Il Sent, d. 24, a. 3, q. 2, dub. 4.

120 ,Hoc autem est mysticum et secretissimum, quod nemo novit, nisi qui accipit (...)” (Itine-
rarium VII, 4 [V, 312]).

121 ,(...) hanc mysticam sapientiam esse per Spiritum sanctum revelatam” (tamze). ,Quoniam
igitur ad hoc nihil potest natura, modicum potest industria, parum est dandum inquisitioni,
et multum unctioni; parum dandum est linguae, et plurimum internae laetitiae; parum
dandum est verbo et scripto, et totum Dei dono, scilicet Spiritui sancto; parum aut nihil

~
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Umyst ludzki zostal przemieniony (zhierarchizowany) i otrzymat
zdolno§¢ odbierania tresci poznawczej przekraczajacej horyzonty
czasu i przestrzeni. Poznanie to zespolone z miloscig, jest, jak juz
powiedziano, ,sprawg serca’, ktére osiagajac ,szczyt wszelkich
pragnient” (apex affectus), calkowicie przemienia si¢ i kieruje ku
Bogu calg swoja sita'?%. Stan ekstazy ma wiec charakter afektywny.
Jak dodaje M. Gogacz, jest on ,afektywnym, w porzadku decyzji
porzucaniem siebie i zjednoczeniem z Bogiem. Jest spelnieniem
zjednoczenia przez miltosé (...)”%. Jego nature E. Gilson oddat
okresleniem ,afektywnos$¢ zintelektualizowana™?. Ci, ktérzy don
doszli — jak si¢ wyrazil $w. Bonawentura na innym miejscu — ,,czuja
wigcej, niz poznajg ' ®.

Droga do tego stanu o§wiecenia wiedzie przez poszczegdlne etapy,
ktére zostaly juz wyzej oméwione. Jak zauwaza B. McGinn'*, umyst
ludzki w kazdym z tych etapéw poznawal konkretna rzeczywistos¢
w odniesieniu do Boga. W jezyku Bonawenturiariskim okresla si¢
to poznawcze odniesienie terminem contuitio'”. Etymologicznie
contuitus znaczy ,tOWarzyszacy w spojrzeniu, w postrzeganiu,

w ujmowaniu czego$”?®. Kontuicja jest wigc swego rodzaju

dandum est creaturae, et totum creatrici essentiae, Patri et Filio et Spiritui sancto (...)”
(tamze, VII, 5 [V, 312-313]).

122 ,(...) apex affectus totus transferatur et transformetur in Deum” (tamze, VII, 4).

123 M. Gogacz, Filozoficzne aspekty mistyki, dz. cyt., 169.

124 ,(...) intellectualized affectivity”, E. Gilson, The Philosophy of St. Bonaventure, dz. cyt.,
420.

125 , (...) contemplantes (...) magis sentient, quam cognoscunt” (Comm. Jn. 1, 43 [VI, 256]).

126 Por. B. McGinn, The Flowering of Mysticism, dz. cyt., 109.

127 ,() mens nostra contuita est” (Itinerarium VII, 1 [V, 312]), ,elevandus est oculus intelli-
gentiae ad contuitionem beatissimae Trinitatis” (tamze, VI, 1 [V, 3101), ,non potuit anima
nostra pefecte ab his sensibilibus relevari ad contuitum sui et aeternae Veritatis in se
ipsa” (tamze, 1V, 2 [V, 306]). Sw. Bonawentura wykfada swoje rozumienie zwiazku Bozego
$wiatta i rozumu naturalnego w poznaniu miedzy innymi w De scientia Christi, q. 4, conc.
[V, 22-24], wydanie polskie O wiedzy Chrystusa, ttum. z tac. M. Olszewski, Kety 2006,
96-99.

128 Por. B. McGinn, The Flowering of Mysticism, dz. cyt., 374, przyp. 204.
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intelektualnym wspét-ogladaniem, wspél-poznawaniem, czyli
widzeniem Boga razem z Bogiem przez stworzenia i w stworzeniach.
Czlowiek, korzystajacy z poznawczego $wiatla pochodzacego od
Boga (iluminacja)'?’, patrzy na Boze §lady i obrazy, widzac w nich
oraz przez nie samego Stworce. Kontuicja jest wiec $wiadomosciag
obecnosci Boga, ktéra nieustannie towarzyszy poznawaniu
konkretnych bytéw'’, jest ,trwaly, wolnym i przenikajacym
spojrzeniem duszy podtrzymywanym przez podziw” i jako taka
stanowi cze¢$¢ nadprzyrodzonej kontemplacji intelektualnej, ktérej
zrédlem jest dar rozumu®™'. Na poziomie natury kontuicja moze
by¢ przedmiotem ascetycznych ¢wiczent $wiadomosci, natomiast
na poziomie nadprzyrodzonym, za sprawg laski, jest Zrédlem
$wiadomosci ekstatycznej®.

3.3.4. Mors mystica w brakujacym fragmencie

Dla wyrazenia tego stanu ,,mistycznych dialogéw”, $w. Bonawentura
nie znajduje lepszego sposobu, jak przytoczenie dwéch fragmentéw
z Teologii mistycznej Pseudo-Dionizego Areopagity, co stanowi swo-
isty hold zloZony jego teologii apofatycznej**. W pierwszym z nich,

129 ,lluminacja polega na zestawieniu idei przedmiotu z idea wzorcza w Bogu, czyli jest
ogladem rzeczy w ich wiecznych racjach (stad pochodzi powszechnos¢ i koniecznos¢
poznania). Podmiot poznaje i rozumuje zawsze w odniesieniu do racji wiecznych; nie jest
to jednak bezposredni oglad ani Boga, ani samych idei, gdyz niemozliwy jest intuicyjny
oglad Boga w tym zyciu. Poznaje sie natomiast zawsze w odniesieniu do Boga, ujetego
jako rzeczywistos¢ konkretna i nieskoficzona, bedaca kresem poznania i porzadku bytu
(contuitio)”. (E.I. Zielinski, Bonawentura, w: Powszechna Encyklopedia Filozofii, red. A.
Maryniarczyk, t. 1., Lublin 2000, 625).

130 Por. I. Delio, Simply Bonaventure. An Introduction to His Life, Thought, and Writings,
New City Press 2001, 63.

131 Por. M. Gogacz, Filozoficzne aspekty mistyki, dz. cyt., 167-168.

132 Por. E.H. Cousins, Bonaventure’s Mysticism of Language, w: Mysticism and Language,
red. S.T. Katz, Oxford University Press 1992, 250.

133 Jak zauwaza ttumacz C. Napiorkowski, Sw. Bonawentura w Itinerarium cytuje Teologie
mistyczng (1,1) Pseudo-Dionizego w wersji Jana Szkota Eriugeny. Por. S. Kafel (red. ),
Antologia mistykow franciszkanskich, t. 1, Wiek XII, Warszawa 1985, 188, przyp. 26.
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jezykiem paradoksu wyraza udzielanie si¢ ,nowych i absolutnych”
tajemnic Bozych, ktére pograzajg umyst w ,madrym milczeniu i nie-
ogarnionych ciemnosciach”, stajacych si¢ w niewyttumaczalny spo-
s6b ,intensywnym $wiatlem”, w blasku ktérego ,wszystko zaczyna
jasnie¢”, wypelniajac ,niedostepne regiony umystu wspanialoscig
niewidzialnych débr™?*. Dla naturalnych zdolnosci poznawczych
ten rodzaj wiedzy jest nieprzenikniong ciemnoscig, natomiast Zycie
mistyczne uruchamia w czlowieku inny rodzaj §wiadomosci, w ktérej
w nowy sposéb dawna ciemnos¢ rozblyska §wiatlem poznania. Owe
»niedostepne regiony umystu” oznaczaja owsa glebie ludzkiego ducha,
ktéra pozostajac poza progiem §wiadomosci, staje sie dostgpna w tzw.
doswiadczeniu mistycznym. W pismach mistykéw owe rejony umystu
okreslano metaforycznie jako: ,dno”, ,szczyt” lub ,centrum duszy”.
Mistrz franciszkaniski uzywa terminéw apex mentis lub synderesis

135

scintilla™®, co zostalo przetlumaczone jako ,szczyt duszy” i ,iskierka

sumienia”. Wspélczesnie wielu teoretykéw mistyki nazywa je ,nad-
$wiadomoscig” lub ,,meta-$§wiadomoscig™.

W drugim fragmencie przytaczanym z Teologii mistycznej, $w.
Bonawentura po raz kolejny powtarza zasade Zycia mistycznego,
wedle ktérej, by osiagnaé zjednoczenie z Bogiem, trzeba przekroczy¢
$wiat doznari zmystowych i wiedzy umyslowej, porzuci¢ samego
siebie, posigé¢ stan wolnosci od wszystkiego i czystego umystu,
wchodzge w ,nadistotne $wiatlo Bozych ciemnosci™. Innymi
stowy, trzeba doswiadczy¢ swego rodzaju §mierci mistycznej (mors
mystica), ktéra jawi si¢ jako finalny warunek dojscia do mistycznego

134 ,ubi nova et absoluta et inconversibilia theologiae mysteria secundum superlucentem
absconduntur occulte docentis silentii caliginem in obscurissimo, quod est supermani-
festissimum, supersplendentem, et in qua omne relucet, et invisibilium superbonorum
splendoribus superimplentem invisibiles intellectus” (Itinerarium V11, 5 [V, 313]).

135 Tamze, |, 6.

136 Por. M. Kiwka, Doswiadczenie mistyczne czy mistyczna swiadomosc. Mistyka w ujeciu
B. McGinna, Wroctawski Przeglad Teologiczny 18(2010)1, 240.

137 Por. Itinerarium VII, 5.
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spotkania z Bogiem i naturalna konsekwencja rozwoju duchowego,
»gdy wszystko opuszczasz i stajesz si¢ od wszystkiego wolny”'5.

Motyw $mierci mistycznej, rozumianej w kategoriach ostatecznego
wyzwolenia, pojawia si¢ takze w koicowym fragmencie dzieta, ktérego
zabraklo w polskim tlumaczeniu o. Celestyna Napiérkowskiego™.
Znajdujemy tam wrecz apoteoz¢ $mierci mistycznej. W tej
perspektywie istota ,,duchowej i mistycznej ekstazy”, stanowigcej cel
itinerarium, jest z jednej strony pelne ciszy i pokoju przezycie czegos
na ksztalt §mierci wobec §wiata i siebie samego (uciszenie trosk,
pragnien, wyobrazen), a z drugiej strony petne milosci pograzenie
wszystkich afektéw w Bogu. Dla integralnosci tekstu Itinerarium
mentis in Deum éw brakujacy fragment przytaczamy w calosci
w wersji taciniskiej i ttumaczeniu na jezyk polski’:

,91 autem quaeras, quomodo haec fiant, interroga gratiam,
non doctrinam; desiderium, non intellectum; gemitum orationis,
non studium lectionis; sponsum, non magistrum; Deum, non
hominem; caliginem, non claritatem; non lucem, sed ignem totaliter
inflammantem et in Deum excessivis unctionibus et ardentissimis
affectionibus transferentem. Qui quidem ignis Deus est, et huius
caminus est in lerusalem, et Christus hunc accendit in fervore, suae
ardentissimae passionis, quam solus ille vere percipit, qui dicit:
Suspendium e/egit anima mea, et mortem ossa mea. Quam mortem
qui diligit videre potest Deum, quia indubitanter verum est:
Non videbit me homo et vivet. Moriamur igitur et ingrediamur in
caliginem, imponamus silentium sollicitudinibus, concupiscentiis
et phantasmatibus; transeamus cum Christo crucifixo ex hoc mundo
ad Patrem, ut, ostenso nobis Patre, dicamus cum Philippo: Sufficit
nobis; audiamus cum Paulo: Sufficit tibi gratia mea; Exultemus cum

138 Tamze.

139 Bynajmniej brakuje go w wydaniu z 1985 r. (Antologia mistykdw franciszkanskich, t. 1,
Wiek X111, red. S. Kafel, Warszawa 1985, 170-188) oraz z 2001r. (Sw. Bonawentura, Droga
duszy do Boga i inne traktaty, Poznan 2001, 15-71).

140 Ttumaczenie Magdaleny Jézwiak z Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu.
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David dicentes: Defecit caro mea et cor meum, Deus cordis mei et pars
mea Deus in aeternum. Benedictus Dominus in aeternum, et dicet omnis
populus: Fiat, fiat. Amen”.

LJesli zas szukalbys, w jaki sposob te [rzeczy] si¢ staja, zapytaj faski,
nie wiedzy; pragnienia, nie rozumu; westchnienia modlitewnego,
nie lektury; oblubienca, nie przelozonego; Boga, nie czlowieka;
ciemnosci, nie jasnosci; nie §wiatla, lecz ognia catkowicie rozpalajacego
i zwracajacego ku Bogu obfitymi namaszczeniami i najgoretszymi
uczuciami. Zaprawde ogniem tym jest Bg, a piec jego jest w Jeruzalem
(Iz 31, 9)**" i Chrystus przystapil w zapale, w goracej mece swojej,
ktéra on sam prawdziwie przyjal [na siebie], ktéry méwi: krzyz'*?
wybrala dusza moja, a kosci moje smier¢ (Hi7,15). Ten, kto mituje owa
$mier¢ moze widzie¢ Boga, poniewaz bez watpienia prawdziwe jest:
Nie [moze] widziec mnie czlowiek i pozostaé przy zyciu (Wj 33, 20).
A zatem umrzyjmy i wejdZmy w mrok, uciszmy' troski, pragnienia
i wyobrazenia; przejdzmy z Chrystusem ukrzyzowanym z fego swiata
do Ojea (] 13, 1), aby$my, gdy ukaze nam si¢ Ojciec, powiedzieli
z Filipem: Wystarczy nam (J 14, 8); ustyszeli z Pawlem: Wystarczy
tobie mojej laski (2 Kor 12, 9); rozradowali si¢ z Dawidem, méwigc:
Niszczeje ciato moje i serce moje, Bog [jest oparciem] serca mego i Bog
mym udzialem na wieki (Ps 72, 26). Blogostawiony Pan na wieki,
a kazdy nard bgdzie mowil: »INiech sig tak stanie, niech sig tak stanie«

(Ps 105, 48). Amen”.
4. PODSUMOWANIE

Sw. Bonawentura umiescil swoje rozwazania zawarte w Itinera-
rium mentis in Deum w do$¢ precyzyjnym kontekscie okreslonego

141 Cytaty biblijne sg ttumaczone z tekstu Itinerarium mentis in Deum, lecz na ile pozwalata
wiernosc oryginatowi, ttumaczka starata sie zbytnio nie oddala¢ od ttumaczenia danego
wersu przez Biblie Tysiaclecia.

142 W oryginale: suspendium (dost. szubienice).

143 W oryginale: Imponamus silentium (dost. natézmy milczenie).
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rozumienia $wiata. Wizja powrotu do Boga wpisana zostala w me-
tafizyczng triade emanatio-exemplatio-reductio i jako taka stala si¢
kluczem do rozumienia dziejéw §wiata i cztowieka. W zarysowanym
przez siebie itinerarium franciszkanski Mistrz zawarl swego rodzaju
ideat ludzkiej egzystencji rozumianej jako powrét do Zrédta wszel-
kiego istnienia. Swoje rozwazania Doktor Seraficki osadzil réwniez
w szerokim kontekscie antropologicznym, epistemologicznym i teo-
logicznym. Z kazdego z tych kontekstéw czerpia swoje uzasadnienie
poczynione przez niego rozréznienia i podzialy.

Celem niniejszego przedlozenia bylo opisanie zasadniczych
warunkéw oraz etapéw mistycznej drogi, na ktérej umyst poprzez
medytacj¢ stopniowo odkrywal tajemnicza obecnos¢ Boga.
Prowadzony Bozym $wiatlem, przekraczajac ograniczenia natury,
przemierzal swa droge najpierw przez §wiat wobec siebie zewnetrzny
(ad extra), by nast¢pnie zaglebi¢ sic w samym sobie (ad intra)
i zwieniczy¢ swéj trud w mistycznej ekstazie zjednoczenia (ad supra).

Koncepcja mistyki zaproponowana przez $w. Bonawenture w I#i-
nerarium mentis in Deum zwraca uwage swoim dowarto$ciowaniem
znaczenia wszystkich rzeczy stworzonych. Kultywuje ona zainte-
resowanie réznorodnymi aspektami tak $wiata zewnetrznego, jak
i ludzkiego wnetrza. Kazde stworzenie i cale wyposazenie czlowie-
czego ducha moze przybliza¢ do celu mistycznego wedrowania, czyli
do zjednoczenia z Bogiem.

Bég w mistyce Bonawenturianskiej jest pojmowany jako
catkowicie transcendentny zaréwno wobec ludzkiej §wiadomosci,
jak i §wiata stworzonego w kazdym jego wymiarze. Stad tez mistyka
Bonawentury wykracza poza $wiat stworzen, ktéry pozostaje
w ontycznej zaleznosci od Stwércy. Jednoczesnie cechuje ja iscie
franciszkariska afirmacja istnienia i zadziwienie cudem natury.
W takiej perspektywie $wiat w swoim istnieniu wykracza poza
poznajaca go swiadomos¢ czlowieka, transcendentny Stwérca bowiem
jest gwarantem substancjalnej bytowosci kazdego bytu stworzonego.
Zmyslowe przedmioty dostepne w poznaniu sg autonomiczne
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w swoim istnieniu i wewngtrznej celowosci. To nie czlowiek nadaje im
znaczenie, ale jest ono wpisane w ich nature na mocy aktu stworzenia.

Droga do kontemplacji i zjednoczenia z Bogiem wiedzie przez
stopniows przemiane czlowieka. Przemiana ta nastepuje w miare
odkrywania sposobéw Bozej obecnosci w makro- i mikrokosmosie.
Mistyka Bonawenturianska jest racjonalna, polega bowiem w duzej
czgsci na intelektualnym poszukiwaniu prawdy wpisanej w czlo-
wieka i otaczajacy go §wiat. Chociaz na kazdym odcinku drogi jest
jaka$ prawda do zglebienia, to jednak u kresu wedrowania, wraz
z mistyczng przemiang ludzkiej natury, droga intelektu zostaje prze-
kroczona i zamieniona w droge serca, czyli w ekstatyczna synteze
milosci i poznania. Trzeba przyznaé, ze Itinerarium mentis in Deum
nie jest ostatecznym slowem §w. Bonawentury o mistycznych szczy-
tach kontemplacji. Pelniejszego rozumienia istoty dos§wiadczenia
mistycznego trzeba szuka¢ w innych pismach i w kontekscie calej
jego twodrczosci.

Mistyka $w. Bonawentury nie jest jednakze samodyscyplinujacym
treningiem umystu, gdyz osiagniecie celu, do ktérego prowadzi, lezy
poza zasi¢giem czlowieka i jest dzielem duchowego ,namaszczenia’,
ktére pochodzi z zewnatrz, cho¢, z drugiej strony, wymaga pelnego
zaangazowania calego czlowieczenstwa. Nie jest ona réwniez
rodzajem solipsystycznego zapadania si¢ w siebie, ale wedréwka,
w ktérej czlowiek najpierw wychodzi poza siebie ku $wiatu, pézniej
wraca do siebie na krétkg chwile po to, by siebie przekroczy¢ i wyjsé
na ostateczne spotkanie Tego, ktéry nieustannie towarzyszyl mu
w drodze.

Wspélczesnemu czlowiekowi, ktérego myslenie paralizuje gleboki
sceptycyzm, §w. Bonawentura pozostawia w Itinerarium mentis in
Deum niezmienne od ponad siedmiu stuleci przestanie: , Ty sam
mozesz ogladaé t¢ prawde (...), ale pod warunkiem, ze nie beda
ci przeszkadzaty pozadliwosci i ziemskie wyobrazenia, i Ze nie poloza
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si¢ jak chmura na niebieskiej drodze, po ktérej podaza do ciebie
promieni prawdy”'**.
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MYSTICAL DISCOVERING OF GOD IN THE ITINERARIUM MENTIS IN DEUM
OF ST. BONAVENTURE

Abstract. One of the most popular mystical works of St. Bonaventure is the Itinerarium
mentis in Deum, which is a guide to discovering the presence of God in the process of
spiritual life. St. Bonaventure situated his considerations in the precise context of a Chri-
stian understanding of reality. His concept of a spiritual return to God was placed in
the metaphysical triad emanatio-exemplatio-reductio and as such has become the key
to understanding the history of the world and humanity.
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This article aims to explain the principal conditions and main stages of the mystic way,
which according to St. Bonaventure leads the mind through meditation to the gradual
discover of the presence of a hidden God. Guided by divine light and transcending the
limits of nature, the human spirit traverses first through the external world (ad extra), then
enters into its own self (ad intra) and finally crowns its efforts in the mystical ecstasy of
the union with God (ad supra). The analysis carried out in this article illustrates the most
essential characteristics of St. Bonaventure’s mysticism.
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SELECTED ASPECTS OF BIOPHILOSOPHICAL CONTROVERSIES
IN COMPLEX PLANT BEHAVIOUR RESEARCH

Abstract. We are currently witnessing changes in the scientific perception of the world
of plants. Fundamental questions raised by scientists relate to the organization of plant
life and concern the way in which signals are received from both the internal and external
environment, and their acceptance or rejection depending on the potential consequences
for the whole plant. The traditional understanding of plants as organisms devoid of sen-
sual nature has undergone changes in favour of the conviction that advanced processes
indicating intelligent plant behaviour could actually exist. The emergence of this new
paradigm of research has triggered numerous disputes and controversies, both among
scientists and philosophers.

Keywords: studies of plants, plant behaviour, plant intelligence, biophilosophical
controversies

1. Introduction. 2. Traditional view of the plant world. 3. Changes in the understanding of plant
functioning - a new paradigm? 4. Plant intelligence an empirically based biophilosophical con-
troversy. 5. Conclusion.

1. INTRODUCTION

It is estimated that green plants comprise about 99% of the Earth’s
biomass.! Nevertheless, throughout the ages plants have been per-
ceived as passive creatures that exhibit only temporal and limited
dynamics, which are the reactions to strong external stimuli. Because
plants lack transparently noticeable dynamics of movement, to many

1 L.E. Rodin, N.I. Bazilevich, N.N. Rozov, Productivity of the World’s Main Ecosystems, in:
Productivity of World Ecosystems, eds. D.E. Reichle, et. al., National Academy of Science,
Washington D.C 1975, 13-26, S. Mancuso, A. Viola, Brilliant Green. The Suprising History
and Science of Plant Intelligence, Island Press, Washington 2015.
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they seemed devoid of any form of behaviour. One might gain the
impression that the conflict between this rather common perception
of plants and their adaptive success among living organisms has gone
unnoticed.

‘Thanks to the increasing development of plant research, the view
of plants as passive organisms is currently being replaced by exciting
sensory and regulatory dynamics. Obviously, plants cannot choose
to leave their place . Therefore their strategy to survive must differ
from that of organisms able to move. We know that plants — as
opposed to animals — have neither a brain nor a nervous and car-
diovascular system. Nevertheless, for more than a decade various
publications on plant intelligence and neurobiology have appeared.
Many examples have shown that plants are “able” to predict, mem-
orize, and evaluate their mistakes and to learn from them.?

Such a change in our understanding of the fundamental processes
of plant functioning is taking place in front of our very eyes and has

2 Seee.g.: M. Thellieret. al, Do memory processes occur also in plants?, Physiologia Plantarum
56(1982), 281-284; H. Knight et al, A history of stress alters drought calcium signalling
pathways in Arabidopsis, Plant Journal 16(1998)6, 681-687; A. Trewavas, How plants
learn, Proc. Natl. Acad. Sci. USA 96(1999), 4216-4218; Idem, Plant intelligence: Mindless
mastery, Nature 415(2002), 841; Idem, Aspects of plant intelligence, Ann. Bot. 92(2003),
1-20; Idem, Aspects of plant intelligence: an answer to Firn, Ann. Bot. 93(2004), 353-357;
Idem, Green plants as intelligent organisms, Trends Plant Sci. 10(2005a), 413-419; Idem,
Plant intelligence, Naturwissenschaften 92(2005b), 401-413; Idem, Plant neurobiology
- all metaphors have value, Trends Plant Sci. 12(2007), 231-233; Idem, Plant behaviour
and intelligence, Oxford University Press, Oxford 2014; C.H. Goh et al., Stress memory
in plants: a negative regulation of stomatal response and transient induction of rd22
gene to light in abscisic acid-entrained Arabidopsis plants, Plant J. 36(2003)2, 240-255;
F. Cvrckova et al., Plant intelligence, Why, why not or where?, Plant Signaling & Behavior
4(2009)5, 394-399; S. Karpinski, M. Szechynska-Hebda, Secret life of plants. From
memory to intelligence, Plant Signal. Behav. 5(2010).11, 1391-1394; Z. Starck, Roslina
in vivo - kunszt funkcjonalnosci wzorowanej na procesach zachodzgcych u zwierzqt,
Wiad. Botan. 55(2011)1-2, 5-21; D. Chamovitz, What a plant knows. A Field Guide to the
Senses, Scienific American/Farrar, Straus and Giroux, New York 2012; S. Mancuso, A.
Viola, Brilliant Green. The Suprising History and Science of Plant Intelligence, 1sland Press,
Washington 20715.
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resulted in the emergence of new scientific concepts of the organic
world, which should be within the philosophers’ sphere of interest.
Both the theoretical assumptions based on empirical studies and the
conclusions formulated within empirical research require philosoph-
ical reflection. Such a dynamically developing area of research is at
present concerned with plant functioning within the context of the
intelligent behaviour displayed by plants.

'This article constitutes another attempt to trigger a discussion on
the basic controversies at the foundation of the ambiguous and con-
tentious concept of intelligent plant behaviour. The ongoing revived
discussion presents us with very important questions concerning the
line between sensual cognition and its absence in the world of living
nature. Noticeable progress in research on plant behaviour indicates
the necessity to change some of the previously derived conceptual
results. Obviously, this article does not exhaust all the problematic
aspects and is, as such, merely a contribution to further and more
complex analysis of plant behaviour and the biophilosophical con-
sequences of this new paradigm of research.

2. TRADITIONAL VIEW OF THE PLANT WORLD

In the western philosophical tradition, Aristotle conducted pioneering
biological research focused on discovering the individual nature of
animals and plants. Statements coming from his observations as well
as philosophical generalizations led him to his tri-partite division of
the living world. Aristotle based his statements concerning biological
research on the concept of the vegetative soul, which he accepted
to systematize and to causally explain the data, which come from
direct observation of life. He argued for the existence of a “vegetative
soul”, which is an indivisible, non-quantitative factor that possesses
the ability to form the “elements” of matter (air, water, fire and earth)
into the “perfect” state reflecting our organism’s generative form.
According to Aristotle, all living organisms (i.e., plants, animals and
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humans) are equipped with a vegetative soul. In the case of plants
a soul would be something individual, whereas for animals and hu-
mans it would be just a part (non-quantitative and non-spatial) of
a dynamically richer factor explaining the creation of phenomena of
a sensual and noetic cognition. Also, for Aristotle a vegetative soul
was not a factor guiding the somewhat ready-made machinery of
life; rather, it was a factor leading the process of its creation from the
chaotic and relatively homogenous elements of matter.’ In Aristotle’s
opinion, plants were able to nourish, procreate and grow, but unlike
animals they were devoid of a sensual nature.*

It should be emphasized that the Stagirite’s approach to the world
of plants fundamentally shaped botany. In subsequent ages, philoso-
phers and researchers did not devote a lot of attention to the advanced
behavior of plants, nor to their existential status within living nature.

Currently, science is gathering a wealth of empirical data on the
elementary phenomena regarding plant life. New techniques allow us
to conduct research employing non-invasive methods. At the centre
of attention we find attempts to explain the mechanisms of regulation
and the coordination of living processes at the genetic, molecular and
organismal levels of organization, which is an attempt at the holis-
tic conceptualization of plant functioning.” Together with a better
understanding of the dynamic behaviour of plants, the traditional
Aristotelian conception of the boundaries of sensual processes came
under questioning.

3 P. Lenartowicz, Elementy filozofii zjawiska biologicznego, WAM, Krakéw 1986, 164; see e.g.
D. Szkutnik, R. Kupczak, The Aristotelian concept of psyché trophica and contemporary
attempts to conceptualize the functioning of plants holistically, Biocosmology - Neo-
-Aristotelism 5(2015)2, 186-195.

4 Aristotle, De Anima, , I, 414b 11-415a 7, tr. by R.D. Hicks, https://archive.org/details/
aristotledeanima005947mbp [accessed: 11.07.2015].

5 See, e.g.: Plant Physiology, eds. L. Taiz, E. Zeiger, Sinauer Associates, Inc., Publ., Sunderland
1998; Fizjologia roslin, eds. J. Kopcewicz, S. Lewak, PWN, Warszawa 2002; Advances in
Plant Physiology, ed. P.C. Trivedi, | K International Publishing House, New Delhi 2006.
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3. CHANGES IN THE UNDERSTANDING
OF PLANT FUNCTIONING - A NEW PARADIGM?

Current research and plant observations have provided many in-
teresting examples of complex adaptive behaviour.® For instance,
there are known examples of sprouts growing in a specific direction
to avoid proximity with competing “neighbours”’ It is also known
that the shape, height and direction of stem growth undergo changes
to maintain an optimal position in relation to sunlight, and that leaves
adjust their the position to optimize light reception.® Plant rhizomes,
which remoulded stalks growing underground (or underwater in

6 A.Trewavas, Plant intelligence: Mindless mastery, op. cit.; Idem, Green plants as intelli-
gent organisms, op. cit., 413-419; Idem, Plant intelligence, op. cit., 401-413; Idem, Plant
behaviour and intelligence, op. cit.; F. Baluska, S. Mancuso, D. Volkmann, P. Barlow, Root
apices as plant command centres: the unique ‘brain-like’ status of the root apex transition
zone, Biologia 59(2004)59/Suppl. 13, Bratislava, 7-19; F. Baluska, D. Volkmann, A. Hla-
vacka, S. Mancuso, P.W. Barlow, Neurobiological View of Plants and Their Body Plan, in:
Communication in Plants: neuronal aspects of plant life, eds. F. Baluska, S. Mancuso,
D. Volkmann, Springer, Berlin 2006, 19-35; Z. Starck Z., op. cit., 5-21.

M. Franco, The influence of neighbours on the growth of modular organisms with an
example from trees, Phil. Trans. R. Soc. Lond. Ser. B Biol. Sci. 313(1986), 209-225; M. Jo-
nes, J.L. Harper, The influence of neighbours on the growth of trees. I. The demography
of buds in Betula pendula, Proceedings of the Royal Society London B 232(1987a), 1-8;
M. Jones, J.L. Harper, The influence of neighbours on the growth of trees. II. The fate
of buds on long and short shoots in Betula pendula, Proceedings of the Royal Society
London B 232(1987b), 19-33.

G.M. Curry, Phototropism, in: The physiology of plant growth and development, ed. M.B. Wil-
kins, McGraw-Hill, London 1969, 243-273; P. Stoll, B. Schmid, Plant foraging and dynamic
competition between branches of Pinus sylvestris in contrasting light environments,
Journal of Ecology 86(1998)6, 934-945; E. Liscum, Phototropism: Mechanisms and
Outcomes, Arabidopsis Book (2002), 1-21; C.W. Whippo, R.P. Hangarter, Phototropism:
Bending towards Enlightenment, Plant Cell. 18(2006)5, 1110-1119; A. Goyal, B. Szarzynska,
C. Fankhauser, Phototropism: at the crossroads of light-signaling pathways, Cell (2012),
1-9; J.M. Christie, A.S. Murphy, Shoot phototropism in higher plants: New light through old
concept,. American Journal of Botany 100(2013)1, 35-46; I. Roig-Villanova, J.F. Martinez-
-Garcia, Plant Responses to Vegetation Proximity: A Whole Life Avoiding Shade, Frontiers
in Plant Science 7(2016), Article 236, 1-10.
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the case of aquatic plants), can choose to grow and retrieve food in
places free from competitors and/or richer in resources.” Roots can
spatially follow the humidity and concentration of minerals in the
soil and accelerate growth when they come across rich resources, but
undertake oriented evasive actions when they approach a competitor’s
roots. When competing neighbours approach an open leaf, the whole
plant just backs away thanks to diversification in the growth of root
support assisting the stalk.”® Dodders (Cuscuta L.) parasitizes on
other plants and do not carry out photosynthesis. The dodder hau-
storia surrounds appropriate providers and then it starts retrieving
nutrients through them. If it attaches to a wrong provider, this is
rejected within a few hours. But if the provider is accepted, then it
decides about the number of haustoria for energy optimization on
the basis of the energy that can be obtained from the provider in the
following months." For Trewavas'? a dodder’s behaviour corresponds

9 T.A. Bennet-Clark, N.G. Ball, The diageotropic behaviour of rhizomes, Journal of Exper-
imental Botany 2(1951), 169-203; S.E. Mac Donald, V.J. Leiffers, Rhizome plasticity
and clona foraging of Calamagrostis canadensis in response to habitat heterogeneity,
J. Ecol. 81(1993), 769-776; E. Huber-Sannwald, D.A. Pryce, M.M. Caldwell, Perception of
neighbouring plants by rhizomes and roots: morphological manifestations of a clonal
plant, Can. J. Bot. 75(1997), 2146-2157.

10 J.E. Weaver, Root development of field crops, McGraw Hill, New York 1926, https://
soilandhealth.org/wpcontent/uploads/GoodBooks/Root%20Development%200f%20
Field%20Crops.pdf [accessed: 10.12.2015]; A.G. Salzman, Habitat selection in a clona
plant, Science 228(1985), 603-604; K.D.M. McConnaughay, F.A. Bazzaz, Is physical
space a soil resource, Ecology 72(1991), 94-103; K.D.M. McConnaughay, F.A. Bazzaz,
The occupation and fragmentation of space:consequences of neighbouring roots, Fun-
ctional Ecology 6(1992), 704-710; M.J. Hutchins, H. Kroon de, Foraging in plants: the role
of morphological plasticity in resource acquisition, Advances in Ecological Research
25(1994), 159-238; J.P. Evans, M.L. Cain, A spatially explicit test of foraging behaviour
in a clonal plant, Ecology 76(1995), 1147-1155; P.J. Gregory, Plant Roots: Growth, Activity
and Interactions with the Soil, Wiley-Blackwell, Oxford 2006; G.G. McNicklel, J.F.Jr. Cahill,
Plant root growth and the marginal value Thorem, PNAS 106(2009)12, 4747-4751.

C.K. Kelly, Resource choice in Cuscuta europea, Proc. Natl. Acad. Sci. U. S. A. 89(1992),
12194-12197. C.K. Kelly, Plant foraging: a marginal value model and coiling response in
Cuscuta subinclusa, Ecology 71(1990), 1916-1925.

12 A.Trewavas, Green plants as intelligent organisms, op. cit.
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to the optimization model for acquiring food resources proposed by
Charnov® for animals.

It is impossible to mention all the important examples of com-
plex adaptive behaviour in plants here. What is significant is that
thanks to the growing amount of scientific research, the necessity
to assign some form of recognition (orientation) and free manipula-
tion (within some limits) to plants can constitute the foundation of
plant behaviour. It has been observed, for instance, that during the
entire ontogenesis some processes are engaged in mutual cooperation
at different levels of organization — from a single cell to the whole
organism. The idea that the functionality of some plant mechanisms
is as complex as that of animal organisms has appeared in the lit-
erature, and scientists started to question that possessing a nervous
system is a necessary condition for the intelligent behaviour of living
organisms." Trewavas® claims that intelligence is not restricted to the
brain and the nervous system, but has a more complex, multi-layered
structure that applies to plants and that is overlooked by the majority
of our scientific community.

It is assumed that the key premise, which is the core of the thesis
about plant intelligence, is the belief that intelligent, plastic behaviour
requires the precise coordination of actions from different structures.
'This requires the integration of signal information “transmitting”
across the network of roots and sprouts. This imperative integrity
of the whole organism must somehow be realized with the use of
phenotypic and morphological functions as well as physiological
plasticity. Research has shown that the integrity of an intercellular

13 E.L. Charnov, Optimal foraging, the marginal value theorem, Theoretical Population
Biology 9(1976), 129-136.

14 Z. Strack, op. cit.

15 A.Trewavas, Aspects of plant intelligence, op. cit; Idem, Green plants as intelligent orga-
nisms, op. cit.; Idem, Plant intelligence, op. cit.; [dem, Plant behaviour and intelligence,
op. cit.

16 E.g. A. Trewavas, Green plants as intelligent organisms, op. cit.
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signal is realized electrically, chemically and in part at the molecular
level by long-distance electric transmission of signals, the produc-
tion of chemical substances like neurotransmitters, the transport of
auxins, and other plant hormones."” Hence, it turns out that the key
factor in the process regulation of plant growth and development
is the overall exchange of information. This takes place at all levels
of organization, from gene expression to biochemical reaction and
cooperation between chloroplasts, mitochondria and other organelles
as well as processes such as photosynthesis and respiration.” The co-
ordination of interdependent, sometimes opposing processes, such
as the increase in water collection during droughts, the increased
level of transpiration when a plant is water-logged, growth and dor-
mancy, the creation of new cells, or their programmed death depends
on the content of information. Coordination between processes is
also essential, for instance, between photosynthesis and respiration,
especially in circadian rhythms. Starck writes that “after a period of
research with molecular biology as a dominant factor, in the centre
of interest are now problems of the analysis of the whole organism’s
functioning, especially interaction between processes and organs.””.

As noted by Trewavas®, a typical plant comprises a network of mil-
lions of tissues and numerous meristems (regenerative tissue) interacting
with each other. There is no obvious centralized tissue control and be-
haviour control resulting from cell and tissue systems integration here.
Internally, plant cells and tissues communicate with each other using
proteins, nucleic acids, hormones, as well as mineral, chemical, hydraulic,

17 See e.g.: E.D. Brenner, R. Stahlberg, S. Mancuso, J. Vivanco, F. Baluska, E. Van Vol-
kenburgh, Plant neurobiology: an integrated view of plant signalling, Trends Plant Sci.
11(2006), 413-419; R. Stahlberg, Historical Overview on Plant Neurobiology (Review),
Plant Signaling&Behavior 1(2006)1, 6-8; A. Trewavas, Plant behaviour and intelligence,
op. cit.

18 Z. Starck, op. cit.

19 Ibidem, 21.

20 A. Trewavas Plant intelligence: Mindless mastery, op. cit.
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mechanical, oxidative and electric signals, peptides, lipids, sugars, wall
portions and other complex hydrocarbons. Even anatomically homog-
enous cells generate extremely different responses to a single signal.
'The huge variation in individual cell behaviour can be coordinated
in the production of various bodily behaviour.” However, the man-
ner in which plant cells accumulate this large amount of information
is not clear. The necessity to try to explain these enigmatic processes
was urged, among others, by the physiology and medicine Nobel
Prize winner, Barbara McClintock: “A goal for the future could be
to determine the extent of knowledge the cell has of itself and how
it uses that knowledge in a thoughtful manner when challenged.”*
Trewavas indicates three key research issues that refer directly to the
challenge posed by Barbara McClintock: “(...) firstly that plant cells
may have knowledge of themselves; secondly that they have receive
challenges which lead to behavioral changes; finally, that they do so

in a manner which implies assessment and intelligent behavior.”*

4. PLANT INTELLIGENCE AN EMPIRICALLY BASED BIOPHILOSOPHICAL
CONTROVERSY

Faced with the enormous number of new facts about the complex
behaviour of plants, some researchers have begun talking about the
intelligence of plants, ignoring the fact that positing an explanation
in terms of “intelligence” is exposed to numerous misunderstandings.
'The concept of “intelligence” is multi-faceted and heterogeneous
in both philosophy (where it is used to indicate a way of thinking
as well as a mode of action or proceeding) and empirical science.?*

21 Z. Starck, op. cit.

22 B. McClintock, Nobel lecture 8 December, http://www.nobelprize.org/nobel_prizes/
medicine/laureates/1983/mcclintock-lecture.pdf, 1983, 193 [accessed: 03.03.2016].

23 A.Trewavas, Plant behaviour and intelligence, op. cit., ***.

24 E.g., S. Legg, M. Hutter, A Collection of Definitions of Intelligence, Frontiers in Artificial
Intelligence and Applications 157(2007), 17-24.
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Trewavas® defends the thesis that plants can be classified as intelligent
organisms, stressing that despite the great number of publications
on intelligent behaviour in the world of living organisms, there is no
universally accepted definition of intelligence.?® As a rule, dictionary
definitions of intelligence assume an anthropocentric point of view,
claiming that only humans are intelligent.”” It is often claimed that
only animals having brains can be smart. This view is simply the

25 A. Trewavas, How plants learn, op. cit.; Idem, Plant intelligence: Mindless mastery, op.
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cit.; Idem, Aspects of plant intelligence, op. cit.; Idem, Aspects of plant intelligence: an
answer to Firn, op. cit., Idem, Green plants as intelligent organisms, op. cit., Idem, Plant
intelligence, op. cit., Idem, Plant neurobiology - all metaphors have value, op. cit.
Biological perspectives on intelligence include, for instance, species intelligence (J. Schull,
Are species intelligent?, Behav. Brain. Sci. 13(1990), 63-108), immunological intelligence
(FT. Vertosick, The Genius within. Discovering the intelligence of every living thing, Harcourt,
New York 2002), the intelligent genome (D.S. Thaler, The evolution of genetic intelligence,
Science 264(1994),1698-1699; A. Durrant, The environmental induction of heritable change
in Linum, Heredity 17(1962), 27-61; Idem, Unstable genotypes, Phil. Trans. R. Soc. Lond.
Ser. B Biol. Sci. 292(1981), 467-474), metabolic intelligence (A. Arkin, J. Ross, Computational
functions in biochemical reaction networks, Biophysical Journal 67(1994), 560-578; D. Bray,
Protein molecules as computational elements in living cells, Nature 376(1995), 307-312; M.
Okamoto, T. Sakai, K. Hayashi, Switching mechanism of a cyclic enzyme system: role as
a chemical diode, Biosystems 21(1987), 1-11), and swarm intelligence (E. Bonabeau, C. Meyer,
Swarm intelligence, Harvard Business Review, (2001)5, 107-114; E. Bonabeau, G. Theraulaz,
Swarm Smarts, Scientific American 282 (2000), 72-79; E. Bonabeau, M. Dorigo, G. The-
raulax, Inspiration for optimisation from social insect behavior. Nature 406(2000), 39-42;
N.R. Franks, A. Dornhaus, J.P.Fitzsimmons, M. Stevens, Speed versus accuracy in collective
decision-making, Proc. R. Soc. Lond. Ser. B Biol. Sci. 270(2003), 2457-2463; T.D. Seeley, The
Wisdom of the hive. The social physiology of honey bee colonies, Harvard University Press,
Cambridge Mass. - London 1995). As noticed by R. Goodwins: “part of the trouble is that
nobody knows what artificial intelligence is. In fact nobody even knows what intelligence
is”(R. Goodwins, The machine that wanted to be a mind, ZDNet UK 23(2001)1, http://www.
zdnet.com/article/the-machine-that-wanted-to-be-a-mind [accessed: 02.03.2016]). A simi-
lar remark is found in K. Warwick: “there are many views about the nature of intelligence
but no agreement as to its meaning” (K. Warwick, The quest for intelligence, Judy Piatkus,
London 2001, 52).

A.Trewavas, Green plants as intelligent organisms, op. cit., 413-419; Idem, Plant intelligence,
op. cit., 401-413.
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expression of a specific cerebral “chauvinism”, as noted by Vertosick?.
'The psychologist Shull* recognizes this view as both anthropocentric
and as attributing some “vitalistic” quality to nerve cells.*

'The idea that plants are intelligent organisms has met opposition
by a large group of researchers.’® Some of them have expressed their
critical attitude to this new field of research, which they claim pro-
motes controversial ideas in plant studies. They find the suggestion
that plants have nerves, synapses, or something analogous to the
brain located somewhere in the roots, unjustified. More generally,
they criticized attempts to classify plants as intelligent beings. They
believed that the term “intelligence” may obscure a proper under-
standing of the life processes of plant organisms rather than explain
them. According to Firn* the implementation of a new term for
certain plant life processes is unnecessary and does not contribute an-
ything. He sees no need to use the term “intelligence” as a substitute
for “adaptive responses of plants”. Further controversy to the already
heated debate on plant intelligence was triggered in 2005, when the
new field of plant neurobiology was established, quickly gaining
many supporters as well as opponents. Green plants are treated by
plant neurobiologists as intelligent organisms endowed with memory,
which allows them to learn and use stored information to implement
a “life strategy”.”® Despite the critical remarks, it should be clearly said

28 FT. Vertosick, op. cit.

29 J. Shull, op. cit.

30 A.Trewavas, Green plants as intelligent organisms, op. cit.

31 See R. Firn, Plant Intelligence: an Alternative Point of View, Annals of Botany 93(2004),
345-351; A. Alpi et al. Plant neurobiology: no brain, no gain?, Trends Plant Sci. 12(2007)4,
135-136.

32 R. Firn, op. cit.

33 Cf. E.D. Brenner, R. Stahlberg, S. Mancuso, J. Vivanco, F. Baluska, E. Van Volkenburgh, Plant
neurobiology: an integrated view of plant signalling, op. cit.; E.D. Brenner, R. Stahlberg,
S. Mancuso, F. Baluska, E. Van Volkenburgh, Response to Alpi, et al.: plant neurobiology:
the gain is more than the name, op. cit.; A. Trewavas, Plant neurobiology - all metaphors
have value, op. cit.; Z. Starck, op. cit.
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that the introduction of the term “intelligence” in botany further di-
rected the attention of researchers towards some holistic phenomena
associated with plant functioning. As recorded by the International
Laboratory for Plant Neurobiology*, numerous pieces of research®
have confirmed that plants have a very well organized sensory sys-
tem, which allows them to explore the environment efficiently and
to react rapidly to potentially dangerous circumstances. Below and
above ground, plants are aware of the space surrounding them. Such
responsiveness is indeed necessary to perform appropriate actions
in response to environmental stimuli. Plants have memory and are
capable to learn, solve problems and make decisions. It is accepted
that the specific plant behaviour that look very much like animal
learning, memory, decision-making, and intelligence deserves to be
classified according to these latter categories.

In light of these controversies, it is very important to try to system-
atize the terminology that is used to describe the behaviour of living
organisms. In the Polish literature such terminology was introduced,
among others, by Lenartowicz and Koszteyn, whose work will con-
stitute a reference point here.’® As a starting point, it is important

34 http://www.linv.org/wp-content/uploads/2014/10/brochure_linv.pdf (10.03.2015).

35 Relevant publications: E.D. Brenner, et al., Plant neurobiology: an integrated view of plant
signalling, op. cit.; E. Masi, M. Ciszak, G. Stefano, L. Renna, E. Azzarello, C. Pandolfi,
S. Mugnai, F. Baluska, F.T. Arecchi, S. Mancuso, Spatiotemporal dynamics of the electri-
cal network activity in the root apex, Proceedings of the National Academy of Sciences
106(2009)10, 4048-4053; F. Baluska et al, Root apex transition zone: a signalling-re-
sponse nexus in the root, op. cit., 402-408; F. Baluska et al, Swarm intelligence in plant
roots, op. cit., 682-683; M. Gagliano, S. Mancuso, D. Robert, Towards understanding
plant bioacoustics, Trends in plant science 17(2012)6, 323-325; M. Ciszak, D. Comparini,
B. Mazzolai, F. Baluska, F.T. Arecchi, F. Tito Arecchi, T. Vicsek, S. Mancuso, Swarming
behavior in plant roots, PLoS One 7(2012)1, 1-7; M. Gagliano, M. Renton, M. Depczynski,
S. Mancuso, Experience teaches plants to learn faster and forget slower in environments
where it matters, Oecologia (2014), 1-10.

36 E.g.: P. Lenartowicz, Racjonalnosc ducha czy zycia?, Kwartalnik Filozoficzny 23(1995)2,
87-98; J. Koszteyn, P. Lenartowicz, Biological adaptation: dependence or independence
from environment?, Forum Philosophicum, Fac. Philos. SJ,2(1997), 71-102; J. Koszteyn, P.
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to define certain minimal but fundamental conditions that make it
possible to correctly approach plant dynamics. The following minimal
conditions should be accepted as “necessary”™

* having biological tools,

* being able to use them,

* being able to orientate themselves and the structures of their

own bodies in the environment.”

As noted by Koszteyn, “most of the structures of the body of living
creatures (humans, animals, plants, bacteria) are biological tools of
different size — from the molecular to the anatomical. Most of the
tools are molecular biological machinery such as ATPase, proton
motor Escherichia coli, ribosomes, proteasomes.”® The sine gua non
condition, without which no living creature could have any selective
effect on their surrounding environment is the ability to orientate
in it. It is hard to imagine orientation according to environmental
cues without at least a rudimentary ability to orientate the position
of body structures, conceived primarily as biological tools . It is the
orientation and selective use of inbuilt biological tools that allow
living beings to manipulate material objects. Koszteyn writes: “Ma-
nipulation is one of the types of selective, coordinated and integrated
action, that both in everyday language and science, we call behavior
of living forms”.** In his analysis of the photoadaptive dynamics of
mugeotia, Koszteyn stresses that the behavior of this chlorophyte “is
an illustration of the universal tendency in the world of living beings
to rely on some form of dynamic response, to actively oppose the

Lenartowicz, Wyjsciowe przestanki teorii Zycia biologicznego, in: W poszukiwaniu istoty
Zycia, eds. G. Bugajak, A. Latawiec, Wydawnictwo Uniwersytetu Kardynata Stefana
Wyszyniskiego, Warszawa 2005, 25-40; J. Koszteyn, Actioimmanens - a fundamental
concept of biological investigation, Forum Philosophicum. Fac. Philos. Ignatianum 8(2003),
81-120; J. Koszteyn, Zycie a orientacja w rzeczywistosci przyrodniczej, WAM, Krakéw
2005.

37 J. Koszteyn, Zycie a orientacja w rzeczywistosci przyrodniczej, op. cit., 122.

38 Ibidem, 123.

39 Ibidem, 123-124.
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unfavourable influences of the environment. Such a trend will not
be met in the mineral world; this is a feature of life — the attribute of
living beings.™® After observing the behaviour of this chlorophyte
(mugeotia), which uses environmental light energy, we have noted
three similar trends in its internal locomotion structures:

* the tendency to rest when the optimum number of photons
reaches the photosynthetic apparatus, at which point the lo-
comotor system does not display any activity,

* the tendency to explore (i.e., the chloroplast is positioned per-
pendicular to the light) occurs when the energy level reaching
the chloroplast decreases,

* avoidance behaviour (i.e., the chloroplast is positioned with the
edge towards the incident light) occurs when the energy level
increases too quickly.

The body of the mugeotia has a very effective and selective tool
for measuring (monitoring) parameters such as light intensity. This
measuring tool is both very precise and very resistant to relatively
large fluctuations in the levels of registered parameters. It should be
emphasized that the mere possession of measuring (monitoring) tools
is not sufficient to explain the phenomenon of protective adaptation.
Equally necessary is a suitably shaped system of internal transport,
which provides the “control” system with the appropriate forms of
energy. As emphasized by Koszteyn, all these systems are not merely
a purely logical theoretical postulates; their cellular physiology and
structure have also been observed and described.*

'The above discussion shows that concepts such as orientation,
selection, and manipulation seem more adequate to describe the
behaviour of plants than a notion such as “intelligence”, which is
weighed down with ambiguity.*

40 Ibidem, 143.
41 Ibidem.
42 See P. Lenartowicz, Racjonalnosc ducha czy zycia?, op. cit., 812.
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5. CONCLUSION

Despite some important differences in the views defended, cur-
rent research shows the remarkable progress in our knowledge of
plant biology. The source of the debates concerning the intelligence
of plants are empirical observations pointing to the fact that the
dynamic behaviour of plants is not only selective and economical,
but also holistic.* Such a selectivity, efficiency and holism are now
being investigated at the deeper level of tissue and organ structures
and even further at the level of biochemical processes inside indivi-
dual living cells.** Integral components of biological dynamics are
the orientation of environmental features and the states produced
by bodily structures, both internal and external. Just like all other
organisms, plants feature processes manufacturing biological tools
and mechanisms , using biological tools, and orientating themselves
within the environment and the body’s own structures.® The progress
in plant behaviour research suggests that the notion of an absolute
integration of plants with specific environmental parameters should
be revised. To a certain extent, plants are capable of active adaptation
to changing conditions. They can manipulate the use of acquired
energy. Plants can also actively seek energy resources and change their
form. Integration and development would be impossible without the
selective extraction of raw material and energy from the environment.
Raw material must be found and selectively absorbed. Observations
show that the process of finding raw materials is economical, which
presupposes the body’s ability to orientate itself according to the
physical features of the environment. If we consider orientation to be

43 See e.g. E.D. Brenner et al., Biological adaptation: dependence or independence from
environment?, op.cit.; E.D. Brenner et al, Plant neurobiology: an integrated view of plant
signalling, op. cit.; Z. Starck, op. cit.; A. Trewavas, Plant behaviour and intelligence, op. cit.

44 Cf. P. Lenartowicz, Racjonalnos¢ ducha czy zycia?, op. cit.

45 J. Koszteyn, P. Lenartowicz, Biological adaptation: dependence or independence from
environment?, op. cit.
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an elementary, cognitive act, we should also acknowledge that cog-
nitive processes do not occur exclusively in animals equipped with
a nervous system. As shown above, in recent years extremely selective
and eflicient orientation processes have been discovered in plants.
Their tendency to orientate in the environment results from the
construction of specific structures (sensors) that monitor changes in
certain selected parameters of the environment.*

Summing up, current empirical research into the physiology and
behaviour of plants seems to shows that the traditional division of
the living world proposed by Aristotle, according to which plants are
devoid of sensory capacities, requires some adjustments.” Growing
consensus on the fact that plants show some rudimentary cognitive
processes has implications for different fields of science. The episte-
mological controversy, generated by a better understanding of plant
behaviour, has not so far been widely considered by philosophers.
Notable exceptions to this lack of interest can be found in the con-
text of interdisciplinary research projects, including for instance the
recent attempt to establish the philosophy of plant neurobiology,
which already has its own “manifesto.” This document draws a road
map for establishing and developing a new field of research situated
between the philosophy of cognitive science and plant neurobiology.
'The philosophy of plant neurobiology has introduced new challenges,
suggested new directions for empirical research and provided us with
explanations and a rule-based methodology that can integrate all
research seeking intelligence in plants.*® In conclusion, Finally, we
can ask (in noting given the complex dynamics of plant behaviour
we can ask whether it is reasonable to accept (as a growing number

46 Ibidem.

47 See . Koszteyn, Actioimmanens - a fundamental concept of biological investigation, op.
cit.

48 Cf. P. Calvo, The philosophy of plant neurobiology: a manifesto, http://www.um.es/
documents/2103613/2107123/MANIFESTO_PLANT+NEUROBIOLOGY+AND+ITS+PHILO
SOPHY.pdf [accessed: 29.02.2016].
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of researchers are inclined to claim) that intelligence is a feature
present in all living organisms?
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VITTORIO POSSENTI, IL REALISMO E LA FINE DELLA
FILOSOFIA MODERNA (REALIZM I KONIEC FILOZOFII
NOWOZYTNEJ), ARMANDO EDITORE, ROMA 2016, SS. 288.

Od wielu dziesiecioleci méwi si¢ o kryzysie mysli nowozytnej w §wie-
cie zachodnim. Przedstawiciele réznych nurtéw filozoficznych pytaja
o jego przyczyny i konsekwencje. Proponuja takze réznorodne formy
jego przezwyci¢zenia. Jednym z takich autoréw jest wioski filozof
Vittorio Possenti (ur. 1938), emerytowany profesor filozofii polityki
w Uniwersytecie Ca’ Foscari w Weneciji oraz czlonek wloskiego Na-
rodowego Komitetu Bioetycznego. Prezentowana ksigzka jest synteza
badari tego mysliciela, prowadzonych na przestrzeni ostatnich kil-
kudziesigciu lat. W najnowszej publikacji Possenti odstania kryzys
filozofii nowozytnej, poddaje analizie rézne koncepcje realizmu oraz
ukazuje mozliwosci odnowy mysli zachodniej. Possenti przedstawit
swoje rozumienie filozofii w bardzo wielu ksigzkach i artykulach.
Najnowsze studium zawiera niektére teksty juz wezesniej opubliko-
wane oraz rozdzialy, ktére ukazujg si¢ po raz pierwszy.

Jakie jest gléwne przestanie tej publikacji? Possenti twierdzi, ze
filozofia nowozytna skoriczyla sie juz dawno, a skutkiem tego korica
sa m.in. szeroko rozprzestrzeniony sceptycyzm oraz ostabienie ludz-
kiego rozumu. Koniec filozofii nowozytnej to zmierzch tych szkét
i nurtéw myslenia, ktére mialy decydujacy wplyw na ksztalt epoki
nowozytnej. Jak zatem odnowi¢ dzisiaj mysl zachodnig? Jaka forma
myslenia filozoficznego moze udzieli¢ adekwatnych odpowiedzi na
wyzwania wspolczesnosci?

Possenti proponuje podejscie odmienne w stosunku do dominu-
jacego obecnie paradygmatu kulturowego. Jego zdaniem nalezy na
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nowo odkry¢ filozoficzng koncepcje realizmu oraz podkresli¢ role
rozumu otwartego na zadziwienie, o ktérym pisal juz Arystoteles,
aby w ten sposéb przeprowadzi¢ mysl wspélczesng od nihilizmu
do metafizyki. Possenti uwaza, ze nie ma filozofii bez metafizyki.
Metafizyka oraz kategorie bycia, §wiata realnego, bytu czy istnienia
maja kluczowe znaczenie w dziele odnowienia myslenia filozoficz-
nego w $wiecie zachodnim.

Prezentowana ksigzka skiada si¢ z trzech czgsci. W pierwszej
z nich sg prezentowane rézne systemy filozofii realistycznej oraz kon-
cepcje prawdy, wypracowane przez niektérych myslicieli XX wieku
(Gentile, Gilson, Heidegger, Maritain, Putnam, Apel). Druga cz¢s¢
opracowania konfrontuje klasyczng filozofi¢ bytu z doktrynami ak-
centujacymi centralng role kategorii wolnosci (Schelling, Parey-
son) oraz z koncepcjami ukierunkowanymi na logike i racjonalno$¢
(Hegel, Gentile, Severino, Bontadini). W trzeciej czgsci koncepcja
realizmu i problematyka stawania si¢ zostaja skonfrontowane z wy-
zwaniami zwigzanymi z interpretacjg takich fenomenéw jak przypa-
dek, ewolucja czy celowos$é, ktére sa przedmiotem zainteresowania
filozofii i nauk przyrodniczych. Nastepnie zostaje wskazany sam
rdzeri odnowionej filozofii przyszlosci. Jest nim ,,powrét do wiecz-
nosci”. Nie ulega watpliwosci, ze ten wazny element filozofowania
jest zazwyczaj nieobecny w mysli nowozytnej, ktéra najczesciej byla
ukierunkowana na immanencje, czasowos¢ i historie. Ksigzka koniczy
si¢ epilogiem, w ktérym analizuje si¢ mozliwo$¢ odnowienia filozofii
na gruncie sojuszu sokratejsko-mojzeszowego, ktéry jest symbolem
przymierza mi¢dzy rozumem i wiarg.

Possenti broni wartoéci myélenia filozoficznego, ktére jest nie-
zbg¢dne w naszym Zyciu, poniewaz czlowiek nie moze nie stawia¢
sobie i innym ludziom wielu pytan dotyczacych prawdy, dobra, spra-
wiedliwosci, wolnosci, §mierci. Filozofia nie pomaga nam w katego-
riach tego, co korzystne czy uzyteczne, poniewaz nalezy do porzadku
celéw, a nie srodkéw. Odgrywa jednak w naszym zyciu niezwykle
wazng role, poniewaz ma do czynienia z tym wszystkim, co dotyczy
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prawdy, dobra, pigkna. Czlowick filozofuje, aby by¢ szcz¢sliwym,
poniewaz tylko prawda sprawia, Ze moze osiggnac taki stan. Szczescie
przychodzi w samym akcie dotarcia do prawdy. Filozofia pomaga
zrozumie¢ rzeczywisto$¢ i moze by¢ §wiatlem pocieszenia. Mysle-
nie otwarte przygotowuje do zadziwienia w obliczu rzeczywistosci
1 egzystenciji.

Niestety, ten sposéb myslenia jest obcy wielu filozofom nowo-
zytnym, ktérzy uznali bycie, byt i istnienie za co$§ wtdérnego, a nie
samo zrédla filozofowania. Possenti wykazuje, ze juz dawno zo-
staly zamknigte dwa gléwne kierunki mysli nowozytnej: ten, ktéry
prowadzi od Kartezjusza do Kanta, powodujac nieprzezwyciezalny
dualizm mie¢dzy mysleniem i bytem, co sprawia, ze umysl nie moze
nigdy osiagnaé konkretnej rzeczywistosci; i druga linia rozwoju
mysli nowozytnej, od Hegla do Gentilego, podkreslajaca znaczenie
dialektyki, dzieki ktérej jest rzekomo mozliwe dotknigcie realnego
istnienia Swiata, czlowieka i rzeczy poprzez logiczne polaczenie pojec.

Zachowuje natomiast swoje znaczenie podejscie scjentystyczne,
wedlug ktérego dobro wiedzy jest nam dane tylko przez nauke, co
prowadzi do koncepcji poznania w wersji monistycznej, ktéra zwal-
czal Jacques Maritain w wielu swoich pracach, zwlaszcza w dziele
Distinguer pour unir ou les degrés du savoir z 1932 roku. To dzieto
Maritaina stanowi dla Possentiego opracowanie majace charakter
symbolu, ktéry zwiastuje zmierzch mysli nowozytne;.

Tylko dwie szkoty nie poddaly si¢ procesowi domknigcia cyklu
rozwojowego mysli nowozytnej: filozofia bytu uprawiana w duchu
realistycznym i tomistycznym oraz fenomenologia realistyczna. Na-
lezy wspomnie¢, ze autor prezentowanej ksiazki jest dzisiaj jednym
z najwazniejszych przedstawicieli na §wiecie pierwszej szkoly, ktéra
wzywa do odnowy filozofii poprzez metafizyke. Possenti twierdzi, ze
filozofia nie zaczyna si¢ bynajmniej od watpliwosci, epoché Edmunda
Husserla, ironii, metody majeutycznej Sokratesa czy autorefleksji
o charakterze transcendentalnym. Prawdziwe filozofowanie rodzi
si¢ w akcie poznania rzeczy, stanowigcym wynik pytania, ktére nie
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jest celem samym w sobie. ,,Akt poznania rzeczy nie znajduje swojej
legitymizacji w jakimkolwiek konkretnym przedmiocie, ale w calym
zblizeniu do rzeczywistosci w kategoriach bytu i dobra” (s. 218).

Possenti twierdzi, ze nalezy dzisiaj na nowo odkryé¢ metafizyke
i realizm. Possenti jest przekonany, ze wsréd wielkich tradycji my-
§li zachodniej najwazniejszym nurtem jest filozofia bytu — nie ma
zadnych podstaw, aby sadzié, ze zagraza jej jakikolwiek zmierzch,
co wigcej, mozna méwi¢ nawet o jej ponadczasowosci i wiecznosci.
W tej szkole mysli filozoficznej realizm jest podstawowg droga filo-
zofii, gdyz moze doprowadzi¢ nas do poznania bytu i prawdy, ktére
jest celem o charakterze uniwersalnym. Celem realizmu nie jest
sam realizm, ale prawda — a wraz z nig polaczenie migdzy rozumem
1 rzeczywistoscig.

Prezentowane studium analizuje historyczny rozwéj doktryny
realizmu. Possenti twierdzi, ze nalezy odrézni¢ od siebie dwie formy
realizmu: ontologiczng i epistemologiczng. Wedlug realizmu ontolo-
gicznego lub realizmu zewngtrznego poza nami jest §wiat przedmio-
t6éw, ktére istniejg ontologicznie niezalezne od jakiegokolwiek opisu,
ktérego zrédlem moga by¢ zdrowy rozsadek, nauka czy filozofia.
Z kolei realizm epistemologiczny twierdzi, ze rzeczy maja wlasng
istote i racjonalnos¢, ktére moga by¢ poznane przez nasz umysl.

Possenti podkresla, ze od kilku dziesi¢cioleci przezywamy w wielu
krajach ozywienie debaty na temat realizmu. Jest to niewatpliwie
forma filozoficznej odpowiedzi na dekonstrukcjonizm, relatywizm,
sceptycyzm czy kontekstualizm. W konsekwencji narodzilo si¢ ostat-
nio wiele réznych ,nowych realizméw”. W ksiazce s3 poddane anali-
zie wybrane koncepcje opracowane przez niektérych przedstawicieli
tej nowej szkoly myslenia jak Hilary Putnam czy Maurizio Ferraris.
Konfrontujac swoje przekonania filozoficzne z propozycjami tych
autoréw, Possenti broni wlasnej wizji realizmu klasycznego. W czym
tkwi jego istota? Jest to forma realizmu, ktéra przede wszystkim nie
odrzuca wigzi z metafizyka. Tego rodzaju realizm jest typowy dla
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filozofii bytu i szerokiej tradycji mysli chrzescijariskiej, ktéra pod-
trzymala $cisty zwigzek z ontologia.

Jak mozna zdefiniowac¢ realiste? W czym tkwi istota takiej formy
poznania filozoficznego? Realistg jest ten, kto traktuje powaznie
klasyczng definicje prawdy jako zgodnosci mysli z rzeczywisto$-
cig — weritas est adequatio rei et intellectus. Realista stara si¢ okresli¢
mozliwosci tak rozumianej prawdy oraz zwraca uwage na jej zwiazki
z konkretnym Zyciem czlowieka. Realistami zdroworozsagdkowymi
sa ci, ktérzy przyjmuja zgodnosciows teori¢ prawdy. Az do czaséw
Kanta ta koncepcja miala znaczenie dominujace. Filozof z Krélewca
sprowadzil ja ,,do poziomu definicji nominalnej, przeksztalcajac na-
stepnie ide¢ prawdy jako adaequatio w koncepcje zgodnosci mysli
z samg sobg” (s. 39).

Realizm nalezy rozumieé jako podstawowa forme filozofowania
od epoki wybitnych myslicieli Hellady az do czaséw wspélczesnych.
Nie ma watpliwosci, ze takze dzisiaj potrzebujemy realizmu, ktéry
bedzie korespondowal ze swg wielkg i wznioslg tradycja. Podejscie
realistyczne jest wskazane w kazdej dziedzinie wiedzy filozoficzne;j,
poniewaz postawa realistyczna nie jest ograniczona tylko i wylacznie
do dziedzin teoretycznych lub tylko do nauki — owszem, obejmuje
ontologi¢ i metafizyke, ale w réwnym stopniu dotyczy takze etyki
i antropologii. Possenti nie twierdzi, ze filozofi¢ odnawia si¢ tylko
i wylacznie przez metafizyke. Jest z pewnoscig wiele innych §cie-
zek, ktére prowadza do przywrécenia filozofii wiasciwego ksztaltu.
Filozofia odnawia si¢ na przyklad dzigki religii. Odnowienie my-
§lenia filozoficznego dokonuje si¢ takze na gruncie antropologii,
ktéra obecnie cigzy w niebezpieczny sposéb w stron¢ naturalizmu
i materializmu.

Wydaje si¢, ze dzis szczegdlnie wazng role odgrywa relacja istnie-
jaca miedzy metafizyka i antropologia. Nie mozna zachowa¢ specyfiki
bytu ludzkiego bez fundamentu metafizycznego. Jednym z przeja-
woéw kryzysu wspélezesnego humanizmu jest wiasnie pozbawienie
czlowieka fundamentu o charakterze metafizycznym. Byt ludzki
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to nie tylko materia na wyzszym stopniu ewolucji. Dzi¢ki metafizyce
mozna broni¢ integralnej prawdy o osobie ludzkiej. Problem ten
jest szczegdlnie wazny w dziedzinie etyki i bioetyki. Bez wymiaru
metafizycznego trudno wskazaé ostateczne uzasadnienie fenomenu
zycia, $mierci, bélu, choroby, cierpienia czy umierania. Tylko dzieki
metafizyce mozna obroni¢ ostateczne uzasadnienie godnosci osoby
ludzkiej. Possenti poswiecil tym zagadnieniom swoja wazng ksigzke
z 2013 roku pt. I/ nuovo principio persona (,Nowa zasada osoba”).
Warto dodaé, ze to opracowanie — oprécz oryginalnej wersji wloskiej
—ukazalo si¢ takze w jezyku portugalskim w Brazylii w 2016 roku pt.
O novo principio pessoa. Natomiast w 2017 roku zostanie opublikowana
takze polska wersja tego studium przez Wydawnictwo Naukowe
Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego.

Prezentowana ksigzka stanowi cenny wklad do szeroko zakro-
jonych badan, prowadzonych w wielu krajach, nad skutkami kry-
zysu mysli nowozytnej i aktualng kondycja réznych nurtéw filozofii.
Publikacja daje czytelnikowi ciekawg panorame filozofii wspélczes-
nej oraz prezentuje aktualno$¢ metafizyki i klasycznego realizmu.
Opracowanie Possentiego budzi jednak jedna powazng watpliwos¢
dotyczacg mozliwosci odnowienia filozofii. Dlaczego? Autor twier-
dzi, ze odnowa myslenia filozoficznego oraz przezwycigzenie post-
metafizycznej wizji rzeczywistosci sg mozliwe na gruncie sojuszu
sokratejsko-mojzeszowego, ktéry jest symbolem przymierza rozumu
i wiary. Czy taki sojusz jest obecnie mozliwy? Czy wiara chrzesci-
jariska, o ktérej pisze Possenti, jest dzisiaj otwarta na filozofi¢ i racjo-
nalno$¢? Ktére nurty wspélczesnej mysli chrzescijaniskiej odrzucaja
filozoficzne podstawy religii oraz argumentacje racjonalng, dotyczaca
istnienia i poznania Bytu Najwyzszego?

Niestety, Possenti pomija milczeniem tego rodzaju pytania.
Co wigcej, w ogdle nie podejmuje kluczowego problemu radykal-
nej transformacji chrzescijaiistwa globalnego, jaka dokonala si¢ na
przestrzeni ostatnich dwudziestu lat. Possenti opisuje klimat, ktéry
dominowal przez stulecia w chrzescijanistwie w wersji katolickiej
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i wyrazal si¢ m.in. w sojuszu wiary i rozumu. Wazng egzemplifi-
kacja harmonii miedzy wiarg i rozumem jest m.in. encyklika Jana
Pawla 11 Fides et ratio z 1998 roku, w ktérej zostaly zapisane czesto
cytowane stowa, ze ,wiara i rozum s3 jak dwa skrzydla, na ktérych
duch ludzki unosi si¢ ku kontemplacji prawdy”. Obecnie, w wyniku
ogdlno$wiatowego procesu pentekostalizacji, chrzescijafistwo staje
si¢ coraz bardziej zielonoswiatkowe, obce argumentacji filozoficznej,
odwolujace si¢ bardziej do emocji niz rozumu. W konsekwencji coraz
trudniej spotka¢ dzisiaj sSrodowiska chrzescijaniskie, ktére akcepto-
walyby ujecie relacji miedzy wiarg i rozumem w duchu encykliki
Fides et ratio.

Czym jest pentekostalizacja? To ogélnoswiatowy proces powsta-
wania nowych wspdlnot zielono§wigtkowych oraz przeksztalcania
wielu innych chrzescijariskich ko$cioléw i zwigzkéw wyznaniowych
w jedng uniwersalng odmiang chrzescijaiistwa charyzmatycznego
w wymiarze globalnym. W wyniku procesu pentekostalizacji, na
gruncie tradycyjnych koscioléw chrzescijariskich — szczegdlnie
w Afryce, Azji czy Ameryce Potudniowej — rodzg si¢ nowe wspélnoty,
zwigzki wyznaniowe lub sekty o charakterze charyzmatycznym i zie-
lonos$wigtkowym. Proces glebokiej transformacji na poziomie glo-
szonej doktryny czy praktykowanych form zycia religijnego dokonuje
si¢ takze wewnatrz wielu tradycyjnych koscioléw chrzescijaniskich.

Zwolennicy ruchu zielono$wigtkowego w duzym stopniu zakwe-
stionowali tradycyjne formy mysli prawostawnej, katolickiej i pro-
testanckiej. Chrzescijanistwo zielonoswiatkowe, ktére niezwykle
szybko staje si¢ dominujacym wyznaniem chrzescijariskim, proponuje
wlasna wizj¢ religii, moralnosci czy Zycia spolecznego. Chrzescija-
nie zielono$wiatkowi twierdza, Ze ich podejscie do religii — czesto
kwestionujace role rozumu w doswiadczeniu religijnym i stawia-
jace akcent na sfere emocjonalng — jest reakcja na zbyt filozoficzne
i przesadnie racjonalne rozumienie kultu i relacji cztowieka do Bytu
Najwyzszego w wielu chrzescijaniskich kosciotach i zwigzkach wy-
znaniowych. W konsekwencji w ruchu pentekostalnym dominuje
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podejscie zasadniczo wrogie filozofii i negujace mozliwos¢ przy-
mierza mi¢dzy wiarg i rozumem. Dlatego propozycja Possentiego,
dotyczaca mozliwoséci odnowienia filozofii wspélczesnej, wymaga
powaznej korekty, gdy chodzi o uwzglednienie globalnego procesu
pentekostalizacji, ktéry zmienil w ostatnim czasie oblicze chrzesci-
janistwa w wymiarze planetarnym.
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26 pazdziernika 2016 roku na Uniwersytecie Trnawskim w Trnawie
na Slowacji odbyla si¢ miedzynarodowa konferencja naukowa nt.
Refleksja nad cztowiekiem w stowiariskiej mysli filozoficznej. Sympo-
zjum zostalo zorganizowane przez Sekcje Etyki i Filozofii Moralne;
Wydziatu Filozoficznego Uniwersytetu Trnawskiego. Na spotkanie
zaproszono przedstawicieli wielu srodowisk naukowych z Czech,
Polski, Rosji i Stowacji. Konferencja stanowila pierwszy etap reali-
zacji miedzynarodowego projektu badawczego VEGA nr 1/0375/16
nt. Idea of Man between Profanum and Sacrum in Russian Thinking of
20th Century.

Skrét VEGA oznacza w jezyku stowackim Agencje Grantéw Na-
ukowych Ministerstwa Edukacji, Nauki, Badan Naukowych i Sportu
Republiki Stowackiej oraz Stowackiej Akademii Nauk. Realizacja
grantu nastapi w latach 2016—2018. Kierownikiem projektu jest dr
hab. Jaromir Feber — pracownik Uniwersytetu Trnawskiego oraz
Uniwersytetu Technicznego w Ostrawie, natomiast do grupy wyko-
nawcéw nalezg m.in. ks. prof. dr hab. Ryszard Mon oraz ks. dr hab.
Andrzej Kobylinski z Instytutu Filozofii Uniwersytetu Kardynata
Stefana Wyszynskiego w Warszawie.

Uczestnikéw sympozjum powital dr hab. Jaromir Feber, ktéry
wyjasnil w swoim wystgpieniu najwazniejsze zadania zwigzane z rea-
lizowanym miedzynarodowym projektem badawczym oraz podkreslit
wzajemng blisko$¢ kulturows i cywilizacyjng narodéw stowianiskich.
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Otwarcia konferencji dokonal prof. dr hab. Milan Kotuninca,
dziekan Wydziatu Filozoficznego Uniwersytetu Trnawskiego.
Méwea przypomnial niezwykle bogata i dluga historie tego ateneum.
Obecnie funkcjonujaca uczelnia zostala utworzona de facto 25 marca
1992 roku, ale nawigzuje ona swg misja i nazwa do tradycji dawnego
Uniwersytetu Trnawskiego, zalozonego 12 maja 1635 roku przez Pe-
tera Pdzmana, arcybiskupa Ostrzyhomia (Eszzergom) — wegierskiego
miasta nad Dunajem. Prof. Kotuninca stwierdzit, ze po rozpadzie
zelaznej kurtyny w 1989 roku przed narodami rodkowoeuropejskimi
stanely nowe wyzwania dotyczace rozumienia wolnosci. Dobro czlo-
wieka i jego wyjatkowos¢ powinny zawsze sta¢ w centrum uwagi
spoleczeristw demokratycznych. Takze w demokracji potrzebna jest
rzetelna wiedza filozoficzna i humanistyczna, ktéra moze poméc
ludziom w tym, jak nie sta¢ si¢ ofiarag wielu nowych form manipulacji
i zniewolenia.

Nastepnie glos zabrala prof. dr hab. Helena Hrehovd, kierownik
Katedry Etyki i Filozofii Moralnej Wydzialu Filozoficznego Uni-
wersytetu Trnawskiego, ktéra zwrécila uwage na potencjal i specyfike
kultury stowianskiej oraz na potrzebe jej promocji we wspdlczesnym
$wiecie. Méwczyni przypomniala giéwng idee I Zjazdu Slowian-
skiego (Kongresu Stowianskiego) — spotkania reprezentantéw na-
rodéw stowiariskich w Pradze w dniach 2—12 czerwca 1848 roku,
w ktérym uczestniczyli Chorwaci, Czesi, Polacy, Rosjanie, Serbowie,
Stowacy i Ukrairicy. Najblizszy tego rodzaju kongres bedzie mial
miejsce w Sankt Petersburgu we wrzesniu 2017 roku.

Sesji przedpoludniowej przewodniczyt dr hab. Jaromir Feber.
W programie konferencji dwa pierwsze wystapienia zostaly przewi-
dziane dla naukowcéw z Instytutu Filozofii Petersburskiego Uniwer-
sytetu Paristwowego w Sankt Petersburgu w Rosji. Prof. dr hab. Igor
Evlampiev zglosil referat nt. Pojgcie jednostki i jej wolnosci w filozofii
Borysa Cxiczerina, natomiast dr hab. Alexander Rybas mial zaprezento-
wac wystgpienie nt. Czlowiek jako problem filozofii pozytywnej w Rosyi
na poczqthu XX wicku. Z powodu nieobecnosci naukowcow rosyjskich,
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ich refemty nie zosfaz’y zaprezentowane w ramach sympozjum, natomiast
zostang opublikowane pod koniec 2016 roku, wraz z innymi materialami
konﬁrencyjnymi, w recenzowanym czasopismie naukowym., Studia Mo-
ralia Tyrnaviensia’.

Pierwszy referat nt. Lew Tofstoj czy Iwan 1ljin? Etyczne dylematy
zwigzane 2 przeciwstawianiem sig ztu sitg, wyglosil ks. prof. Ryszard
Mon, ktéry byt takze czlonkiem rady naukowej konferencji w Trna-
wie. Méwca poddal analizie niezwykle ciekawg dyskusje miedzy
Iwanem Aleksandrowiczem Iljinem (1882-1954) a Lwem Tolstojem
(1829-1910) na temat zla, jego Zrédet oraz sposobéw przezwycieza-
nia. Tolstoj utrzymywal, ze zlo jest pochodng amoralnosci i braku
rozsagdku. Przezwyciezenie zla jest mozliwe tylko poprzez moralne
samodoskonalenie si¢ jak najwickszej liczby ludzi. Tolstoj sadzit,
ze zlo musi ostatecznie ponies¢ kleske, dlatego byt zdecydowanym
przeciwnikiem stawiania mu czynnego oporu, a zwlaszcza uzywania
przemocy wobec drugiego cztowieka, ktéry dopuszcza si¢ zta. Uwa-
zal, Zze przeciwstawiajgc si¢ zlu w imie demokracji i réwnosci, nie
powickszamy zakresu naszej wolnosci, lecz ja pomniejszamy. Dlatego
proponowal zastgpowanie rewolucji politycznej rewolucja moralng.

Iljin sprzeciwial si¢ takiemu pojmowaniu sprawy. Dal temu wyraz
w ksigzce napisanej bardzo emocjonalnym stylem, zatytulowanej
O sprzeciwianiu sig z1u sitg. Stwierdzil w niej, ze sprzeciwianie si¢ ziu
jest nie tylko mozliwe, ale nawet konieczne. Iljin byl przekonany, ze
zlo nie ma charakteru jedynie prywatnego, ale spoleczny. Sam spo-
s6b ludzkiego istnienia, jak i sposéb komunikowania si¢ z innymi,
pozostajg w Scistym zwigzku. Nie mozna by¢ zatem obojetnym na
zlo istniejace w innych, choéby nie dotyczylo to nas bezposrednio.
Zlu trzeba przeciwstawié sig silg.

Drugim referatem w sesji przedpoludniowej bylo wystapienie
ks. prof. dr. hab. Josefa Dolisty z Uniwersytetu Karola w Pradze nt.
Cel ludzkiego cierpienia i wiary w mysli Bohuslava Reyneka. Prelegent
z Pragi przedstawil najwazniejsze idee gloszone przez czeskiego
poete, pisarza, malarza i tlumacza, ktéry zyl w latach 1892-1971.
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Podobnie jak Karel Capek, Reynek uprawit refleksje filozoficzng
w sposéb pozaakademicki. Jego bogata twérczosé, taczaca motywy
religijne i filozoficzne z aspektami politycznymi, byla zakazana
w czasach komunizmu. Z powodu przekonan antykomunistycz-
nych Reyneka, cala jego rodzina zostala wypedzona z domu. Jego
dziela zaczely dociera¢ do szerokiego kregu odbiorcéw dopiero po
aksamitnej rewolucji 1989 roku.

Kolejnym wystgpieniem w tej czesci obrad byt referat prof. dr. hab.
Heleny Hrehovej nt. Tajemnica i godnosé cztowieka w mysli kard. Jana
Chryzostoma Korca. Méwezyni z Trnawy stwierdzila, ze kard. Korec
(1924-2015) jest jedng z najwazniejszych postaci w historii narodu sto-
wackiego w XX wieku. W jego pismach sg obecne ciekawe i inspirujace
tresci filozoficzne. Korec podkreslat w swojej twérczosci i dziatalnosci
zagadnienie godnosci czlowieka. Byl przekonany, ze wyplywa z niej
powszechna powinnos¢ szacunku wobec innych ludzi oraz obowiazek
ochrony Zycia ludzkiego. Podejmowal takze dialog z mysla wspét-
czesng, m.in. z ateizmem egzystencjalnym Jean-Paula Sartrea.

Czwartym wystapieniem w sesji przedpoludniowej byl referat
nt. Walka Fiodora Dostojewskiego o ludzi. Kilka uwag dotyczqcych opo-
wiadania ,Sen smiesznego czlowieka”, ktéry wyglosita prof. dr hab.
Zlatica Plasienkova z Uniwersytetu Komenskiego w Bratystawie.
Prelegentka stwierdzila, ze w dzietach Dostojewskiego jest zawarta
gleboka analiza filozoficzna, psychologiczna i psychoanalityczna
bytu ludzkiego. Dlatego mozna uznaé tego pisarza za antropocen-
tryste, poniewaz stawial w centrum swoim zainteresowar istote
czlowieczenstwa i podkreslal wyjatkowosé osoby ludzkiej. Podobne
stanowisko prezentowali dwaj wielcy rosyjscy filozofowie: Mikolaj
Bierdiajew oraz Mikolaj Onufrijewicz Losski. Warto doda¢, ze ten
ostatni mysliciel w latach 1922-1942 mieszkal w Pradze i wykladal na
Rosyjskim Uniwersytecie Ludowym, natomiast w 1942 roku przeni6st
si¢ z Pragi do Bratystawy i w latach 1942-1945 pracowal naukowo
na éwezesnym Uniwersytecie Stowackim w Bratyslawie (obecnie
Uniwersytet Komeriskiego).
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Piaty referat w porannej cz¢sci konferencji wyglosita prof. dr hab.
Barbara Szostek z Uniwersytetu Slqskiego w Katowicach nt. Antoniego
Kepiriskiego filozofowanie o czlowicku. Méwcezyni ukazala polskiego
uczonego jako autora, ktéry nie byl filozofem, ale wykorzystywal wie-
dzg filozoficzng do glebszego zrozumienia nerwic, schizofrenii czy
depresji. W jego badaniach medycyna taczyta si¢ z filozofig i etyka.
W konsekwencji jego podejscie do réznego rodzaju choréb, bélu
i cierpienia mialo gleboki wymiar humanistyczny. Wszyscy chorzy
— takze ci, ktérzy cierpig z powodu choréb psychicznych — powinni
by¢ traktowani jako nasi blizni, ktérym si¢ w zyciu nie powiodlo.
J6zef Tischner twierdzil, ze Antoni Kepinski wiedzial o czlowieku
wiecej niz Zygmunt Freud, Martin Heidegger i Emmanuel Lévinas.

Kolejnym wystapieniem w tej czg¢sci obrad byt referat dr. hab.
Markéty Svamberk-Sauerovej z Wyzszej Szkoty Wychowania Fi-
zycznego i Sportu ,Palestra” w Pradze nt. Analiza osobowosci wy-
chowawcow w dzietach kard. Frantiska Tomdska i jej znaczenie dla
wspdlczesnej dziatalnosci edukacyjney. Kard. Tomések byt arcybiskupem
Pragi i prymasem Czech. Zyt w latach 1899-1993. Jego zaintereso-
wania naukowe dotyczyly m.in. pedagogiki. Kard. Tomadsek jest
autorem dwdch ksigzek poswigconych tej problematyce: Pedagogika:
Uvod do pedagogické praxe (1947); Pedagogika: Uvod do pedagogické praxe
pro vychovatele a rodice (1979). Prelegentka z Pragi zwrécila uwage
w swoim wystgpieniu na bogate watki filozoficzne obecne w refleksji
pedagogicznej bylego prymasa Czech.

Ostatni referat w sesji przedpoludniowej wyglosit ks. dr hab. An-
drzej Kobylinski nt. Marksistowska koncepcja moralnosci rewolucyjnej
wedlug Lwa Trockiego. Méwca podkreslit, ze Lew Trocki (1879-1940)
byt jednym z filaréw systemu komunistycznego na pierwszym etapie
jego rozwoju. W dzialtalnosci rewolucyjnej Trockiego niezwykle
wazng rol¢ odgrywala twérczosé pisarska i publicystyczna. Tworzyt
on projekt nowego tadu na ziemi na gruncie filozofii marksistowskie;j.
Jego dzialalnos¢ wojskowa, polityczna i pisarska przyczynila sie do
wymordowania milionéw ludzi w wielu krajach §wiata.
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Kontynuujac filozoficzne dzielo Marksa, Trocki analizowat czto-
wieka i §wiat w oparciu o podstawowe kategorie §wiatopogladu ma-
terialistycznego. Czgéé swoich prac poswiecit takze problematyce
moralnej. Koncentrowal si¢ bardziej na krytyce moralnosci spote-
czenistwa kapitalistycznego niz na stworzeniu adekwatnego modelu
etycznego dla bezklasowego spoleczeristwa przysztosci, ktére —w za-
tozeniach koryfeuszy marksizmu — powinno by¢ wolne od przemocy.
Centralne miejsce w refleksji etycznej Trockiego zajmuje kategoria
moralnosci rewolucyjnej, ktéra odnosi si¢ do zaleznosci dialektycz-
nej miedzy celami i Srodkami. Zalezno$¢ dialektyczna oznacza, ze
nie ma dobrych srodkéw rewolucyjnych, jesli nie towarzysza one
procesowi emancypacji mas, wyzwoleniu i wzbogaceniu moralnemu
ludzi. W ramach moralnosci rewolucyjnej zle jest to, co czynig sity
wrogie wobec komunistéw, natomiast dobre jest to, czego dokonuja
protagonisci rewolucji bolszewickiej.

Pierwszej czesci sesji popoludniowej przewodniczyt dr Ondre;j
Marchevsky z Uniwersytetu Preszowskiego w Preszowie. Obrady
rozpoczely sie od wystapienia dr hab. Alzbety Dufterovej nt. Analiza
bytu ludzkiego we wspotczesne; filozofii rosyjskiej. Prelegentka z Uni-
wersytetu Trnawskiego nawigzata do idei V Zjazdu Stowianskiego,
ktéry odbedzie si¢ w Sankt Petersburgu we wrzesniu 2017 roku.
We wspélczesnej mysli stowianskiej niezwykle wazng role odgrywa
filozofia rosyjska. Zwraca na to uwage m.in. prof. Siergiej Nizni-
kow z Rosyjskiego Uniwersytetu Przyjazni Narodow w Moskwie, ktory
prowadzi badania dotyczgce m.in. Lwa Tolstoja oraz wplywu filozofii
Immanuela Kanta na myslicieli rosyjskich X1X i XX wieku.

Drugim referatem po przerwie obiadowej bylo wystapienie
dr. hab. Tomadsa Pruzineca z Uniwersytetu Konstantyna Filozofa
w Nitrze nt. Czlowiek i technika. Zarys problematyki w twdrczosci
Mikolaja Bierdiajewa. Méwca stwierdzil, ze relacja czlowieka do
techniki i informacji jest dzisiaj przedmiotem wielu badari nauko-
wych. Wiele cennych inspiracji dotyczacych tej problematyki mozna
znalezé w twérczosci Mikolaja Bierdiajewa, ktéry zwracal uwage na
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pozytywna i negatywna funkcje techniki, odrzucajac w ten sposéb
stanowisko wielu przedstawicieli romantyzmu, ktérzy krytykowali
en bloc rodzacy si¢ na ich oczach nowozytng cywilizacje techniczna.
Dzisiaj czlowiek powinien przeja¢ wiadze nad technika i dazy¢ do
harmonii w réznego rodzaju ekosystemach.

Kolejny referat w tej cze¢sci obrad wyglosit dr hab. Karol Orban
z Uniwersytetu Karola w Pradze nt. Problem osobowosci w dziennikar-
stwie na Stowacji. Prelegent przyblizyl w swoim wystapieniu posta¢
Antona Hlinki (1926-2011), ktéry w czasach komunistycznych pra-
cowal dla Radia Wolna Europa, natomiast po aksamitnej rewolucji
i podziale Czechoslowacji na dwa nowe panistwa, byl bardzo wazna
postacig w zyciu intelektualnym i spolecznym Republiki Stowa-
ckiej, walnie przyczyniajac si¢ do powstania mediéw chrzescijariskich
w tym kraju.

Czwartym wystapieniem po przerwie obiadowej byl referat nt. 4n-
tropologia filozoficzna w mysh rosyjskiej, ktéry wyglosit dr hab. Jaromir
Feber. Méwea stwierdzil, ze kluczowe znaczenia dla interpretacji bytu
ludzkiego w filozofii rosyjskiej ma idea wszechjednosci. Wedlug tej
koncepcji wszechswiat jest kategoria ontologiczng oznaczajaca zasade
formy wewnetrznej, doskonalej jednosci mnogosci. Jest to jednos¢
absolutna lub transracjonalna, jedno$¢ rozdzielenia i wzajemnego prze-
nikania si¢ elementéw. W konsekwencji nie ma izolowanych jednostek,
poniewaz wszystko jest wzajemnie powigzane. Wbrew zasadom libe-
ralnego indywidualizmu, teoria wszechjednosci zwraca uwage na to,
ze kazdy jest odpowiedzialny za wszystkich. Zgodnie z ta koncepcja
mozna dotrze¢ do calego $wiata poprzez pojedynczego czlowieka.

Kolejny referat w sesji popoludniowej wyglosit dr hab. Peter Ne-
znik z Uniwersytetu Pavla Jozefa Safarika w Koszycach nt. F ilozofia
Lwa Szestowa. Prelegent podkreslit, Ze wielki wplyw na myslenie
filozoficzne Szestowa miala twérczoéé Williama Szekspira, ktéra
pomogta mu rozumie¢ §wiat wokot siebie. Drugim waznym punktem
odniesienia dla rosyjskiego filozofa byt Immanuel Kant. Dzieki bo-
gatej wiedzy humanistycznej i filozoficznej Szestow mégt analizowaé
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poglady takich autoréw jak Fiodor Dostojewski czy Fryderyk Nietz-
sche, czego waznym $wiadectwem jest jego ksigzka z 1903 roku
pt. Dostojewski i Nietzsche. Filozofia tragedii.

Ostatnim wystgpieniem w pierwszej czgsci sesji popotudniowe; byl re-
ferat dr. Petera Greca z Instytutu Wychowania Humanistycznego w Sabi-
nowie nt. Czy demokracja liberalna jest najlepszym systemem politycznym?
Apoteoza demokracji w kontekscie filozofii Mikotaja Bierdiajewa. Rosyj-
ski filozof byt przekonany o naturalnej nieréwnosci ludzi. Dlatego
nie zgadzal si¢ m.in. z pogladami Jana Jakuba Rousseau. Bierdiajew
twierdzil, ze nie ma ludu jako suwerena. Sg tylko zatomizowane
jednostki. Oczywiscie demokracja ma swoje procedury, ktére sa
wazne i cenne, ale moga one prowadzi¢ do nowych form zniewole-
nia. W konsekwencji kryzysu wspélczesnej demokracji, dzisiaj méwi
si¢ coraz czgsciej o totalitaryzmie informacyjnym, medialnym czy
finansowym.

Drugiej czgsci sesji popotudniowej przewodniczyla dr hab. Alzbeta
Dufterova. Obrady rozpoczely si¢ od wystapienia dr. Pavola Kristofa
z Uniwersytetu Trnawskiego nt. Rola Stowian w mysli Zaborskiego.
Jonds Ziaborsky (1812-1876) byt stowackim poeta, pisarzem, filozofem
i teologiem. W bogatej twérczosci tego autora mozna znalez¢ wiele
cennych tresci dotyczacych ksztaltowania si¢ narodéw w wymiarze
kulturowym, duchowym i politycznym. Jedng z najwazniejszych
jego teorii byla wizja wspélpracy narodéw stowiariskich w oparciu
o wspdlny fundament tozsamosci kulturowej i historyczne;.

Autorem kolejnego wystapienia nt. Ile fwarzy majg rosyjscy na-
rodnicy? byt dr Ondrej Marchevsky. Idea narodnictwa narodzila si¢
w Rosji w drugiej potowie XIX wieku. Gléwnym ideologiem tego
ruchu spoleczno-politycznego byl Aleksander Hercen. Narodnicy
dazyli do zniesienia feudalizmu i budowy nowego paristwa rosyj-
skiego. Zwolennicy tego nurtu laczyli idee antyfeudalne z krytyka
burzuazyjnego postepu. Glosili takze hasta przygotowania powstania
chlopskiego, obalenia caratu i wprowadzenia tzw. socjalizmu agrar-
nego, ktérego zalgzkiem miata by¢ wspélnota chlopska.
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Trzecim wystapieniem w tej czgéci obrad byl referat nt. Wipdtezesny
czlowiek i religia w T. G. Masaryka, ktéry wyglosit Tomds Jahelka
z Uniwersytetu Trnawskiego. Tomd§ Garrigue Masaryk byt w latach
1882-1914 profesorem filozofii na Uniwersytecie Karola w Pradze. Na-
stepnie stal si¢ pierwszym i najdluzej urzedujacym prezydentem Cze-
chostowacji. Od lat jest nazywany twérca niepodleglej Czechostowacii.
Ponadczasowym przestaniem mysli filozoficznej Masaryka jest postulat
zycia w prawdzie oraz sprzeciw wobec rewolucji, ktéra powinna by¢
zastagpiona pokojowym dazeniem padstw i narodéw do demokracji.

Kolejny referat nt. Dr Andrej Zarnov — swiadek wiary i prawdy za-
prezentowala dr Eva Orbanova z Uniwersytetu Trnawskiego. Tresci
przedstawione w tym wystgpieniu byly przejmujaca egzemplifikacja
niewyobrazalnych zbrodni systeméw totalitarnych XX wieku i dra-
matu narodéw slowiariskich w tym okresie historycznym. Dlaczego?
Andrej Zarnov to pseudonim literacki Frantiska Subika (1903-1982) -
stowackiego poety, pisarza i profesora medycyny, mieszkarnca Trnawy,
jednego z dwunastu lekarzy, ktérzy w kwietniu 1943 roku udali
si¢ w skiadzie Miedzynarodowej Komisji do Katynia, aby dokonaé
sekcji zwlok zamordowanych polskich oficeréw i ustali¢ czas po-
pelnienia zbrodni. Prof. Subik zlozyl swéj podpis pod protokolem
koficowym Miedzynarodowej Komisji Katynskiej. Z tego powodu
byl przesladowany przez komunistéw po 1945 roku. Spedzil dwa
lat w wigzieniu, ale nie ulegl nowej wiadzy i nie odwolal swojego
podpisu. W 1952 roku uciekl wraz z rodzing do Austrii, pézniej
do Wioch, Niemiec, a stamtad do USA. W 1988 roku jego prochy
zostaly zlozone w grobie rodzinnym na cmentarzu w Bratystawie.

Piaty referat w drugiej cz¢sci sesji popotudniowej wyglosit mgr
Bronislav Caniga z Uniwersytetu Trnawskiego nt. Szfuka radosci
i zmyst humoru w Zyciu i mysli Tomdsa Spid[z’ka. Méwea przyblizyl po-
sta¢ czeskiego kard. Tomasa Spidh’ka (1919-2010), ktéry byt wielkim
znawcy filozofii rosyjskiej, duchowosci chrzescijariskiego Wschodu
i teologii prawostawnej. W publikacjach tego autora mozna zna-
lez¢ takze wiele ciekawych tresci antropologicznych, dotyczacych
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np. poczucia humoru jako jednej z umiejetnosci, ktéra odréznia
czlowieka od $wiata zwierzat.

Széstym referatem w tej czgsci obrad bylo wystapienie dr Radki
Minarovicovej z Uniwersytetu Trnawskiego nt. Motywy naturalne
i refleksja nad czlowickiem w tworczosci Viliama Turcanego. Prelegentka
przedstawila w swoim wystapieniu posta¢ znanego stowackiego
poety, pisarza, tlumacza i pedagoga. Viliam Turédny urodzit si¢
w 1928 roku. Jego twérczos¢ charakteryzuje sie glebokim wzajemnym
przenikaniem watkéw humanistycznych, filozoficznych i religijnych.

Ostatni referat nt. Milan Hamada — czlowiek kultury pisanej wyglo-
sita mgr Romana Puskelové z Uniwersytetu Trnawskiego. Méwczyni
przyblizyla posta¢ jednego z najbardziej znanych stowackich poetéw
i pisarzy. Hamada urodzit si¢ w 1933 roku. W czasach komunistycz-
nych nie mégt publikowaé czesci swoich utworéw. W jego pracach
pojawia si¢ wiele watkéw filozoficznych zwigzanych z krytyka ideo-
logii, interpretacja transcendencji, rozumieniem §wiata wartosci.
Hamada zajmuje si¢ tez w swoich badaniach historig i specyfika
slowackiej kultury narodowe;.

W ramach podsumowania konferencji prof. Helena Hrehova po-
wrdcila do kwestii tozsamosci kulturowej i filozoficznej narodéw
stowianiskich. Jej zdaniem, Slowianie majg dzisiaj do odegrania wazng
role na kontynencie europejskim, ktéry podlega glebokiej transforma-
cji. Konferencje naukowe i wspélne projekty badawcze, realizowane
w ramach wspélpracy naukowej miedzy o§rodkami uniwersyteckimi
krajéw Europy Srodkowo-Wschodniej, stanowia wazny element
wzajemnej integracji i pomagaja poszerzy¢ wiedze na temat ksztal-
towania si¢ specyfiki naszej czesci Europy na przestrzeni dziejéw.
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