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WSTEP

Nowa encyklika na temat filozofii ze strony Kosciola byla dawno oczekiwana.
Przypuszczano, iz ukaze si¢c ona w setna rocznic¢ wydania encykliki Aeterni Patris,
a wigc w roku 1979. Trzeba bylo odczekaé jeszcze 19 lat, aby encyklike Jana Pawla
I zaczynajaca sie od stéw Fides et ratio datowac na 14 wrze$nia 1998 roku'. Od
momentu jej wydania jest ona przedmiotem starannej lektury, szczegdlnie ze strony
filozoféw, jak i teologow?.

' Jan Pawel, Encyklika Fides et ratio, Libreria Editrice Vaticana 1998. W tym samym roku
ukazaly si¢ wydania tejze encykliki w Krakowie w nastepujacych wydawnictwach: Archidiecezji
Krakowskiej Sw. Stanistawa BM, Znak, Ksigzy Sercanéw, w wydawnictwie ,M” oraz Poznaniu
w Pallottinum, a w 1999 r. w Tarnowie w wydawnictwie ,Biblos”. Por. Przegiqd Pismiennictwa
Teologicznego 1 (1999).

2 Ankieta na temat encykliki Fides et ratio. B. Chwedonczuk, B. Dembowski, T. Gadacz,
J.W. Galkowski, A. Grzegorczyk, J. Hotéwka, S. Morawski, E. Nieznanski, J. Salij, B. Stanosz,
M. Sroda, J. Wolefiski, J. Zycifiski, Przeglqd Filozoficzny. Nowa Seria 1998 nr 4(28), s. 6-55.

— Polska filozofia wobec encykliki Fides et ratio. Torui 19-21.04.1999 — materiaty z konferencji,
pod red. Mariana Grabowskiego, Torua 1999.

— Walter Kasper, ,Innterventionen” des Lehramtes auf dem Gebiet der Philosophie, L’Osser-
vatore Romano, Wochenausgabe in deutscher Sprache, 11.12.1998 Nr 50, s. 10.

— Joseph Kardinal Ratzinger, Die Lehre der Kirchenviter in der Enzyklika Fides et ratio,
L’Osservatore Romano, Wochenausgabe in deutscher Sprache, 2.04.1999, Nr 15/15,s. 101 1.

— Angelo Marchesi, Fides et ratio. Critiche e controcritiche, Aguinas a. XLII, fasc. 3, 1999,
s. 581 nn.

— Fides et ratio. Na skrzydtach wiary i rozumu ku prawdzie, pr. zb. pod red. I. D e c a, Wroctaw
— Ole$nica 1999.

— Rozum i wiara méwia do mnie. Wokét encykliki Jana Pawla II Fides et ratio, pr. zb. pod red.
K. Mgdela SJ. Krakow 1999.

— Prawda wobec rozumu i wiary. Wyklady otwarte poswigcone encyklice Fides et ratio,
zorganizowane w okresie Wielkiego Postu 1999, red. S. Rabiej, Opole 1999.
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Po pierwszych wypowiedziach pojawiaja si¢ szersze studia, po§wigcone zawar-
tej tam problematyce stosunku rozumu do wiary filozofii do teologii, miejsca
filozofii chrze$cijafiskiej w dziejach ludzkosci’. Moje opracowanie nawiazuje do
tych tendencji.

I. POCZATKI FILOZOFII CHRZESCIJANSKIE]

Encyklika Fides et ratio Jana Pawla II jest w zasadzie po§wigcona wzajemnym
relacjom wiary i rozumu®. W tym aspekcie dokonuje przegladu dziejow filozofii.
Jest to spojrzenie charakterystyczne, w pelni zrozumiale dla historykéw filozofii,
zajmujacych sie filozofia chrzeicijanska. Encyklika zaczyna dzieje filozofii juz od
§w. Pawla, mianowicie od jego wystapienia na Areopagu w Atenach, co opisal §w.
Pukasz w Dziejach Apostolskich (17,18). Poswiadczaja one dyspute Sw. Pawla na
Areopagu z niektorymi 7 filozofow epikurejskich i stoickich. Sw. Pawel wykazal si¢
w tej dyskusji znajomosdcia stanowisk filozofii greckiej. Skorzystal tu z mysli
filozoficznej greckiej i stanowiska tych filozoféw, ktérzy przeciwstawiali si¢
politeizmowi, kierujac si¢ bardziej ku boskiej transcendencji. To mial na uwadze
rozpoczynajac swoja mowe od sléw ,Nieznanemu Bogu”, napisu umieszczonego
na oltarzu atefiskiego Areopagu’.

Wezesne chrzeScijafistwo bardo ostroznie i krytycznie podchodzito do filozofii
greckiej. Byly istotne ré6znice migdzy filozofia grecka a chrzescijafstwem. Filozo-
fia grecka nie znata pewnych pojeé, ktore nioslo ze soba Objawienie.

Chrzedcijafistwo wprowadzilo do filozofii zupelnic nowe pojecia, m.in. Boga,
stworzenia Swiata. B6g w ujeciu Objawienia to nie tylko Absolut, lecz przede
wszystkim Bo6g Stwoérca, ktéry moca swojej woli stworzyl $wiat z niczego.
Platonizm przyjmowal Absolut — Boga, ale jako Demiurga, ktéry wprowadzat tad
w §wiecie, porzadkujac odwieczna materie. Inne ujecie Boga miat neoplatonizm,

— Rozum i wiara (artykuty: L. Balter, J. Ratzinger, M. Kowalczyk, R. Forycki, O. Boulnois,
A. Carrasco, A. Perzynski, A. Strukelj, A. Strumia, E. Babini), ComP 3 (1999), s. 3—-126.

— Wokét Fides et ratio (artykuly: K. Tarnowski, D. Oko, T. Gadacz, P. Gutowski,
Z.. Krasnodebski, W. Strozewski, J. Kietbasa, Z. Stawrowski, W. Bartkowicz, E. Wolicka, J. Wolesiski,
P. Sikora, T. Szubka), Znak 527(1999).

— F. Lawrence, Athens and Jerusalem. The contemporary. Problematic of Faith and Reason,
Gregorianum 2 (1999), s. 223-244.

— R. Forycki, Wiara i rozum w $wietle filozofii, SW XXXVI (1999), s. 203-212.

— P. Henrici, La Chiesa e la filosofia. In ascolto della Fides et ratio, Gregorianum 4 (1999),
s. 635-644.

— H. Wistuba, Rozwazania Ojca §w. Jana Pawla II w encyklice Fides et Ratio, SW XXXVI
(1999), s. 213-219.

— S.Pie-Ninot, La Enciclica Fides et ratio y la Teologia Fundamental; hacia una propuesta,
Gregorianum 4 (1999), s. 645-676.

— J. Zycifiski, Metafizyczny fundament teologii, Przegiqd Uniwersytecki 2 (1999), s. 5-6.

— Hans Waldenfels, ,Mit zwei Fliigeln”. Kommentar und Anmerkungen zur Enzyklika Fides
et ratio Papst Johannes Paul II, Paderborn 2000.

> Por. M. Tomaszewski SJ, Rozum i wiara w chrzescijafiskim Sredniowieczu, w: Rozum
i wiara méwia do mnie, jw., s. 125-151.

* FR 36-40.

> Tamze 36; Por. P. Henrici, jw., s. 636.
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wedlug ktérego §wiat powstawal przez emanacj¢ rzeczy wywodzacych sie z Boga
i uczestniczacych w nim.

Bé6g w filozofii chrzeScijafiskiej otrzymal wymiar osobowy. Podstawa takiego
ujecia byla osobowa dusza zardwno w Bogu, jak i w czlowieku. Ten bowiem jest
stworzony na obraz i podobiefistwo Boze. Wigze si¢ to z nadaniem duszy
personalistycznego charakteru. W starozytno$ci dusza byla raczej elementem
przyrody, zasada lub Zrédlem zycia. W chrzedcijafistwie uzyskala odmienne
i wyzsze wartoSci.

Ujecie Boga w sposéb transcendentalny i jako osoby, prowadzito do wyraZnego
oddzielenia Boga od stworzonego Swiata, a zwlaszcza od czlowieka. Nie ma tu
jakiego§ zlewania si¢ Absolutu z czlowickiem, jak to si¢ dzialo w systemach
neoplatofiskich.

Ponadto filozofia grecka byla kojarzona z pogafistwem i jako taka byla
niemozliwa do zaakceptowania przez chrzedcijan pierwotnego Kosciola. Chrzes-
cijanie mieli ponadto bardzo silnag wlasng motywacje, ktéra czerpali z wiary
w Zmartwychwstalego Chrystusa. Dawalo ona im wystarczajaca odpowiedZ na
pytania o sens zycia, a takze o rolg, jaka u wiclu ludzi pelnila filozofia zycia.

Rozszerzajace si¢ chrzescijaistwo, jego kontakt z wyznawana religia Zydowska
i pogafiska, wymagalo podjecia obrony prawd wiary katolickiej. Niektore prawdy
np. wcielenie Chrystusa, zmartwychwstanie cial, wymagaly wsparcia rozumowego
i uzasadnienia, iz nie sa to prawdy logicznie sprzeczne.

Wiasciwych poczatkéw filozofii chrzescijafiskiej Encyklika dopatruje sie u §w.
Justyna (ok. 100 — ok. 166)°. Pochodzil on z Nablus w Samarii. Interesowat si¢
wieloma kierunkami filozoficznymi. Na chrze$cijanstwo nawrécil sic w 133 r.
Wytrwal w nim dzielnie do kofica, umeczony w Rzymie. Napisat: Apologie, Dialog
z Zydem Tryfonem.

Jedna z jego charakterystycznych tez neoplatofiskich, oparta na Ewangelii §w.
Jana to Chrystus Logos — Stowo, ktére o§wieca kazdego czlowieka przychodzace-
go na §wiat (J 1,9).

Szerzej jednak Encyklika prezentuje poglady §w. Klemensa Aleksandryjskiego
(ok. 150 - ok. 212-217). Pochodzit z Aten. Studiowal w Aleksandrii u Pantainosa.
Swe poglady filozoficzne zawart w pismach: Zacheta do Grekow, Wychowawca,
Kobierce. Uwazat, iz filozofia dawna byta dla tamtejszych ludzi przygotowaniem
na przyjecie Chrystusa. Rowniez i w Nowym Testamencie filozofia ma okre§lone
zadanie. Kieruje bowiem chrzescijan ku umilowaniu madroSci i stanowi pomoc
w obronie wiary’.

II. PLATONIZM WCZESNOCHRZESCITANSKI

Spoéréd filozoféw nawiazujacych do mysli neoplatofiskiej Encyklika wymienia
Orygenesa, Ojcéw Kapadockich i Dionizego Ps. Areopagite®.

¢ FR 38. Por. O. Boulnois, Czysty rozum w granicach religii, ComP 3 (1999), s. 63.

7 FR 38.

8 Tamze 40; Por. M. Kowalczyk, Wzajemne oddzialywanie wiary i rozumu w uprawianiu
teologii, ComP 2 (1999), s. 28.
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Orygenes (ok. 185 — ok. 255) urodzit si¢c w Aleksandrii. Studiowal u Am-
moniusza Sakkasa. Po 231 r. zalozyl nowa szkole w Cezarei Palestyfiskiej. Za
cesarza Decjusza byl wieziony i prze§ladowany.

Swoje poglady filozoficzne podal w swych pismach: O zasadach, Przeciw
Celsusowi.

W filozofii sklanial si¢ ku neoplatonizmowi. Filozofi¢ traktowat jako plaszczyz-
n¢ do dialogu z poganami. Bég w jego ujeciu jest transcendentny, abstrakcyjny.
Przewyzsza wszystko. Z tego powodu jest niepojety. Mozna go jedynie pojaé
negatywnie i poSrednio. Chrystus to Logos, madro§¢ Boza, zawierajaca w sobie
wszystkie idee stworzonego $wiata, od jednosci do mnogosci rzeczy. Swiat jest
stworzony przez Boga na spos6b odwieczny, nie ma poczatku, podobnie jak Bég.
Ludzie to duchy, ktére odwrdcily si¢ od Boga i polaczyly si¢ z materia. Ich powr6t
do Boga dokonuje si¢ na drodze poznania. Inne odpadle duchy to demony. Dzieje
Swiata zakoficza si¢ powrotem wszystkich rzeczy do Boga (apokatastazis). Wszys-
cy ludzie zostang zbawieni, rOwniez szatan.

Do neoplatofiskich pogladéw nawiazywali Ojcowie Kapadoccy, wéréd ktoérych
czolowe miejsce zajmuja: §w. Grzegorz z Nazjanzu, §w. Bazyli Wielki, $w.
Grzegorz z Nyssy.

Sw. Grzegorz z Nazjanzu (329-390) jest w Encyklice wymieniony imiennie,
obok §w. Augustyna, w gronie wybitnych przedstawicieli Qjcow Kosciota®. Sw.
Grzegorz studiowal w Cezarei Kapadockiej, Aleksandrii i w Atenach. W wieku
30 lat przyjat chrzest, potem $wigcenia kaplanskie i biskupie. Wérdd jego pism
czolowe miejsce zajmuja Mowy teologiczne.

Uwazal, iz cztowiekowi trudno wniknaé w istote Boga, aby go poznaé. Jest to
mozliwe tylko na plaszczyZnie negatywnej, a wigec ze nie jest cialem, materia.
Prowadzi to do wniosku, iz jest bytem nieskonczonym, wiecznym. Istnienie Boga
mozna pozna¢ roZumowo poprzez stworzony Swiat, ktéry wskazuje na Boga jako
na swego Stworce.

Sw. Bazyh (330-379) pochodzit z Cezarei Kapadockiej. Studiowal w rodzin-
nym mieScie, w Konstantynopolu i w Atenach. Po studiach przyjat chrzest i osiadt
jako pustelnik na brzegu rzeki Irys kolo Neocezarei Pontyjskiej. Wraz z Grzego-
rzem z Nazjanzu utozyl tu regule zakonna, ktdra stala si¢ podstawa rozwoju zycia
monastycznego na Wschodzie.

Poglady filozoficzne i teologiczne zawieraja jego Homilie o szeSciu dniach
stworzenia. Opiera si¢ na Objawieniu i przyjmuje, iz §wiat zostal stworzony przez
Boga. Swiat miat poczatek.

Sw. Grzegorz z Nyssy (ok. 335-394) byl bratem §w. Bazylego. Po studiach
dlugi czas przebywat wraz z matka i siostra Makryna na pustelni kolo Neocezarei.
Pé6zniej byl biskupem Nyssy. Pozostawil w&réd swoich pism: Wielkq mowe
katechetyczng, Nauke Makryny o duszy i zmartwychwstaniu, O stworzeniu czlowie-
ka.

W swych pogladach podejmowal filozofie czlowieka, stworzonego na obraz
Boga. Umiejscawial go migdzy Swiatem duchéw czystych a materia. Widzial w nim
istote zlozona z ciala i duszy. Zasada uduchowienia ludzkiego i przyszlej nieSmier-

° FR 78.
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telnoSci czlowieka jest jego dusza. Czlowiek powinien podejmowaé wysitek
oczyszczenia si¢ od zla, aby méc powrdci¢ do Boga.

W sumie Ojcowie KoSciola zostali ocenieni w Encyklice pozytywnie. Ich
zastuga polegata na przyjeciu zdobyczy rozumu, ktéry byt otwarty na transcenden-
cje i Absolut, a ponadto potrafili do swojej filozofii wlaczy¢ istotne elementy
poznania, ktére czerpali z Objawienia'®.

Pseudo-Dionizy Areopagita. Podawat si¢ za Dionizego, ucznia §w. Pawta, ktéry
go mial nawréci¢ po kazaniu na Areopagu w Atenach (Dz 17,34). Z tego wzgledu
traktowano jego pisma prawie jak Pismo §w. Dziela jego musiatyby powstad
w I wieku po Chrystusie. Kryteria wewnetrzne wskazuja na czas pdéZniejszy,
mianowicie na ok. 500 r. W rzeczywisto$ci pochodzil prawdopodobnie ze §rodowi-
ska mnichéw syryjskich z polowy V wieku. Byl pod duzym wplywem Proklosa
(f 485) i pogladéw neoplatofiskich. W IX w. pisma Dionizego a wiec m. in.
O hierarchii niebieskiej, O hierarchii koScielnej, O imionach Bozych, O teologii
mistycznej, zostaly przetlumaczone na lacine. Cieszyly si¢ ogromnym wptywem na
Wschodzie i Zachodzie.

Boég jest istota najwyzsza, ale tajemnicza i niedostepna dla poznania ludzkiego.
Problem ten podejmuje Dionizy w zaginionym traktacie O zasadach teologicznych.
Nie mozemy Boga poznaé, ani w konsekwencji bezposrednio go nazwaé. Aby co$
powiedzie¢ o Bogu, trzeba stosowac tréjstopniowa operacje.

Pierwszy etap to tzw. teologia afirmatywna. Zgadzamy sie, w oparciu o Pismo
§w., ze Bog jest tym, czym jest, a wigc Jeden, Troisty, Pan, Wszechmocny,
Sprawiedliwy itp. Okreslenia te sa jednak zaczerpnicte ze Swiata rzeczy i z tego
wzgledu nieadekwatne do okreSlenia Boga.

Drugi etap to tzw. teologia negujaca. Korzystajac z pomocy jezyka od-
noszacego si¢ do rzeczy stworzonych, stosujemy do Boga okre§lenia typu: Jedno$¢,
Panowanie, Moc. Aby méc te okre§lenia odnie$¢ do Boga, trzeba je zaprzeczyd,
gdyz nie mozna np. uzy¢ stowa ,,moc” w tym samym znaczeniu do Boga, jak i do
stworzen. Trzeba wigc powiedzie¢, ze Bég nie jest mocny w tym znaczeniu,
w jakim to odnosi si¢ do bytéw stworzonych.

Trzeci etap to tzw. teologia symboliczna. Imiona i okre§lenia przypisywane
Bogu odnosi si¢ do Boga w stopniu przeno§nym i najwyzszym. Nie mozna o Bogu
powiedzie¢ czego$, czego nie ma w PiSmie §w. Tylko Bég zna siebie i moze da¢ si¢
pozna¢ tylko tym, ktérzy go szukaja. Bog jest wigc najwyzszym bytem, najwyzsza
dobrocia, najwyzsza moca itp.

Do problematyki tej nawiazuje Dionizy réwniez w swym traktacie O teologii
mistycznej.

W swoim traktacie O imionach BoZych Dionizy wychodzi z zalozenia, iz Bog
posiada wiele imion. Podaje je Pismo §w. Wymagaja one interpretacji. Nie mozna
o Bogu powiedzie¢ czego$, czego nie ma w PiSmie §w. Tylko B6g zna siebie i moze
dac sie pozna¢ tym, ktorzy go szukaja. Niektore okreslenia Boga sa zapozyczone od
stworzefi. W pierwszym rzgdzie Bog jest Dobrem. Dionizy nawiazuje tu wyraZnie
do idei Dobra Platona, ktory pisal o niej w dialogu Rzeczypospolita. Rzeczy
uczestnicza w Bogu jako najwyzszym Dobru. Dobra ziemskie zmierzaja do

1% Tamze 41; Por. K. Tarnowski, Fides et ratio, pluralizm rozumu i nierozumu, Znak 527
(1999), s. 10.
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Najwyzszego Dobra. Swiat Dionizego jest ustawiony hierarchicznie. Bég jest
Swiatlem i jak stofice promieniuje dobrocia wobec kazdej istnoSci, poczynajac od
istot duchowych, a koficzac na materii. Swiattem duchowym napetnia istoty
duchowe, usuwajac z nich bledy i niewiedze, obdarzajac je istnieniem, poznaniem
i mozliwo§cia doznawania.

Boég jest nie tylko dobry, lecz réwniez pickny, milosciwy. W Bogu jako Pieknie
tkwia pierwowzory wszystkich rzeczy. BOg jako najwyzsza milo$¢ obdarzyt
istnieniem inne byty. Bég jest tez Zrodtem zycia i madroéci. Jako najwyzsze Zycie
jest Zrédlem zycia w ogéle. W nim uczestniczy wszelkie zycie. B6g jako najwyzsza
madro§¢ jest Zrédlem madrosci wszelkich istot. W niej uczestnicza poprzez swe
poznanie wszelkie inne istoty.

Istoty w §wiecie zostaly uporzadkowane przez Boga hierarchicznie. Kazda
z nich ma okre§lone zadanie, ktére w ostateczno$ci sprowadza si¢ do tego, aby
upodobni¢ si¢ do swego 7rédia czyli zmierza¢ do doskonalo$ci na wzér samego
Boga, a nastgpnie do zjednoczenia si¢ z Nim. Zadanie to dokonuje si¢ poprzez ruch
ku gérze i ku dolowi.

Ruch od géry ku dotowi polega na o§wieceniu, przebdstwieniu i przekazywaniu
mocy istotom nizszym. Na samym szczycie jest Bog jako natura najwyzsza i petna
Swiatla. B6g wzorem slofica oSwicca wszystkie inne istoty i przekazuje im
»promienie swej dobroci”. O§wiecenie kolejnych stopni nastepuje nie bezposrednio
przez Boga, lecz przez stopnie nizsze.

Na kazdym etapie hierarchii ma miejsce dazenie do upodobnienia si¢ do Boga.

Ruchowi od géry odpowiada ruch od dotu do gory, czyli od najnizszych stopni
do najwyzszego, do Boga. Znalazlo to szczegdlny swéj wyraz w mistyce.

Hierarchia w Swiecie zostala zakl6cona przez grzech. B6g wprawdzie oSwieca
istoty nizsze, te jednak z racji naduzywania wolno$ci wpadaja w grzech i tacza sie
ze zlem. W tej sytuacji §wiatlo Boze zamyka si¢ dla nich. Mozliwo$¢ powrotu
zostaje zamknigta.

Powr6t czlowieka do Boga, zwlaszcza jego duszy, rozpoczyna si¢ od poznania
samego siebie. Dalsze etapy wioda przez wiare i Pismo §w. B6g bowiem jest ukryty
i objawia sie przez Pismo §w. Kolejnym etapem jest modlitwa, poprzez ktora
dochodzi si¢ do ekstazy, to jest stanu takiej miloSci, ktéra wyobcowuje samego
siebie i ustawia czlowieka wylacznie na Boga. W ten sposéb dusza osiaga stan
przebdstwienia.

II. $W. AUGUSTYN

Najwicksze znaczenie Encyklika przypisuje nauce §w. Augustyna. Synteza
dokonana przez sw. Augustyna — pisze Jan Pawet Il w Encyklice — miata pozostac
na cate stulecia najdoskonalszq formq refleksji filozoficznej i teologicznej znang na
Zachodzie". Jest to bardzo wysoka ocena, sicgajaca daleko poza starozytnosé,
nawet w czasy wspdlczesne'?.

1 EFR 40.
? Tamze 78; Por. F. Lawrence, jw., 5. 227. M. Kowalczyk,jw.,H Wistuba, jw., s. 214;
M. Tomaszewski, jw., s. 125-129.
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Augustyn (354—430), urodzony w Tagascie, dzisiejszym Souk-Ahra w Algierii,
W 388 r. powrécil do Afryki, zostal kaplanem, a potem biskupem Hippony.
Pozostawil po sobie pisma o treSci filozoficzno-teologicznej. Wymieni¢ tylko
wazniejsze: O Zyciu szczeSliwym (De beata vita), O porzqdku (De ordine),
O niesmiertelnosci duszy (De immortalitate animae), O jakosci duszy (De quan-
titate animae), O nauczycielu (De magistro), O wolnej woli (De libero arbitrio),
Wyznania (Confessiones), O Trojcy sw. (De Trinitate), O paiistwie Boiym (De
civitate Dei)).

Na swojej drodze filozoficznej przeszedl szereg ctapéw, poprzez elementy
racjonalizmu, manicheizm, sceptycyzm, az do neoplatonizmu.

Decydujace bylo zetknigcie sie z neoplatonizmem. Szczegblnie nauka o Logo-
sie miala tu wplywowe znaczenie. Sw. Augustyn zyskal przede wszystkim ide¢
niematerialnego, czysto duchowego Swiatla. Bog jest Swiatlem, aby go poznad,
czlowiek musi wyzwoli¢ si¢ od zmysléw i cofnagé si¢ do swego wnetrza, i stad
rozpoczaé wznoszenie si¢ ku Bogu. Augustyn zawdzi¢cza neoplatonizmowi rozr6z-
nienie miedzy bytem absolutnym a stworzonym. Przez neoplatonizm upewnit sig,
7e rzeczywisto§é jest szersza, niz przyjmowal, szersza o §wiat ducha, ze poza nim
istnieje jeszcze Bég, ujmowany jako §wiatlo i prawda. Pozwolilo to na dostrzezenie
glebi problematyki, sensu wewngtrznego. W §lad za tym przekonal sie, Ze zamiast
racjonalizmu lepiej oprzeé si¢ na wierze, a zamiast podzielaé sceptycyzm, lepiej
skorzysta¢ z wlasnego do§wiadczenia.

Filozofi¢ §w. Augustyna mozna okre§li¢ jako wybitnie teocentryczna. Bog jest
miejscem centralnym, wokdt ktérego skupia si¢ cala problematyka filozoficzna.
Trzeba go rozumie¢ zaré6wno na plaszczyZnie filozoficznej, jak i w sensie czysto
osobistym. Bdg jest w nas bardziej wewneirzny niz nasze wlasne wnetrze'.
Augustyn pisze: Skoro szukam Pana mego, szukam Zycia szczeSliwego. Szukam
Ciebie, aby 7yta dusza moja™.

Augustyn wychodzi do poznania Boga z wiary. Uwaza, ze trzeba dazyé do
poznania i zrozumienia tego, w co si¢ wierzy. Wiara nie zwalnia czlowieka, aby
zrezygnowal z racjonalnego wyjasnienie treci swej wiary. Droga do poznania
Boga u §w. Augustyna wiedzie przez poznanie Boga i samego siebie. W Soliloquia
przyjmuje zasade: gdzie znalazles mnie, tam znalaziem Ciebie®. Jest tu zaznaczona
droga poznania Boga przez wewnetrzny §wiat przezy¢ i doznan czlowieka.

Bo6g wedlug §w. Augustyna jest Tym, ktory jest (Wj 3,14). Bytowi boskiemu
przysluguje najczystsza jedno§¢, wieczno$¢ i niezmienno$¢. Bég stworzyl wszyst-
kie rzeczy z niczego. Stworzenie jest aktem woli Bozej.

Rzeczy stworzone maja dwojaka egzystencje: realna, wynikajaca z faktu ich
stworzenia oraz idealna, jako istniejace w umy§le Boga. B6g ma w sobie idee
kazdego stworzenia. Stanowia w nim pierwowzory i prawzory rzeczy, ktére maja
by¢ stworzone. U Platona jako idee istnialy one osobno, u §w. Augustyna jako
rationes, formae, ich miejscem jest Bég lub Stowo Boze (Logos).

3 Augustinus, Confessiones III, 6, 11; PL 32, 688: , Tu autem eras interior intimo meo et
superior summo meo”.

“ Tamze, X, 20, 29; PL 32, 791.

5 Augustinus, Soliloquia 30, PL 10, 889.
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Bo6g sam w sobie i dla siebie jest wieczno§cia. W stosunku do ludzi jest
Swiatloscia 1 szczesliwoscia.

Na drugim miejscu jest czlowiek ze swoja dusza, w ktérej przejawiaja sie
najwazniejsze czynnosci czlowieka.

Czlowiek istnieje jak drzewa i kamienie, Zyje jak rosliny, czuje jak zwierzeta,
mysli jak aniolowie'®. Cztowiek posiada wiele ptaszczyzn wspélnych z otaczajacym
Swiatem. Wyréznia go jednak mySlenie. Laczy si¢ ze §wiatem przez cialo, przez
duszg jednak wyrasta ponad $wiat i materie.

Sw. Augustyn wyréznia dwa zasadnicze elementy: dusze i ciato. Pod wptywem
tradycji platofiskiej cialo ocenial negatywnie. Pod wplywem interpretacji biblijne;j,
chrzedcijanskiej, dowartoSciowat cialo i potraktowal je jako element integralny
czlowieka. Cialo jest materia, a ta jest dobrem. Wszelkie dobro jest od Boga, takze
materia"’.

Czlowiek jest jednoScia powstala ze zloZzenia ciata i duszy. Dusza u §w.
Augustyna jest nie tylko elementem doskonalszym od ciata, ale ponadto posiada
wlasne, nieSmiertelne zycie. Dzigki niej czlowiek wie, ze zyje i mysli. Stad tez
czlowick wedlug §w. Augustyna to dusza poslugujaca sie ciatem.

Dusza jest §ci§le zwiazana z prawda, ktora jest sam Bég. Jest zwierciadtem
odbijajacym prawde wieczna, ktéra w koficu gwarantuje nie$miertelno$¢ duszy.

Dusza kieruje nie tylko zespolem funkcji biologicznych, lecz jest rowniez
podstawa czynno$ci poznawczych, mianowicie zmystowych i umystowych.

W poznawaniu zmyslowym §w. Augustyn akcentuje potrzebe oddzielenia
podmiotu od przedmiotu poznania. Przedmiot jest materialny. Podmiot jest nato-
miast duchowy.

Dusza jest rowniez przyczyna poznania intelektualnego, w ktérym zawiera si¢
nie tylko tre§¢ rzeczy, lecz prawda. Ta jest z natury niezmienna, wieczna. Umyst
nie moze tych prawd odkrywaé w rzeczach, ktére sa przygodne. Nie moze tez byé
sam ich Zrédtem, gdyz sam jest zmienny, wobec tego wydaje sad prawdziwy.
Pozwala to wnioskowa¢, iz umysl musi pozostawaé¢ w kontakcie z bytem niezmien-
nym i wiecznym — Bogiem.

Tu tkwia Zr6dta Augustyna doktryny iluminacji, o§wiecenia czlowicka przez
Boga. Dusza ludzka nie jest zdolna do poznania prawdy moca wlasnej natury, lecz
jedynie dzigki o§wieceniu Bozemu, stosownie do stéw z Ewangelii §w. Jana 1,9:
Byta S$wiatto§¢ prawdziwa, kiéra oswieca kaidego cziowieka, gdy na Swiat
przychodzi.

W Bogu, na wzér idei Platona, istnieja prawdy wewngtrzne, niezmienne. Dzieki
ofwieceniu dochodza one do duszy czlowieka. I dlatego §w. Augustyn zacheca:
Wejdi w samego siebie, we wnetrzu czlowieka mieszka prawda®®.

Rozum przez sama analize swej §wiadomoéci odkrywa prawdy. Zmysty to tylko
okazja pobudzajaca umyst do odkrywania tych prawd w sobie. Podstawy pewnosci
poznania maja charakter obiektywny. Ta pewno§¢ opiera si¢ na intuicyjnym
wgladzie w nasza §wiadomos¢, ktory potwierdza istnienie w nas wiecznych idei
Boga.

' Augustinus, Sermo 43, III 4; PL 38, 255.

" Augustinus, De natura boni, 18; PL 42, 557.
8 Augustinus, De vera religione 39, 72; PL 34, 154.
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Niektérzy dopatrywali si¢ w tym ujeciu ontologizmu, ze Swiat poznaje si¢
w istocie Bozej. Zarzut ten jest niestuszny, co po§wiadczaja wypowiedzi zawarte
w De Trinitate. Rozr6znia tam ratio inferior od ratio superior. Inferior stuzy do
poznawania §wiata i duszy, daje cztowiekowi wiedze. Superior stluzy do zdawania
sobie sprawy z tego, iz kazda rzecz jest na§ladowaniem pierwowzoru, jaki znajduje
si¢ w Bogu.

Mowiac o o§wieceniu u §w. Augustyna, szczegélnie w odniesieniu do poznania
Boga, nalezy zwrdci¢ uwage na nadprzyrodzony charakter iluminacji augustyf-
skiej. Augustyn dal tu podstawy do péZniejszego mistycyzmu chrzefcijanskiego
w filozofii §redniowiecznej.

Obraz czlowieka, ukazany przez $§w. Augustyna, nastawiony jest na po-
szukiwanie wyzszych wartosci. Mimo powiazania z materia, ukierunkowany jest na
warto$ci trwale i wickuiste. Szuka Absolutu. Slad ma w sobie, poniewaz sam
stanowi imago Dei, ktorego elementami sa: umyst (pamigé), wiedza (inteligencja),
mito§¢ (wola).

Wszystkie rzeczy wyszly od Boga i do niego maja powrdcic. Jest to mysl
pochodzenia plotyfiskiego, ujeta jednak przez §w. Augustyna po chrzeScijafisku.

Powr6t jest mozliwy i zapewniony, gdyz kazdy byt stworzony, naznaczony jest
§ladem Bozym. Augustyn podkre§la obowiazek tego powrotu. Nie wolno nam
pozostawaé tylko przy stworzeniu i w nim spocza¢, zapomnie¢ o celu ostatecznym
Bogu. Stopnie powrotu prowadza od zewnetrznych do wewngtrznych, od wewnet-
rznych przez duchowe, coraz wyzej. Poniewa? uczyniles nas Boze dla siebie
[ niespokojne jest serce nasze, dopdki nie spocznie w Tobie®.

V. SW. ANZELM Z CANTERBURY

Po okresie filozofii starozytnej, Encyklika charakteryzuje filozofi¢ Srednio-
wieczna. Ujmuje ja réwniez w aspekcie relacji wiary i rozumu.

Na czolo wysuwaja si¢ §w. Anzelm, §w. Bonawentura i §$w. Tomasz z Akwinu,
Encyklika okrela ich jako trzech wybitnych przedstawicieli filozofii §redniowiecz-
nej, ktérzy pozostawili po sobie wybitne dzieta mysli o wysokiej warto§ci, na miarg
mistrzow filozofii starozyinej®.

Z tej triady Encyklika najwiecej miejsca po§wigca $w. Tomaszowi z Akwinu
i jego filozofii*!, nieco mniej §w. Anzelmowi z Canterbury?. W dalszej kolejnoéci
jest §w. Bonawentura®. Z innych wspominany jest tylko §w. Albert Wielki**
Encyklika zwraca uwage na role w filozofii, jak i w teologii, jaka odegralo
w XIII w powstanie uniwersytetéw?, jak i na schytkowy okres filozofii §rednio-
wieczne;j®

 Augustinus, Confessiones I, 1, 1; PL 32, 661; FR 41.
% Tamze 74. Por. P. Henrici, jw., s. 638.
2l FR 43-45, 58, 61, 74, 78.
2 Tamze 14, 42, 74.
3 Tamze 74, 105.
Tamze 45, 74.
Tamze 45.
2 Tamze 48.
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Sprébuje spojrzeé na wymienione w Encyklice sylwetki filozoféw, ujmujac ich
w porzadku historycznym, jak i na wymienione wyzej istotne momenty dla filozofii
§redniowieczne;j.

Sw. Anzelm z Canterbury (1033-1109). Byt typowym przyktadem uczonego
Sredniowiecza, dla ktérego Europa nie posiadata granic. Pochodzit z Piemontu,
z doliny i okolicy Aosty. Studiowal w Normandii w klasztorze w Bec, gdzie tez
wstapit do Benedyktynéw, p6Zniej byl w nim przeorem i opatem. W 1093 r. zostal
biskupem Canterbury i prymasem Anglii. Znany jest ze swoich pism Monologium,
Proslogion, o istnieniu i naturze Boga, De veritate, De grammatico, o treSci
logicznej, czy wreszcie z pism wyraZnie teologicznych, Cur Deus homo, De casu
diaboli, De conceptu virginali et de originali peccato, De processione Spiritus
Sancti, jak i z polemiki z Gaunilonem i obfitej korespondencji.

Sw. Anzelm wyr6znia dwa rodzaje dowodéw na istnienie Boga, mianowicie:
aposterioryczne i aprioryczne.

Dowody aposterioryczne sa zawarte w Monologium. Cechuje je dowodzenie,
ktére zmierza od skutku do przyczyny, w tym wypadku do Boga jako do Pierwszej
Przyczyny. Sw. Anzelm podaje tu dowody oparte na dobroci, ze stopniowania
doskonatoéci, z przyczynowoSci.

Bardziej znany jest dowdd aprioryczny §w. Anzelma, podany w jego Pro-
slogionie. Bog ujety jest tam znamiennymi stowami §w. Anzelma, odnotowanymi
na stronach Encykliki: O Panie, nie tylko jeste$ tym, czego nie zdola przewyzszyé
nic, co moZemy pomysle¢ (non solum es quo maius cogitari nequit), ale jestes
wiekszy niZ wszystko, co mozna pomysle¢ (quiddam maius quam cogitari possit) (...)
Gdybys nie byt taki, moina by pomysle¢ o czyms wiekszym od Ciebie, 1o jednak jest
niemozliwe*’.

Tok argumentacji tego dowodu jest nastepujacy: Czlowiek posiada w swoim
umysle pojecie Boga jako istoty najdoskonalszej. W§réd doskonatosci boskich musi
znaleZ¢ sie istnienie Boga, w stopniu najdoskonalszym. A wigc Bdg istnicje.
Dowéd ten, ze wzgledu na specyficzne wnioskowanie, wywotal wiele dyskusji, ale
tez przyni6st stawe jego autorowi.

Jeszcze za 7ycia §w. Anzelma dowdd ten spotkal sie z krytyczna ocena
Gaunilona, zakonnika z Marmoutier w jego Liber pro insipiente. Zarzucilt $w.
Anzelmowi, Ze z posiadania przez umyst pojecia istoty najdoskonalszej nie wynika
jej istnienie w rzeczywistoSci. Uwazal, iz aby wyprowadzi¢ jakie§ przymioty
7 istoty, nalezy uprzednio ustali¢, czy ona rzeczywiscie istnieje.

Dowéd §w. Anzelma dat okazje do niekoficzacych si¢ dyskusji. Sw. Tomasz
7 Akwinu, John Locke, Kant, nie przyjmowali tego dowodu. Sw. Bonawentura,
Duns Szkot, Kartezjusz, Leibniz i Hegel, opowiadali si¢ po stronie §w. Anzelma,
wprowadzali jednak do tego dowodu pewne modyfikacje®.

Inny wazny problem podjety przez §w. Anzelma to stosunek wiary do rozumu,
wyrazony w zasadzie: Iides quaerens intellectum. Wprawdzie ta zasada Sw.
Anzelma nie zostala w Encyklice wymieniona wprost, jednak do niej nawiazuje,

7 Tamze 20.
# Szerzej ma temat dowodu §w. Anzelma M. Gogacz, Problem istnienia Boga u Anzelma
z Canterbury, Lublin 1961.
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akcentujac role rozumu we filozofii Anzelma i wplyw na jego interpretacje ze
strony ujecia jego intellectus fidei.

Sw. Anzelm przyjmowat dwa zasadnicze Zrédia poznania: wiare i rozum. Wiara
opiera sie na Bogu i jego Objawieniu. B6g ze swej istoty jest bytem z siebie i przez
siebie (aseitas). Z tej istoty wynikaja dalsze przymioty, mianowicie: niezlozono$¢,
niezmienno$¢, wieczno$¢. Przypisywal Bogu doskonalo§¢ poznania i wiedzy. Bog
jest stworca wszystkich rzeczy. Rézni si¢ od nich swoja transcendencja. Rozum
oznacza najwyzszy stopien poznania czlowicka. W koncepcji czlowieka $w.
Anzelm przyjmuje stanowisko platofisko-augustyfiskie. Dusza i cialo to odrgbne
substancje, polaczone tylko przypadloSciowo. Dusza ludzka dziala przez wole
i rozum, co pozwala jej w poznaniu si¢ega¢ ku poznaniu Boga.

Jaki jest stosunek wiary do rozumu? Zdaniem §w. Anzelma fides quaerens
intellectum — wiara poszukujaca rozumu, szukajaca uzasadnienia w argumentacji
roZumowej.

Sw. Anzelm opowiada si¢ za pierwszefstwem wiary wobec rozumu, przyjmuje
jednak mozliwo§¢ rozumowego poszukiwania prawdy. Zadaniem rozumu jest
bowiem poszukiwanie sensu i uzasadniefi, prowadzacych do zrozumienia tre§ci
prawdy wiary.

Sw. Anzelm przyjmuje, iz wiara wyprzedza zrozumienie i jest norma dla
rozumu. Wynik rozumowania jest wyznaczony przez wiar¢ i winien byé z nia
zgodny. Nie oznacza to jednak, aby pierwszefistwo wiary bylo wymierzone
w poszukiwania rozumu. Ma on tutaj specyficzne zadania. Jego rola polega raczej
na poszukiwaniu sensu, — podaje Encyklika — na odkrywaniu rozumowych
uzasadnieri, ktdre pozwolq wszystkim uzyskaé pewne zrozumienie tresci wiary™.

Encyklika zwraca uwage przy pogladach §w. Anzelma, iz przedmiotem po-
znawczego dazenia rozumu jest prawda. Rozum zmierza do jej coraz pelniejszego
poznania. Jest to zarazem przedmiot jego umilowania. Im bardziej jest on
umilowany, tym wicksze jest dazenie do zglebienia jego prawdy™.

W dazeniu do poznania prawdy rozum dochodzi do pewnego momentu, kiedy
u§wiadamia sobie kres swoich mozliwosci. Przechodzac rézne etapy swojej drogi
poznawczej, rozum zdaje sobie sprawe ze swych ograniczonych mozliwosci
i poznawczego kresu, staje przed czym$, co jest dla niego niepojete. Tu juz
zachodzi na granice wiary. Mozna wiec za Encyklika powiedzieé: wiara domaga
sie, aby jej przedmiot zostat poznany przy pomocy rozumu; rozum, osiqgajqce szciyt
swoich poszukiwar, uznaje, jak konieczne jest to, co ukazuje mu wiara.

V. POWSTANIE UNIWERSYTETOW

Kolejne partie Encykliki zwracaja uwage na role, jaka odegralo powstanie
uniwersytetow w XIIT w. Stanowito ono okazje do nawiqzania blizszych zwiqzkow
teologii 7 innymi naukami®*. Encyklika nie méwi blizej o jakie nauki tu chodzi, ale

® FR 42; Por. M. Tomaszewski, jw., s. 134-136.
* FR 42; Por. M. Kowalczyk, jw., s. 29.

3 FR 43.

¥ Tamze 45.
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zapewne ma tu na my§li recepcje arystotelizmu nie tylko jako filozofii, lecz
rowniez jako fizyki. Dochodza tu inne nauki, miedzy innymi biologia, zoologia,
matematyka, nauki techniczne. Charakterystycznym przyktadem lacznosci teologii
z innymi naukami moga by¢ Albert Wielki, Roger Bacon, Robert Grosseteste, Piotr
z Maricourt, Piotr Hiszpan.

W XIII w. zaczely sie tworzyé ofrodki szkolne, ktére slynely z poziomu
nauczania i cieszyly si¢ popularno$cia nauczycieli i uczniéw. Zyskiwaly rézne
przywileje koScielne i pafistwowe, w tym uzyskaly réwniez mozliwo§¢ nadawania
stopni naukowych. Doprowadzilo to do powstawania uniwersytetéw. W Pary7u
stanowily one universitas magistrorum et scholarum, a wigc byly wszechnica
nauczycieli i studentéw. Na czele uniwersytetu stat kanclerz, ktérym byl miejscowy
biskup lub jego przedstawiciel. Pierwszym i podstawowym wydzialem byla
facultas artium. Przedstawicielem grona studiujacych i wykladajacych na tym
wydziale byl obieralny rektor. Wydzial ten podstawa do kontynuacji dalszych
studiow na wydziatach teologii, prawa i medycyny.

Najstarsze uniwersytety powstaly w Paryzu i Bolonii (ok. 1200 r.), nastepnie
w Oksfordzie (ok. 1214 r.), Neapolu (1224 r.). W XIII w. powstaly réwniez studia
generalne Dominikanéw w Kolonii i Neapolu.

Uniwersytet w Paryzu zajal czolowe miejsce w Sredniowiecznym szkolnictwie
wyzszym, szczegdlnie w zakresie filozofii i teologii katolickiej. Byl modelem
wzorcowym dla innych szkét w tym zakresie. Uniwersytet w Bolonii znany byl
z medycyny, uniwersytet w Padwie z prawa, uniwersytety angielskie w Oxfordzie
i Cambridge z nauk przyrodniczych.

Powstanie uniwersytetu paryskiego zbieglo si¢ z rozpoczeciem dzialalnoSci
nowych zakonéw, mianowicie Franciszkandw w Asyzu we Wloszech i Dominika-
néw w Prowansji w poludniowej Francji. Jeszcze przed 1220 r. zakonnicy obydwu
zakonéw mieli swoje klasztory w Paryzu, cz¢§¢ z nich podjela studia na uniwer-
sytecie paryskim. Wkrétce mogli podja¢ na tym samym uniwersytecie wyklady.

Obydwa zakony wkrétce mogly poszczycié sie wybitnymi przedstawicielami
z zakresu filozofii i teologii. Przedstawicielem Franciszkan6w byl §w. Bonawen-
tura, a Dominikanéw §w. Albert Wielki i §w. Tomasz z Akwinu. Inne zakony mniej
aktywnie uczestniczyly w éwczesnym zyciu naukowym, jednak nie mialy tak
wplywowego znaczenia jak Dominikanie, czy Franciszkanie.

Wiek XIII byl okresem recepcji, jak i interpretacji arystotelizmu w Europie
zachodniej. We wczesnym Sredniowieczu znano w Europie niektére pisma,
Arystotelesa, nazywane ogélnie Logica vetera, mianowicie logiczne De inter-
pretatione, Kategorie Arystotelesa dzicki przektadom Boecjusza. W XII w. znane
staly si¢ dalsze pisma logiczne Arystotelesa, mianowicie Analityki, Topiki, Sofiz-
maty, okre§lane jako Logica nova. Z tych powodéw Arystoteles do potowy XIII w.
byt tylko autorytetem w zakresie logiki i teorii poznania. Recepcja innych pism
i czescei filozofii nastgpowala w tym czasie powoli.

Dochodzace na zachéd Europy tlumaczenia pism Arystotelesa wywolywaty
sporo dyskusji.

Na skutek wielu ttumaczefi czesto dochodzily one w wersji neoplatofiskie;.
Neoplatofiskie dzieto Liber de causis dlugo przypisywano Arystotelesowi. Niektore
pisma Arystotelesa mialy z racji swego przeznaczenia charakter dyskusyjny
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i szkolny. Warto tez przypomnie¢, iz ani on sam, ani jego filozofia, niec miaty
chrzefcijanskiego charakteru. Opory budzila filozofia Arystotelesa wobec roz-
wiazan takich tematdw, jak: Opatrzno§é Boza, stworzenie §wiata, nieSmiertelnos¢
duszy ludzkiej, wolno§¢ woli. Wszystko to utrudnialo recepcje filozofii Arys-
totelesa przez my§l chrzeScijaiiska. Doszlo nawet w 1210 r. na synodzie w Sens do
zakazu wykladania na uniwersytecic w Paryzu pism filozoficznych i przyrod-
niczych Arystotelesa, a w 1231 r. do zalecenia papieza Grzegorza IX, aby podda¢
rewizji teksty pism Arystotelesa z zakresu filozofii przyrody. Jednak juz od 1255 r.
pisma Arystotelesa byly wykladane bez przeszk6d na wydziale artium, a potem i na
wydziale teologii.

W 1277 r. doszlo jednak w Paryzu do potegpienia arystotelizmu. Z koncem 1276
r. Siger z Brabantu i grupa jego zwolennikéw opuscita Paryz. Papiez Jan XXI,
zaniepokojony wplywami i interpretacjami arystotelizmu, zlecit biskupowi pary-
skiemu Stefanowi Tempier, przebadanie zaistnialej sytuacji. Powotana w tym celu
komisja teologéw zalecila radykalne wnioski. Biskup Tempier potepil 219 tez
filozoficznych, przewaznie pochodzenia arystotelesowskiego, w interpretacji awer-
roistycznej.

Stanowisko biskupa Tempier niewatpliwie przekraczato jego kompetencje. Od
strony uniwersyteckiej byla to wyraZna interwencja wydziatu teologicznego w zby-
tnig samodzielno§¢ i nowe poglady wydzialu artium.

VI. $W. BONAWENTURA

Bonawentura (Jan Findanza) urodzit si¢ w 1221 r. w Bagnorea kolo Viterbo.
Wstgpil do Franciszkanéw. Studiowal w Paryzu, gdzie po zakoficzeniu studiéw
wykladal. Zostal generalem Franciszkanéw, a w 1272 r. kardynalem biskupem.
Uczestniczyl w soborze w Lyonie. Zmarl w 1274 r. Jest Doktorem Kosciola.

Pisma jego mialy wyrazny wydZzwick teologiczny, a nawet mistyczny. Filozofia
byla mocno skryta w tekstach teologicznych. Uzywana przez niego terminologia
arystotelesowska zawierala w sobie nowe tredci, blizsze §w. Augustynowi niz
Arystotelesowi.

Bonawentura wyraznie oddzielal od siebie filozofi¢ i teologi¢. Filozofia
oznaczata dla niego naturalne poznanie rozumowe. Ze wzgledu jednak na grzech
pierworodny §wiatlo rozumu zostalo do tego stopnia przyémione, iz czlowiek nie
jest w stanie unikna¢ biedu. Potrzebna jest pomoc wiary, ktéra uzycza sil, aby
wznie§¢ si¢c wyzej i przede wszystkim, aby uniknaé bledu.

Taka wlasSnie filozofia, ktéra korzysta z pomocy wiary, postepuje wlasciwa
droga i umozliwia czlowiekowi powrét do Boga.

Swiat zostat stworzony z niczego przez Boga. Ciala sa zbudowane z materii
i form §wietlnych. Im wigcej zawiera Swiatta, tym wyzej stoi w porzadku natury.

Bég jest pierwowzorem bytoéw stworzonych i Zrédlem idei. Od Boga zstgpuje
§wiatlo w dol, aby nas wznie§¢ na wyzyny. Czlowiek postrzega to S$wiatlo
w poznaniu, ale droge moze przebywaé tylko z pomoca laski i w lasce.
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Poznanie Boga wedlug Bonawentury odbywa si¢ na trzech plaszczyznach.

Pierwsza opiera si¢ na odnalezieniu §ladéw i cieni w §wiecie zmystowym.

Boga mozna pozna¢ ze stworzef. Jest w nich zawarte podobiefistwo lub
na§ladownictwo. Caty wszech§wiat jest swego rodzaju ksiega, w ktérej mozna
odczytywaé Boga i jego dziela. Jest to wedlug Bonawentury wkroczenie na droge
do Boga. Bonawentura zwraca uwage na mozliwos¢ dostrzezenia obecnosci Boga
w ruchu, porzadku, w wymiarze pigkna i dyspozycji rzeczy. Wszystko bowiem
domaga si¢ odnalezienia przyczyny. Najwazniejsze jest otwarcie czlowieka na
obecno§¢ Boga. Bonawentura traktuje te dowody jako cof oczywistego.

Druga droga rozpoczyna si¢ od poznania siebie. Bonawentura wychodzi
z zalozenia, za Janem Damascefiskim, iz idea Boga jest ludziom wrodzona.

Cziowiek poszukuje prawdy i pragnie madrosci, zwlaszcza wiecznej. Jest to
mozliwe tylko wowczas, gdy czlowiek juz ma jaka$§ wiedze o istnieniu madrosci
wiecznej czyli Boga. Podobnie jest ze szczeSciem. Zdaniem Bonawentury idea
Bytu najwyzszego musi by¢ wrodzona.

Czlowiek winien poszukiwaé Boga w swej duszy. Zwracamy si¢ tu do samego
Boga wprost. W duszy znajdujemy nie tylko ciefi Boga, ale wprost jego obraz. Jest
to mozliwe dzigki temu, iz intelekt nasz zlaczony jest z wieczng prawda. Obraz
Boga jest wlany w dusze ludzka.

Z faktu obecno$ci Boga w nas, Bonawentura przechodzi do stwierdzenia
istnienia Boga. Nawiazuje tu w jakim§ sensie do dowodu ontologicznego $w.
Anzelma z Canterbury. Nie mozemy bowiem my$le¢ o Bogu jako o nieistniejacym,
gdy7 jest on w nas 7 racji wewngetrznej koniecznosci jego istnienia.

Trzecia plaszczyzna poznania to poznanie mistyczne Boga.

Dusza w czlowieku wedlug Bonawentury jest jedna. Sama stanowi substancje
duchowa, intelektualna. Jest obdarzona zdolnoscia intelektualnego poznawania
i wiekuistego trwania po Smierci ciala. Jest tez forma organiczna ciala, ktére
ozywia. W tym sensie wypelnia tez funkcje zmyslowe. Na szczegdlna uwage
zastuguja tu funkcje zmyslowe poznawcze. Material zmyslowy jest tu tworzywem
dla poznania rozZumowego.

To ujecie filozofii Bonawentury zdaje si¢ popiera¢ Encyklika, przytaczajac
w swym zakoficzeniu znamiennym tekst z Itinerarium mentis in Deum S$w.
Bonawentury o czlowicku: nie wystarczy mu lektura, ktdrej nie towarzyszy skrucha,
poznanie bez poboznosci, poszukiwanie bez porywow zachwytu, roztropnosé ktora
nie pozwala cieszy¢ si¢ niczym do korca, dziatanie oderwane od religijnosci,
wiedza oddzielona od mitosci, inteligencja pozbawiona pokory, nauka, ktorej nie
wspomaga taska Boza, i refleksja nie oparta na wiedzy natchnionej przez Boga™.

VIL. $W. ALBERT WIELKI

Sw. Albert Wielki i §w. Tomasz z Akwinu przyjmujac powiazanie filozofii
z teologia, opowiadali si¢ jednak za autonomia w badaniach r6znych nauk®.

3 Tamze 105.
* Tamze 45; por. M. Kowalczyk, jw., s. 29; M. Tomaszewski, jw., s. 143 n
H. Waldenfels, jw., s. 114.
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Sw. Albert Wielki (ok. 1206—1280), po studiach w Bolonii i Padwie, a potem po
wstapieniu do Dominikanéw, kontynuowal je w Kolonii i Paryzu, gdzie réwniez
wykladal. Jego znakomitym uczniem byl §w. Tomasz z Akwinu.

Dziatalno§¢ naukowa Alberta mozna uja¢ na kilku plaszczyznach. Obejmuje
ono nauczanie teologiczne i wczesne pisma teologiczne. W péZniejszym okresie
pojawia si¢ zainteresowanic filozofiag neoplatonska. Na koncowe lata przypada
okres arystotelesowski.

Wplyw na zainteresowanic Arystotelesem mialy postepy arystotelizmu, jakie
daly si¢ zaobserwowaé na wydziale artium w Paryzu. Albert Wielki zdawal sobie
sprawe, iz nic jest mozliwa bierna postawa mySli chrze$cijanskiej wobec nauki
grecko-arabskiej. Rozpoczal komentowanie i parafrazowanie pism Arystotelesa
i wzbogacanic go o aktualne zdobycze wspédlczesnej nauki, w tym réwniez
z zakresu nauk szczegblowych, szczegdlnie z dziedziny przyrody, alchemii,
zoologii.

Ocena Alberta Wielkiego jako uczonego, a tym bardziej jako filozofa nie jest
prosta. Pisma jego zawieraja rézne orientacje filozoficzne, gléwnie neoplatonizm
i arystotelizm. Niewatpliwic swoim dorobkiem i nawiazaniem do starozytnej
tradycji filozoficznej greckiej, szczegllnie Arystotelesa, przygotowal nastgpne
pokolenia do jego pelnej recepcji przez mys§l chrzescijafiska.

Byt tez wielkim kompilatorem, encyklopedysta. Jest to jedna z najtrudniejszych
postaci do oceny i miejsca, jakie zajmuje w filozofii Sredniowiecznej. Ciagle jest
jeszcze w sferze badafl i analiz, ale rownocze$nie stanowi klucz do wyja$niania
orientacji filozoficznych w wiekach nastgpnych.

VIII. $W. TOMASZ Z AKWINU

Kolejna czolowa postaé filozofii Sredniowiecznej, obszernie potraktowana
w Encyklice, to §w. Tomasz z Akwinu®.

Petni on w dziejach Sredniowiecza znamienna role. Do jego czaséw cala mysl
S§redniowieczna byla pod wplywem chrzescijafskiego neoplatonizmu, co znalazlo
swoj wyraz w skrajnym spirytualizmie, negacji elementu cielesnego w czlowicku.

Na obrzezach Europy (Bagdad, Cordoba, Toledo) kwitla rozwinieta kultura
arabska. Stykali si¢ z nig gléwnie uczestnicy wypraw krzyZzowych. Wysoki byl tez
poziom filozofii arabskie;j.

W XIII w. na teren Europy dociera, poprzez liczne przeklady, filozofia
Arystotelesa. Nie byl to Arystoteles autentyczny, grecki, lecz arabski, przekazany
w tlumaczeniach i komentarzach przez Arab6éw, pomieszany z interpretacjami
neoplatofiskimi. Filozofia arystotelesowska fascynowala umysly Europejczykow
jako co§ nowego dla kultury chrzedcijanskiej. Niosla tez pewne niebezpieczenstwo.
Arystoteles przyjmowal bowiem istnienie Boga, ale nie byl on dla niego Opatrzno$-
cia. Arystoteles przyjmowal istnienie duszy, ale byl przeciwny nieSsmiertelnosci
indywidualnej czlowieka. NieSmiertelno$¢ wiazat z ludzkoscia, a nie poszczegdl-

3 Por. W. Strézewski, Sw. Tomasz z Akwinu w encyklice Fides et ratio, Znak 527 (1999),
s. 57-70; K. Tarnowski, jw, s. 10; M. Tomaszewski, jw., s. 143 n.
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nymi ludZmi. W konsekwencji wolno§¢ i odpowiedzialno$¢ za postgpowanie
obejmowala nie czlowieka, lecz ludzko§¢.

Dochodzily jeszcze inne niebezpieczefistwa. Filozofia neoplatonska, a za nia
augustynska, nie pozwalaly na rozréznienie filozofii od teologii.

Kosciolowi zagrazaly inne sprawy: doczesna potgga papiestwa, niski stan
umystowy i moralny duchowiefstwa. Sen papieza Innocentego III: rysujacy si¢
gmach KoSciola, podtrzymywany przez §w. Franciszka, mial swoje uzasadnienie.
Pomoc szla nie tylko ze strony zakonu zebraczego §w. Franciszka. W aspekcie
intelektualnym nadeszta ona od strony Dominikanéw, wéréd ktérych poczesne
miejsce zajmuje doktryna §w. Tomasza z Akwinu.

Pierwszym charakterystycznym rysem filozofii Tomasza z Akwinu jest jej silne
powiazanie z szeroka tradycja historyczna. Badajac geneze tomizmu widzimy, ze
rodzi sie on u zbiegu wielkich pradow kulturowych starozytnosci i wczesnego
Sredniowiecza: platonizmu, arystotelizmu, hellenizmu i arabizmu, poganstwa
i chrzedcijaiistwa. Tomasz wiele zawdzigcza swoim poprzednikom.

Synteza Tomasza opanowuje i przerasta wszystkie swoje Zrédia. Nie jest to
eklektyzm, lecz synteza, chociaz o inspiracji gleboko tradycyjnej. Encyklika
okresla ja jako dialogiczng relacje, jaka potrafit nawiazaé ze wspoélczesna sobie
my$la arabska i zydowska®.

Problem zasadniczy, przed ktérym staneli zaréwno filozofowie arabscy i zydo-
wscy, jak i chrzeScijanscy XII wieku, byl nastgpujacy: jak przezwyciezy¢ anty-
nomie, co najmniej pozorne, arystotelizmu i platonizmu? — Wszyscy uwazali, ze
nie mozna poswieci¢ jednego systemu dla drugiego. Nikt jednak nie podjat proby
syntezy dwdch wielkich pradéw umystowych, ktére dominuja w historii filozofii
i przedstawiaja dwa wielkie kierunki mozliwe dla mys$li ludzkiej: realizm i idea-
lizm. Syntezy tej dokonat w duzej mierze Tomasz z Akwinu. Niekiedy przedstawia
si¢ go jako myf§liciela, ktory zdecydowanie poszedl za Arystotelesem przeciw
Platonowi. Poglad ten w odniesieniu do calodci filozofii jest uproszczeniem.
Tomizm charakteryzuje stanowczy powrét do podstawowych tez arystotelizmu, ale
takze wzbogacenie metafizyki Arystotelesa niektérymi zagadnieniami platofiskimi.

Encyklika wymienia tu zastuge §w. Tomasza, piszac: W epoce, gdy chrzeScijan-
scy mySliciele odkrywali na nowo skarby filozofii starozvinej, a Scislej arys-
totelesowskiej, wielkq zastugq Tomasza bylo ukazanie w pelnym swietle harmonii
istniejqcej miedzy rozumem a wiarq. Skoro zardwno Swiatto wiary, jak i Swiatlo
rozugm pochodzq od Boga — dowodzit — fo nie mogq sobie wzajemnie zaprze-
czac”’.

Drugi wazny problem, podejmowany przez Encyklike w odniesieniu do §w.
Tomasza, to stosunck wiary do rozumu, filozofii do teologii.

Wiara i wiedza stanowia odrebne dziedziny. Niektére problemy, jak istnienie
Boga, nie§miertelno$¢ duszy ludzkiej, sa objawione, ale réwniez dostepne cztowie-
kowi, droga poznania naturalnego. Inne prawdy, np. o Tréjcy §w., o grzechu
pierworodnym, o wcieleniu, sa tylko prawdami objawionymi. Niektére prawdy
objawione przekraczaja mozliwo$ci rozumu, prawda objawiona nie jest jednak

% FR 43.
% Tamze.
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nigdy sprzeczna z rozumem. Teologia opiera si¢ na objawieniu, filozofia za$ na
prawdach rozumowych.

Sw. Tomasz. wyodrebniajac osobne cele filozofii i teologii, wskazujac na ich
odrebne metody, ktérymi si¢ postuguja, mocno akcentuje ich wspétprace. Uwaza,
ze zaréwno wiedza stworzona, jak i Objawienie, pochodzace od Boga, nie moga
by¢ wzgledem siebie przeciwstawne, gdy pochodza z tego samego 7zrédia. Za-
kresowo tacza si¢ 1 wiaza w prawdzie i w przeciwstawieniu wobec prawdy, wobec
bledu.

Myél ta w Encyklice ma swoje uzasadnienie w gloszonej przez §w. Tomasza
z Akwinu tezie o madrosci Bozej, bedacej darem Ducha §w., ktéra wprowadza
w poznanie rzeczywistosci Bozych®. Madros¢ ta, jak powiada §w. Jakub — zstepuje
z gory (Jk 3,17) i znajduje swéj przejaw w dwoch, uzupelniajacych si¢ formach
madrodci: filozoficznej i teologicznej. Filozoficzna opiera swoje badania na
rzeczywistoSci naturalnej, natomiast przedmiotem madroSci teologicznej jest Ob-
jawienie. Bada ona tre§¢ wiary i stara si¢ dochodzi¢ do istoty i tajemnicy samego
Boga®.

Ponadto zwiazek wiary i rozumu jest wymagany jeszcze w innym punkcie.
Wiara jest bowiem potrzebna dla czlowieka odno$nie tych prawd, ktére sa
wprawdzie konieczne do jego zbawienia, ale nic moga by¢ poznane rozumowo,
z racji jego niedoskonalo$ci. Jezeli natomiast chodzi o prawdy, ktére sa dla
czlowicka konieczne, ale mozliwe do poznania réwnicz droga rozumowa, to
zdaniem §w. Tomasza konieczne jest najpierw ich przyjecie przez wiare.

Ogolnie mozna powiedzieé, 7e rola filozofii wzgledem teologii polega na tym,
ze daje jej racjonalne uzasadnienie. Poprzez przedmiot swoich badan, jakim jest
natura, — pisze Encyklika — moze prowadzi¢ do zrozumienia Objawienia Bozego.
Wiara ze swej strony o§wieca i doskonali rozum, podnosi go do poznawania
tajemnicy samego Boga. W tym sensie Encyklika méwi o rozummnosci wiary
wedlug §w. Tomasza z Akwinu. Jest w pewien sposéb czynnosciq mysli. Rozum
przyjmujac stwierdzenia wiary nie dziata przeciw sobie, lecz dokonuje §wiadomego
wyboru®.

Wiedze, zajmujaca si¢ tymi prawdami wiary, do ktérych intelekt moze dojsé
sam, nazywa Tomasz teologia naturalna, ktéra rézni si¢ od teologii nadprzyrodzo-
nej, opartej na Objawieniu. Teologia naturalna opiera si¢ na zalozeniach filozoficz-
nych, druga za$§ na prawdach objawionych.

Teologia naturalna, oparta na refleksji przyrodzonej cztowieka, jest czescia
filozofii ogdlnej, zwanej filozofia bytu. Najczesciej uzywa sie okreslenia filozofia
Boga. Przedmiotem tej filozofii jest to, co jest, co istnieje. Ale to malo. Analizowa-
nie czego§ co jest, moze by¢ przedmiotem nauki szczegétowej, np. dom, czlowiek.
Analizowanie natomiast czego§ istniejacego, nosi w sobie znamiona my$lenia
filozoficznego. Jest to filozofia bytu, zwana réwniez metafizyka. Czlowiek w aspe-
keie metafizyki analizuje rzecz od tej strony Ze jest, ze istnieje i doszukuje si¢ racji
ostatecznych tego istnienia, a wigc istnienia pierwszego, bytu absolutnego.

% Tamze 44.
% Tamze.
40 Tamze 43; Por. F. Lawrence, jw., s. 228.



124 KS. MARIAN BORZYSZKOWSKI

Wedlug §w. Tomasza z Akwinu podstawowym elementem rzeczywistosci jest
byt, czyli to co istnieje. Rzeczywisto$é sktada sie z wielu bytéw, realnie od siebie
réznych. Ta wielo§¢ nie jest dzietem mysli, lecz istnieje od niej niezaleznie.

Zdaniem §w. Tomasza z Akwinu kazdy byt skoficzony, a wiec kazdy poza
bytem absolutnym jest ztozony z istoty i istnienia, czyli treSci. Tomasz z Akwinu
opowiada si¢ za pierwszenstwem istnienia przed istota. Mocno akcentuje rozréz-
nienie istoty od istnienia.

U Sw. Tomasza z Akwinu trzeba podkre§li¢ znaczenie istnienia w jego
koncepcji bytu. Stanowi ono dopelnienie doskonatoéci bytowej. U Dunsa Szkota
istnienie jest traktowane tylko jako jedna z ostatnich, mniej naleznych cech
bytowych. Mocne podkreslenie istnienia u §w. Tomasza sprawia, ze kazdy byt
poprzez istnienie styka si¢ z Bogiem.

Sw. Tomasz z Akwinu uwaza, Ze czlowiek za pomoca swojego rozumu, bez
pomocy Objawienia, moze pozna¢ nie tylko jego istnienie, lecz takze i istote. Jest
rzecza oczywista, ze zadne slowo w takim wypadku nie moze byé uzyte w tym
samym znaczeniu odno$nic Boga, jak i réwnocze$nie odnoénie stworzenia. Z tej
racji ratuje czlowieka poznanie negatywne Boga, ktére polega na tym, Ze poznaje
sie co§ co jest w stworzeniu i nastepnie odnosi w stopniu najwyzszym do Boga,
ktérego nie jesteSmy w stanie zdefiniowaé, okredli¢, z racji jego doskonalosci.
O wiele latwiej mozna powiedzie¢, czym Boég nie jest, np. ruchem, zmiana,
zlozono$cia. Dochodzimy w ten spos6b do przyjecia tezy, ze Bog jest bytem
nieruchomym, niezmiennym, absolutnie prostym.

Mozliwe jest tu rOwniez zastosowanie poznania analogicznego, uwzgledniaja-
cego pewne podobiefistwa. Pomiedzy przyczyna a skutkiem zachodzi z konieczno-
§ci zwiazek i podobiefistwo. Kiedy przyczyna jest nieskoficzona, a skutek skoi-
czony, w bytach stworzonych znajduje si¢ tylko ciefi doskonatosci tego, co
w przyczynie Pierwszej.

Szczegbdlnym przyktadem poznania analogicznego jest poznanie istnienia Boga.
Jest ono istnieniem samym w sobie, istnienie wszystkiego innego uczestniczy
w bycie absolutnym.

Bég jest bytem czystym, nie jest zlozony, stad wynika jego absolutna prostota.
Jest duchem. Inaczej w bytach cielesnych, stworzonych, ktére cechuje ztozonosé.

Zrédio wszelkiego istnienia, ktére musi by¢ istnieniem koniecznym, aby mogto
udziela¢ istnienia niesamoistnego, musi by¢ istnieniem utozsamiajacym sie z istota.
Tomasz nazywa je Bogiem. Bég jest pelnym urzeczywistnieniem bytu. Nie ma
w nim zadnej mozno§ci. Jest bytem najdoskonalszym. Stanowi samoistne istnienie,
stosownie do stéw Pisma §w. Jam jest, ktory jest (W) 3,14).

Przegladajac dzieje filozofii §redniowiecznej w ujeciu encykliki Jana Pawla II
Fides et ratio, miejsce filozofii §w. Tomasza z Akwinu jawi si¢ w niej wyraZnie.
Encyklika przytacza tu szereg argumentéw wewnetrznych, bardzo wysoko ocenia-
jacych te filozofig, jak i zewnetrznych w postaci wypowiedzi papiezy, wypowiada-
jacych sie o niezréwnanej wartosci filozofii sw. Tomasza 7 Akwinu®'. Papiez Leon
XII w encyklice Aeterni Patris nazwal §w. Tomasza z Akwinu ,apostolem
prawdy”. Jego filozofia jest rzeczywiscie filozofiq bytu, nie za$ filozofiq prostego

‘1 FR 57.
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Zjawiska. Zachgcal w niej do studiéw nad my§la §w. Tomasza z Akwinu i filozofia
scholastyczna. Apel Leona XIII, zawarty w encyklice Aeferni Patris spotkal sig
z zyczliwym przyjeciem filozoféw, teologéw i historykéw. Zaowocowal pojawie-
niem si¢ licznych kierunkéw, nawiazujacych wprost lub posrednio do mysli §w.
Tomasza z Akwinu. Najbardziej wplywowi teolodzy naszego stulecia, ktorych
przemySlenia i poszukiwania staty sie waznq inspiracjq dla Soboru Watykariskiego
I, zostali uksztattowani przez ten ruch odnowy filozofii tomistycznej*.

Encyklika przytacza wypowiedZ Ojca §w. Pawla VI z okazji 700-lecia §mierci
§w. Tomasza z Akwinu. Papiez cenil go za odwage w dochodzeniu do prawdy,
wolno§¢ w podejmowaniu nowych probleméw §wiata, u podstaw rozwiazania
ktorych byla taczno$¢ wiary z rozumem, §wiata z Ewangelia, natury z nad-
przyrodzonos$cia®.

Te wszystkie racje sktaniaja Jana Pawla II, aby w encyklice Fides et ratio
podkresli¢ uniwersalizm mys§li §w. Tomasza z Akwinu w dochodzeniu do prawdy
obiektywnej i transcendentnej i nieprzemijajqca nowos¢ mysli sw. Tomasza 7 Ak-
winu*.

W §wietle wypowiedzi encykliki Magisterium wielokrotnie chwalito zalety
mysli sw. Tomasza i ukazywalo go jako przewodnika i wzor dla teologow. |...]
Zamiarem Magisterium byto — i nadal jest — ukazanie sw. Tomasza jako
autentycznego wzoru dla wszystkich poszukujqcych prawdy. W jego refleksji
bowiem wymogi rozumu i moc wiary potqczyly sie w najbardziej wzniostej syntezie,
Jjakq kiedykolwiek wypracowata ludzka mysl, jako Ze potrafit on bronic¢ radykalnie
nowych tresci przyniesionych przez Objawienie, nie tamiqc nigdy zasad, jakimi
kieruje si¢ rozum®.

W nawiazaniu do powyzszego stwierdzenia na innym miejscu Encyklika
potwierdza warto$¢ intuicji Doktora Anielskiego i usilnie zaleca studiowanie jego
mysli*S, albowiem w okresie bezposrednim po Soborze Watykanskim II miaty
miejsce pewne zaniedbania wobec nauczania filozofii.

IX. OKRES KONCOWY SREDNIOWIECZA

I wreszcie okres schylkowy i koficowy filozofii §redniowiecznej.

Czas ten znamionuja silne napiecia w dazeniach o wladze w Europie, najpierw
ze strony papieza Bonifacego VIII i kréla Filipa Picknego, potem papicza Jana
XXII i kréla Ludwika Bawarskiego, ktérego popierali teoretycy Marsyliusz
z Padwy, Jan z Janduno, Wilhelm Ockham.

Na lata 1309-1375 przypada niewola Awiniofiska, zakoficzona dopiero wybo-
rem papicza Marcina V na soborze w Konstancji.

Na Wschodzie Turcy czynia dalsze postgpy w opanowaniu Pétwyspu Balkafis-
kiego i w 1453 dochodzi do zdobycia przez nich Konstantynopola. Na kontynencie

42 Tamze 58.

43 Tamze 43.

“ Tamze 45.

4 Tamze 78; Por. H. Wistuba, jw., s. 217.
4 TR 61.
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trwa nieustajaca walka Francji z Anglia, okre§lana jako wojna stuletnia
(1346-1453). Odbija si¢ ona na ludnosci Europy zachodniej, do§wiadczajac ja
réznymi plagami, przede wszystkim glodem, zamieszkami, zarazami.

Niepokdj i radykalizm cechowatl takze Swiat mys$li ludzkiej. Encyklika charak-
teryzuje ten okres w nastgpujacych stowach: Jednakie poczynajqc od pdinego
Sredniowiecza to stuszne rozgraniczenie miedzy dwoma obszarami wiedzy prze-
ksztalcito sie w szkodliwy rozdziat” .

Jedni akcentowali wylacznie wiare jako Zrédlo w poznania, inni poszli
w kierunku drugiej skrajnodci, mianowicie wylacznie rozumu.

Filozofia i teologia byly w XIII w. reprezentowane przez przyjete ogdlnie
kierunki, a wigc gtdwnie Sredniowieczny augustynizm, tomizm, szkotyzm. Popiera-
ty je silne zakony, ktére okreSlone kierunki i ich twércéw przyjmowaly jako swoje.
Uniemozliwiatlo to wyjScie poza t¢ filozofig, gdyz wymagaloby podwazenia
autorytetu zakonnego. Prowadzilo to do rozwoju formalnego poszczegdlnych
kierunkéw filozoficznych, ktéry przejawial si¢ w tworzeniu niezliczonych po-
dzialdw. Nowe myS§li najcze¢Sciej nawigzywaly do jakiej§ wersji arystotelizmu
awerroistycznego (Siger z Brabantu, Jan z Janduno) i nie byly na tyle silne, aby sie
przeciwstawi¢ kierunkom filozofii scholastycznej, gloszonym na uniwersytetach
i popieranym przez zakony.

Szukano nowych drég. Réwnowaga migdzy rozumem a wiara. jaka miala
miejsce u §w. Tomasza z Akwinu, juz u Jana Dunsa Szkota zaczela si¢ zmieniaé
i lekko nachyla¢ w kierunku wiary, nie na tyle jednak, aby zagrazala same;j filozofii.
Uczniowie jednak Dunsa Szkota wyprowadzali konsekwencje i wnioski w duchu
krytyki samego rozumu. Doszedl on do glosu szczegblnie u Wilhelma Ockhama
i jego zwolennikéw. Oparl si¢ w swej filozofii na przestankach empirycznych. Rola
rozumu zostata silnie ograniczona. Zasadniczym czynnikiem w rozumieniu §wiata
byla wiara, metafizyka nie byla potrzebna, wystarczala teologia. Wspdéldziatanie
wiary i rozumu, jakie charakteryzowalo Sredniowiecze, w filozofii Ockhama
przyniosto dominacje wiary w Boga wszechmogacego, wspieranej co najwyzej
prawdopodobiefistwem ze strony rozumu.

Innym przyktadem filozofii opartej wylacznie na wierze byly poglady Jana
Gersona 1363-1429). Opowiadal si¢ za wiara i teologia. Za §w. Markiem przypo-
minal: Nawracajcie si¢ i wierzcie w Ewangelie. Trzeba uwierzy¢ Bogu, ktérego
istota w jego ujeciu sprowadza si¢ do woli. Powinno si¢ uprawiaé teologic w wersji
uproszczonej, zwanej nickiedy nowa teologia, bez dostgpu do niej filozofii.
Korzystanie z filozofii pogafiskiej jest niebezpieczne. Nie filozofia, lecz cnoty
moralne uzdrowia Kosciél. Z filozoféw gotow jest przyjac poglady tylko Dionizego
Pseudo-Areopagity i §w. Bonawentury. ;

Fideizm i sceptycyzm filozoficzny p6Znego Sredniowiecza skierowaty filozofie
w kierunku innej skrajnoéci, mianowicie ku czystemu racjonalizmowi. Przesadny
racjonalizm niektorych myslicieli — powiada Encyklika — doprowadzit do
radykalizacji stanowisk i do powstania filozofii prakiycznie oderwanej i catkowicie
autonomicznej w stosunku do tresci wiary™.

Byl to juz nowy okres, renesansu, ale i nowozytnoSci.

47 Tamze 45.
4 Tamze.
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. Mimo tych zastrzezefi Encykliki w ocenie schylkowego okresu filozofii
Sredniowiecza, ocena calosci jest pozytywna, szczegblnie w pordwnaniu z okresa-
mi nastepnymi. Wlasnie z filozofii okresu Sredniowiecza zostal wybrany S$w.
Tomasz i jego filozofia jako przyklad filozofii o nieprzemijajacych warto§ciach dla
wspdlczesnodci.

O czym Encyklika nie wspomina, a wydaje si¢ ze powinna. Chodzi mi o nurty
filozofii religijnej, mistycyzujacej. Mam na my§li nie tylko §w. Bonawenture, §w.
Bernarda z Clairvaux, Hugona od §w. Wiktora, lecz réwniez Mistrza Eckharta
i jego szkole.

Nie jest to filozofia oparta na klasycznych podstawach i réwnowadze wiary
i rozumu, ale nie mozna jej zaliczy¢ tylko do orientacji teologicznej. Ma swoja
specyfike, w ktérej zacieraja si¢ granice filozofii i mistyki. Filozofia ta budzita
zywe zainteresowanie zaréwno w Sredniowieczu, jak i wspblczesnie.

ZAKONCZENIE

Encyklika omawia i ocenia poszczegdlne okresy dziejow filozofii pod wzgle-
dem relacji wiary i rozumu. Encyklika zwraca uwage na rézne ich kierunki
i przedstawicieli, nawiazujacych do zaréwno do tradycji neoplatofiskiej, jak
i arystotelesowskiej. Ocena ta jest w ujeciu Encykliki pozytywna. Encyklika
wysoko ocenia rozwiazania stosunku wiary i rozumu, filozofii i teologii, w ujeciu
§w. Anzelma z Canterbury.

Encyklika przypisuje filozofii §w. Tomasza miejsce pierwszorzedne, nie tylko
w okresie filozofii §redniowiecznej, lecz rOwniez w systemie nauczania teologicz-
nego. 3

Zmiana nastapila na przelomie Sredniowiecza i nowozytnych, gdy doszlo do
rozdZzwigku miedzy filozofia i teologia, rozumem i wiara.

DIE MITTELALTERLICHE PHILOSOPHIE
IN DER PAPSTLICHEN ENZYKLIKA FIDES ET RATIO 1998

ZUSAMMENFASSUNG

Das pipstliche Rundschreiben Fides et ratio bespricht die Relation zwischen dem
Glauben und dem Vernunft in den verschiedenen Zeitriumen der Geschichtsphilosophie,
auch im Mittelalter.

Das Rundschreiben macht die Aufmerksamkeit in der mittelalterlichen Philosophie auf
die Richtlinien und Vertreter sowohl der neoplatonischen als auch der aristotelischen
Tradition. Die Beurteilung der mittelalterlichen Philosophie ist positiv. Die Enzyklika
bewertet hoch die Losung des Verhiltnisses zwischen dem Glauben und dem Vernunft,
sowie der Theologie und Philosophie in der Auffassung von Anselm von Canterbury. Der
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Lehre des hl. Thomas von Aquin gibt das Rundschreiben eine vorziigliche Stelle nicht nur im
Bereich der mittelalterlichen Philosophie, sondern auch im gegenwértigen Lehrplan der

katholischen Theologie. )
Die Wende des Mittelalters und der Neuzeit bringte eine Anderung. Es kam zu einer
Zwiespéltigkeit zwischen dem Glauben und Vernunft, zwischen der Theologie und der

Philosophie.



