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WSTEP

Tytul wskazuje na temat niniejszych rozwazaf, jest nim filozofia cztowieka
Edyty Stein. Jednocze$nie w tytule dokonuje si¢ sprecyzowanie tematu, chodzi
o naswietlenie problemu wolnosci i granic cztowieka. Trzeba powiedziec, ze filo-
zofia cztowieka i tematyka wolnosci zdominowaly ostatnie stulecia. Wolno$¢ jest
tym, co stanowi o zyciu cztowieka jako czlowieka. Z tego wzgledu na czasie sg
rozwazania ukazujace wszelkiego rodzaju zniewolenia czlowieka, jak i obnazaja-
ce falszywe rozumienie wolnosci, gdyz one — tak pierwsze, jak i drugie — zblizaja
nas do prawdy o czlowieku.

Okazje do przeprowadzenia niniejszych rozwazan daje nam praca Claudii Ma-
riéle Wulf, ktérg oméwimy w pierwszej czesci (1). W dalszych czgsciach naszki-
cujemy stosunek filozofii Stein do filozofii M. Heideggera (2) i fenomenologii
ontologicznej H. Conrad-Martius (3). Naswietlenie i uwzglednienie tego stosunku
poglebia rozumienie bytu osoby i wyjasnia, dlaczego doszlo do tzw. sporu we-
wnatrzfenomenologicznego. Na tak zarysowanym tle bgdzie mozna naszkicowaé
stanowisko, jakie Stein zaj¢la w sporze mi¢dzy transcendentalnym idealizmem a fe-
nomenologig ontologiczng (4). Ostatni punkt zasygnalizuje, gdzie i w jaki sposéb
wolnog¢ i prawda stanowg otwarcie i zamknigcie dla bytu ludzkiego (5). W za-
koriczeniu zwrécimy uwage na to, w jaki sposéb zajete stanowisko filozoficzne
wyznacza pole bada filozofa.
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OTWARCIE I ZAMKNIECIE

Po ogromnym zainteresowaniu zyciem i osobg Edyty Stein, udokumentowa-
nym licznymi publikacjami!, nadeszto wigksze zainteresowanie jej dorobkiem fi-
lozoficznym?. Na rynku niemieckim pojawita si¢ wlasnie nowa ksigzka o filozofii
Edyty Stein: Claudia Mariéle Wulf, Freiheit und Grenze. Edith Stein Anthropolo-
gie und ihre erkenntnistheoretischen Implikationen, Patris Verlag, Vallendar —
Schonstatt 2002, s. 405. Zostala przedstawiona jako praca doktorska na Fakultecie
Filozoficznym Politechniki w DreZnie w roku 2000. Wulf napisata swg rozprawe¢
pod kierunkiem H.B. Gerl-Falkovitz, znakomitej znawczyni filozofii Stein?, ktéra
w stowie wstepnym pisze: ,,Zastuga tej pracy lezy zdecydowanie w skonfronto-
waniu ontologicznego stanowiska Stein z konstytucjg fenomenologiczng tak ze
dalsze badania dorobku Stein nie obejda si¢ bez teoretyzowania, czy Stein przy
wszelkiej ontologicznej argumentacji nie byla caty czas (transcendentalnym lub
ejdetycznym, lub realnie zorientowanym) fenomenologiem, za czym przemawiajg
prace z ostatniego okresu jej twérczosci™.

Okreslenie stosunku fenomenologii (transcendentalnej) do ontologii jest wy-
zwaniem i zadaniem postawionym sobie przez Wulf w tej pracy, konsekwencje
wynikajace z tego stosunku sg konkretyzowane na przykladzie ontycznej budowy
osoby ludzkiej. Cokolwiek si¢ méwio filozofii Stein, zawsze trzeba powiedzieé,
ze jest to filozofia czlowieka. Gerl-Falkovitz méwi nawet o fenomenologii perso-
nalne;j.

'Do najwazniejszych zaliczam: B.W. Imhof, Edith Steins philosophische Entwicklung. Leben
und Werk, t. 1 Basel 1987 (nast¢pne tomy si¢ nie ukaza); A.U. Miiller, M. A. Neyer, Edith Stein. Das
Leben einer ungewdohnlichen Frau. Biographie, Ziirich 1998; C. Koepcke, Edith Stein. Ein Leben,
Wiirzburg 1991; E. Endres, Edith Stein. Christliche Philosophien und jiidische Mértyrerin, Miinchen
1987; R. Stertenbrink, Neuer Tag — neues Leben. Edith Stein — ihr Leben, ihre Botschaft fiir heute,
Frankfurt am Main 1997.

*Donajwazniejszych zaliczam: A.U. Miiller, Grundziige der Religionsphilosophie Edith Steins,
Freiburg — Miinchen 1993; E. Otto, Welt, Person, Gott. Eine Untersuchung zur theologischen Grun-
dlage der Mystik bei Edith Stein, Vallendar - Schonstatt 1990; P. Schulz, Edith Steins Theorie der
Person. Von der Bewuftseinsphilosophie zur Geistmetaphysik, Freiburg — Miinchen 1994; L. Elders
red. Edith Stein. Leben, Philosophie, Vollendung, Wiirzburg 1991;W. Herbstrith red., Denken im
Dialog. Zur Philosophie Edith Steins, Tiibingen 1991, W jezyku polskim: J. Machnacz (ttum., opr.
i wstepem poprzedzit), Tajemnica osoby ludzkiej. Antropologia Edyty Stein, Wroctaw 1999; J. Mach-
nacz, Czlowiek religijny w pismach filozoficznych Jadwigi Conrad-Martius i Edyty Stein, Wroclaw
1999.

3Keine Frau ist ja nur Frau. Texte zur Frauenfrage, Freiburg 1989; Unerbittliches Licht. Edith
Stein. Philosophie — Mystik Leben, Mainz 1991; A. Neyer, H.B. Gerl-Falkovitz, Edith Stein. Gestalt,
Begegnung, Gebet, Freiburg 1994.

4Tamze, s. 17.
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Postawione przed soba wyzwanie i zadanie Wulf realizuje w szesciu rozdzia-
lach: 1. Antropologia E. Stein w konteks$cie wczesnej fenomenologii (s. 19-23), 2.
Filozoficzny kontekst dzieta Ed. Stein (s. 24-138), 3. Naukowo-teoretyczny kon-
tekst pracy E. Stein (s, 139-177), 4. Konstytucja osoby (s. 178-363), 5. Rozwaza-
nia filozoficzno-religijne (s. 364-381), 6. Rozwazania koricowe (s. 382-388), Wy-
kaz literatury (s. 389-402).

Objetosciowo rozdzialy nie s3 wywazone, co nie jest zarzutem. Najwigcej miej-
sca po§wigcono pokazaniu powigzan i réznic filozofii Stein z fenomenologia Hus-
serla i filozofia Schelera (rozdz. 2) oraz naszkicowaniu budowy osoby ludzkiej
(rozdz. 4), w ktérym analizowana jest: 1) Swiadomosciowo-aprioryczna konstytu-
cja osoby w ontologicznym powigzaniu zwrotnym (s. 178-186), 2) konstytucja
osoby z perspektywy transcendentalnej i ontologicznej (s. 187-261), 3) wolnosé
i granica w ujeciu ontologicznym (s. 262-304), 4) zwiazanie konstytutéw osoby
z przestrzenig ontologiczng (s. 305-338), 5) osobowy wymiar wolnosci (s. 339-349),
6) od transcendentalnej konstytucji osoby ku stawaniu si¢ bytem ludzkim
(s. 348-355), 7) wynik staran Stein (s. 356-364).

Praca Wulf zastuguje na najwyzsza oceng i uznanie. Z pewnoscig bedzie stuzy-
la za podstawe do dalszych analiz probleméw postawionych przez filozofig¢ Stein.
Nizej poczynione uwagi maja jedynie charakter uzupelniajacy, starajg si¢ zwrécié
uwage na brakujgce kamyki w mozaikowym obrazie filozofii Stein nakreslonym
przez Wulf. Trzeba na nie wskazaé, jesli ich uwzglednienie i przeprowadzenie roz-
sadziloby ramy zaprezentowanej ksigzki. Wulf musiala ograniczy¢ zasi¢g analiz,
aby pozostato miejsce na ich glebie. O co chodzi? Otéz Wulf analizuje dosy¢ ob-
szernie — i stusznie — fenomenologi¢ Husserla i filozofig Schelera. Obaj filozofo-
wie wywarli znaczny wplyw na rozwdj i ksztalt jej mysli. Wulf nie porusza w wy-
starczajacym zakresie stosunku filozofii Stein do dzieta Heideggera 1 ontologicznej
fenomenologii Conrad-Martius. Wydaje si¢, ze przynajmniej zaznaczenie tego sto-
sunku, co tutaj czynimy w spos6b wigcej niz szkicowy, jest konieczne.

FENOMENOLOGIA EGZYSTENCJALNA M. HEIDEGGERA

Analizujgc bytowg konstytucj¢ osoby ludzkiej Stein nie moglta poming¢ mil-
czeniem pracy Heideggera Sein und Zeit, opublikowanej w roku 1927. Dla wielu
jest to dzieto stulecia. Stein uwaza, ze ,,by¢ moze zadna inna ksigzka w ostatnich
dziesiecioleciach nie wplyneta tak bardzo na wspélczesna filozofig jak ta wiasnie™,
stara si¢ z analiz przeprowadzonych przez Heideggera wydoby¢: czym jest Dasein?
Czy analiza Dasein jest wierna? Czy analiza Dasein jest wystarczajaca do posta-
wienia pytania o sens bytu?

S Welt und Person — Beitrag zum christlichen Wahrheitsstreben, ESW t. VI, Freiburg 1994, 5. 91.
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Stein krytykuje u Heideggera zupelny brak analiz poswigconych problematyce
ciala i duszy i pyta: ,,Co pozostaje z czlowieka, jesli nie zwraca si¢ uwagi na cialo
iduszg?”.

Czym jest Dasein? Dasein jest po prostu ludzkim byciem (das menschliche
Sein), byciem czlowieka (das Sein des Menschen). Istotg Dasein jest istnienie,
ktére Heidegger nazywa egzystencja. Dasein jest szczegblnym sposobem bycia,
»zarezerwowanym” tylko dla czlowieka. Stein uwaza, ze Heidegger przypisuje
Dasein to, co filozofia klasyczna zarezerwowala dla bytu absolutnego: jednocze-
nie istoty z istnieniem®,

Czy analiza Dasein jest wierna? Na szczeg6lne uznanie w analizach Heidegge-
ra zastuguje - zdaniem Stein — wydobycie i opisanie zwyklego, powszedniego bycia
czlowieka (alltdgliches Dasein). Ale czy przyczynia si¢ ono do wyjasnienia ludz-
kiego bycia? Czy Heidegger nie zatrzymuje si¢ tylko na wybranych przez niego
fenomenach? Stein pokazuje, ze ulubionym przez Heideggera fenomenem jest:
,»bycie wrzuconym w $wiat”. Heidegger nie stawia ~ co zaznacza Stein — pytania
o to, kto go wrzucil i dlaczego. Milczenie na ten temat lub powiedzenie, ze pytania
dotyczace wrzucenia sg bez sensu, nic nie zmienia w sytuacji czlowieka. Dlatego
Stein zadaje pytanie Hedeggerowi: Czy ,,wrzucenie czlowieka w §wiat” nie §wiad-
czy o stworzono$ci §$wiata i czlowieka oraz nie wskazuje na istnienie tego, co czlo-
wieka w §wiat rzuca?’

Byciu czlowieka nie chodzi o nic innego jak tylko o jego wlasne bycie. Wsréd
trzech czasowych ekstaz: przeszlosci, terazniejszosci i przysztosci, pierwszeristwo
przystuguje ostatniej. Sytuacjg graniczng dla Dasein jest Smieré. Poniewaz bycie
czlowieka jest byciem otwartym, dlatego czlowiek musi w sposéb istotny liczyé
si¢ z mozliwoscig $§mierci. On wie, ze umrze, nie wie tylko: kiedy? Cztowiek ist-
nieje na granicy nicosci, istnieje i z przerazeniem patrzy w przyszlo$¢. Lek wyzna-
cza jego sposéb bycia.

W analizach lgku i $mierci nakreslonych przez Heideggera i Stein rysujg si¢
odmienne obrazy czlowieka. Czym jest §mier¢? Heidegger odpowiada: koricem
Dasein. Koniec jest granicg, a granica — méwigc jezykiem Heideggera — graniczy:
oddziela co$ od czegos, cof koriczy i co$ rozpoczyna. Pojgcie granicy zaklada ist-
nienie dwéch odmiennych rzeczywistosci. Heidegger jest filozofem, a nie teolo-
giem, zastrzega, ze jego wypowiedzi majg tez taki charakter. Stein natomiast uwa-
za, ze Heidegger osigga granicg i si¢ na niej zatrzymuje. Nic nie méwi o drugiej
stronie graniczy, o czyms, co si¢ rozpoczyna, poniewaz nie ma u niego peinej on-
tologii istoty §mierci. Jej zdaniem ,,bycie ku smierci” (Sein zum Tode) rzuca $wia-

$Tamze, s. 91.
7Tamze, s. 93.
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tto na ontologiczng sytuacj¢ czlowieka. Bycie czlowieka jest darem, cztowiek ma
udzial w pelni istnienia. Ale o tej sytuacji Heidegger nic nie chce — zdaniem Stein
— wiedzie¢, poniewaz ,,gdyby Dasein bylo po prostu nicoscig (Nichtsein), wtedy
nie odczuwatoby zadnego I¢ku tak przed niebyciem, jak i przed byciem”. Istnienie
czlowieka jest wprawdzie istnieniem na granicy nicosci, ale przynalezy do niego
udziat w pelni (Fiille) bycia, o czym poucza go ,,zdrowy instynkt zycia™s,

»Nasz byt nie jest tylko bytem czasowym, on nie wyczerpuje si¢ w czasie™.
Stein uwaza, ze nie jest przypadkiem, iz Heidegger wybrat na okreslenie Dasein
pojecie troski (Sorge) jako sposobu bycia czlowieka. Ludzkie bycie jest byciem
zatroskanym. W jego analizach nie ma miejsca na to, co daje ludzkiemu istnieniu
pelni¢: rado$¢, szczgscie, milo$€. Jej zdaniem Dasein przechodzi u Heidegera z ni-
coéci w nico$é. ,,A przeciez istnieje pelnia, ktéra dopiero czyni zrozumiatym, dla-
czego czlowiekowi «chodzi o jego wiasne bycie»”'°.

»Troska i czasowo$¢ nie sg ostatecznym sensem ludzkiego bycia”!'. Stein jest
przekonana, ze Heidegger musi zmieni¢ swojg koncepcj¢ czasu, co — jej zdaniem —
juz si¢ stato w jego pracy o Kancie. Czasowo$¢ musi otrzymac pelne wyjas$nienie
swego sensu przez to, ze okaze sig, w jaki sposéb byt przygodny, czasowy ma
udzial w bycie absolutnym, wiecznym. Od bytu przygodnego mozna poprowadzié
linie do bytu absolutnego. Stad tytul pracy Stein: Endliches und Ewiges Sein. Ver-
such eines Aufstiegs zum Sinn des Seins. Przedsiewzigcie Heideggera jest — zda-
niem Stein — nie tylko pelne brak6éw w konkretnych analizach, lecz przede wszyst-
kim blednie opisuje sytuacj¢ wyjsciows, gdyz nie odnosi bytu przygodnego do
bytu wiecznego'2.

Czy analiza Dasein jest wystarczajgca? Wedlug Heideggera sens bycia ujawnia
si¢ i mozna zrozumieé tylko w Dasein, tylko czlowiekowi chodzi o jego wlasne
bycie. Heidegger $wiadomie polaryzuje ludzkie bycie, ,,podnosi” je do jedynego
bycia: wszystko jest, tylko czlowiek egzystuje. W tym kontekscie Stein mysli zu-
pelnie inaczej. Czlowiek nie tylko rozumie swéj wlasny byt, on rozumie byt inne-
go bytu, dlatego nie jest skazany na swéj wlasny byt jako jedynie mozliwg droge
do sensu bytu. Ontologiczne analizy mozna réwniez rozpoczg¢ od bytu przedmio-
towego, ktéry w sobie samym posiada sw6j sens. Heidegger nie moze si¢ z takim
twierdzeniem zgodzié, gdyz dla niego nie ma zadnego innego sensu jak tylko sens
rozumienia. Sens rozptywa si¢ w rozumieniu.

$Tamze, s. 103.
*Tamze, s. 110.
0 Tamze.

" Tamze, s. 111.
2Tumze, 112.
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Wedlug Stein jest oczywiste, ze Heidegger przystepujac do badan bytu, ma juz
okreslong jego koncepcje. On robi wszystko, aby udowodnié czasowosé bytu i sta-
ra si¢ nie dopusci¢ do pokazania si¢ w bycie przygodnym wiecznosci. Jesli w ta-
kim nastawieniu analizuje si¢ byt, to rzeczywiscie czlowiek jest jedynie tym, co
istnieje, egzystuje i wszystko od niego zalezy'.

FENOMENOLOGIA ONTOLOGICZNA H. CONRAD-MARTIUS

W szerokim nurcie fenomenologii Conrad — Martius wyr6znia trzy strumienie,
moéwi ona o: 1) fenomenologii transcendentalnej, reprezentowanej przez Husserla
i jego p6Zniejszych uczniéw (Fink, Landgrebe), 2) fenomenologii egzystencjalnej
uprawianej przez Heideggera i 3) fenomenologii ontologicznej, za kt6rg opowie-
dzieli si¢ prawie wszyscy przedstawiciele tzw. monachijsko-getyriskiego kregu
fenomenologéw!.

WypowiedZ Conrad-Martius nalezy opatrzy¢ krétszym historycznym i diuzszym
merytorycznym komentarzem. Na przelomie wiekéw XIX i XX filozofia europej-
ska przezywala gleboki kryzys wywotany brakiem metody. Husserl wypracowal me-
todg pozwalajgcg na odpowiedzialne filozofowanie. W Badaniach logicznych'® wska-
zal na sfer¢ zarezerwowang dla filozofii, w ktérej filozof ma do czynienia
z ,rzeczami” i prawami o charakterze koniecznym i pewnym. W artykule Filo-
zofia jako nauka scista'® przedstawil swéj program filozoficzny, kt6ry bedzie reali-
zowal do korica zycia. Przez realizacj¢ nalezy rozumie¢ jego ustawiczny rozwdj.
Husserl byt filozofem z powolania, catkowicie oddal si¢ poszukiwaniu madrosci.

Przedsigwzigcie Husserla zostalo zauwazone. Jego sposéb filozofowania przed-
stawiony w Badaniach logicznych wywotal ruch fenomenologiczny!’. Do Getyn-
gi, gdzie Husserl wykladat w latach 1901-1916, zjezdzali studenci dostownie z ca-
lego $wiata. Wigkszo$¢ z nich dokladnie wiedziala, co jest tak fascynujgce
w stanowisku Husserla. Ale w Getyndze czekalo na nich rozczarowanie spowodo-
wane wlasnie zmiang stanowiska Husserla'®. Oni to od razu zauwazyli. C6z si¢

P Tamze, s. 114.

14Zob. Phénomenologie und Spekulation, w: H. Conrad-Martius, Schriften zur Philosophie, t. 111,
Miinchen 1965, s. 370; Die transzendentale und die ontologische Phinomenologie, w: CMS, t. 111,
s. 393.

13 Gesammelte Schriften, red. E. Strocker, Hamburg 1992, Logische Untersuchungen, Zweites
Band. 1 Teil, Bd. 3; Zweiter Band. 2 Teil, Bd. 4.

18 Philosophie als strenge Wissenschaft, Logos 1/1911.

17Na temat ruchu fenomenologicznego zob.: Edmund Husser! und die phidnomenologische Be-
wegung. Zeugnisse in Text und Bild, red. R. Sepp, Freiburg — Miinchen 1988.

18Zob. E. Stroker, P. Janssen, Phdnomenologische Philosophie, Freiburg — Miinchen 1989; R.
Bemet, 1. Kemn, E. Marbach, Edmund Husserl. Darstellung seines Denkens, Hamburg 1989.
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takiego stalo? Ot6z od roku 1905 Husserl zaczat skianiaé si¢ ku transcendentalne-
mu idealizmowi, za ktérym tez si¢ opowiedziatl w Ideach’. Doszlo do dyskus;ji
i sporéw filozoficznych. O co wlasciwie chodzito? O sprawe niezmiernie wazng
dla obu stron, o status bytowy fenomenu, o rozumienie sposobu istnienia ,,samej
rzeczy”, o realnosé®.

Bramg wprowadzajacg do ,,ziemi obiecane;j filozofii”, dajaca dostgp do feno-
menologii transcendentalnej sg — wedlug Husserla — wzigcie w nawias i cigg reduk-
cji. Wydaje sig, ze w tym wzgledzie Conrad-Martius i fenomenolodzy monachijsko-
getynscy dobrze zrozumieli intencje i przedsigwzigcie Mistrza. Conrad-Martius pisze,
ze przez redukcje ,,zostaje odstonigty — co jest nowe i znaczace —~region faktyczne-
go bytu, ktéry w faktycznym, empirycznym istnieniu i do§wiadczalnej danosci,
a wiec w ukierunkowaniu na faktycznosé jego realnego istnienia, zapewnia mozli-
wos¢ absolutnie niepowgtpiewalnych filozoficznych analiz’?'. Tym samym z od-
kryciem czystej, transcendentalnej §wiadomosci spetnia si¢ jedno z najwigkszych
pragnieni cztowieka, pragnienie posiadania wiedzy absolutnie pewnej. Ale za jaka
cen¢? Oddajmy zn6éw gtos Conrad-Martius: ,,Filozofia Husserla — i tutaj dostrzega-
my mimo absolutnie idealistycznego stanowiska pierwsza delikatng lini¢ ku filozofii
bytu — w milujagcym rzecz poswigceniu zstapita do bytu, do konkretnie istniejacego
bytu w prawdziwej bezposredniosci. Ale ten byt Husserl znajduje i dostrzega tylko
na poziomie czystej swiadomosci. Dla niego fenomenologiczna redukcja nie jest
tylko metodycznym srodkiem, aby wydoby¢ to szczegdlne krélestwo czystego Ja,
lecz jedyng droge i dostgpem do bytu w jego absolutnosci. Tutaj jest absolutny byt
i tylko tutaj”?%, Czysta, transcendentalna §wiadomos¢ jest bytem absolutnym. Ide-
alistyczne stanowisko osigga punkt kulminacyjny. Fenomen realnosci, ktéry z istoty
przynalezy do realnosci $wiata, zostaje jednak przez redukcje¢ naruszony.

Zadaniem fenomenologii jest — wedlug Conrad-Martius — ,,przezwyci¢zenie
idealizmu transcendentalnego”?. Ona nazywa fenomenologi¢ przez nig uprawiang:
fenomenologig ontologiczng. Fenomenologia ontologiczna odstania , logike bytu”,
ona jest ontologig. ,,W bardzo precyzyjnym sensie mozna badanie istoty postawi¢
na réwni z ontologikg: onto — logika = ontologia. Nalezy przy tym: 1) byt czy
bytujace wziaé w najbardziej ogélnym sensie tego «co jest», oraz 2. «logike», tak
pomyslana, wyprowadzi¢ z obiektywnego logosu czegos bytujacego”.

¥ Gesammelie Schriften, t. V.

2 Na temat rozumienia fenomenologii przez Stein, Conrad-Martius, Pfandera, Hildebranda, Re-
inacha, Schelera i Husserla, zob. J. Machnacz, Fenomenologia, Krakéw 1990.

2 Seinsphilosophie, w: CMS, t. I, 5. 20.

2Tw,

B Yorwort, w: A. Reinach, Was ist Phéinomenologie, Miinchen 1951, s. 5.

% Pidnomenologie..., s. 378.
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Praca fenomenologa w rozumieniu Conrad-Martius nigdy nie jest konstruowa-
niem, ustanawianiem czy ograniczaniem rzeczywistosci. Ona powinna by¢ zawsze
tylko jej odczytywaniem i opisywaniem. Fenomenolog pozwala rzeczywistosci by¢
tym, czym ona jest i jak ona jest. W tym wzgledzie jest on wierny rzeczywistosci.

STEIN - MIEDZY TRANSCENDENTALNYM IDEALIZMEM
A FENOMENOLOGIA ONTOLOGICZNA

A.U. Miiller pisze, ze ,,nie mozna sobie wyobrazi¢ myslenia Edyty Stein bez
kregu fenomenologéw i fenomenologicznych przyjaciét. Decydujaca rolg odgry-
wa nie tylko filozoficzny spér z Husserlem, lecz réwniez polemika z Reinachem,
Heideggerem, Schelerem, Heringiem, Conrad-Maritus i innymi”#. Stein nalezata
do najzdolniejszych uczniéw Husserla, jako jego asystentka miata wglad do wszyst-
kich jego manuskrypt6w, doskonale znata i rozumiala filozofi¢ Mistrza. I idzie za
nim tematycznie i metodologicznie, czego najlepszym przykladem sg jej doktorat
1 wczesniejsze prace.

K.H. Lembeck pisze, ze ,,Stein od samego poczgtku byla tylko wzglednie, wa-
runkowo fenomenologiem w sensie Husserla, poniewaz szukala w fenomenologii
tego, co nie byto w niej do znalezienia, oraz dlatego, Ze nie byla gotowa wyciggnaé
najglebszych konsekwencji z fenomenologiczne;j filozofii, podobnie jak wielu in-
nych uczniéw Husserla”? . Lembeck nawigzuje tutaj do tzw. sporu wewngtrzfeno-
menologicznego, o ktérym wspomnielismy przy Conrad-Martius. W pierwszej jego
fazie Stein nie wzigla czynnego udziatu. P6Zniej opublikowata na temat stosunku
fenomenologii do transcendentalnego idealizmu dwie krétkie recenzje. Jej Exkurs
iiber den transzendentalen Idealismus, znajdujacy sie w Potenz und Aks¥’ i nie byl
wielu znany az do chwili jego opublikowania w tomie XVIII dziet Edyty Stein.
Podobnie ma si¢ sprawa z uwagami o transcendentalnym idealizmie znajdujgcymi
si¢ w Einfiihrung in die Philosophie®.

Interesujgce jest juz miejsce, w ktérym Stein przeprowadza krytyke transcen-
dentalnego idealizmu w Potenz und Akt. Przerywa ona rozwazania o cztowieku
i migdzy analizami dotyczacymi aktualnego zycia duszy, ksztaltowanymi przez
species sensibilis 1 species intelligibilis prowadzi dyskusj¢ ze stanowiskiem trans-

3 Grundziige..., s. 29.

% Die Phdnomenologie Husserls und Edith Steins, ThPh 63 (1988), s. 182.

¥ Praca ta miata by¢ podstawg przewodu habilitacyjnego, do ktérego z réznych wzgledéw nie
doszio. Jej maszynopis znajduje si¢ w spusciZnie H. Conrad-Martius. Zob. E. Avé-Lallemant, Die
Nachlisse der Miinchener Phdinomenologen in der Bayrischen Staatsbibliothek, Wiesbaden 1975, s.
250. Sygnatura: FI 2.

BESW, t. XIII
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cendentalnym. Dlaczego wiasnie to miejsce? Dlatego, ze poprawna interpretacja
species sensibilis i species intelligibilis jest ,,0 najwyzszym filozoficznym zncze-
niu: tutaj jest punkt, w ktérym oddziela si¢ «idealizm» od «realizmu»"%. Miedzy
podmiotem i przedmiotem, migdzy kategorig swiadomosci i danym zmystowym
materialem toczy si¢ gra: duchowe zycie. ,,Otwarcie duchowego przedmiot dla
przedmiotowego $wiata jest [otwarciem — JM.] konstytutywnym, duchowe zycie
jest zyciem intencjonalnym, ta intencjonalnos¢ nie jest catkowicie nieokreslona,
lecz od samego poczatku, to znaczy skoro tylko Ja obudzi si¢ do duchowego zycia,
jest juz uformowana w ogélnych podstawowych rysach”®, U podstaw duchowego
zycia sg dane zmystowe. Cialo odgrywa przy tym szczegdlng rolg. Ono nie tylko jest
przedmiotem, materialng bryla (Kdrper), nie tylko przynalezy do mnie, ono jest
w okreslonym sensie mng samym (Leib), stanowi fizyczny wyraz mnie samego. Nie
istnieje cos takiego jak czysta data wrazeniowa, gdyz w zyciu podmiotu spotykamy
zawsze species sensibilis — intelligibilis. Podmiot moze jednak przez swojg duchowg
aktywnos¢ abstrahowac od zmystowego materiatu i skoncentrowaé si¢ na same;j for-
mie. :

W Einfiihrung in die Philosophie Stein kontynuuje problematyke species sensi-
bilis 1 species intelligibilis. Analizy spostrzezenia zmystowego pokazujg, ze przed-
miot wigcej ,,dostrzega”, niz mu jest dane. Jesli spostrzezenie zawiera moment
intencji, to wrazenie go nie posiada. Granica mi¢dzy podmiotem i przedmiotem
zostaje — wedlug Stein — we wrazeniu niejako zatarta: dane wrazeniowe sg wpraw-
dzie czyms obcym wzgledem Ja, ale z drugiej strony przynaleza do jego strumie-
nia przezyé. ,,Wrazenia s3 na granicy oddzielajacej podmiot od przedmiotu [...],
na granicy mi¢dzy immanencjg i transcendencjg’™'.

Przez dane wrazeniowe dany jest podmiotowi §wiat przedmiotowy. Co to zna-
czy? Podmiot musi si¢ uporaé z chaosem danych wrazeniowych. Razem ze Stein
mozemy postawi¢ decydujgce pytania: ,,Czy przedmioty naszego doswiadczenia
posiadajg egzystencje niezalezng od wszelkiej swiadomosci? Czy ich istnienie (Da-
sein) i ich struktura jest uwarunkowana przez istnienie (Dasein) i strukturg swia-
domosci?*% Opowiedzenie si¢ za pierwszym jest przyznaniem do stanowiska re-
alistycznego, za drugim — do stanowiska idealistycznego. Dla idealisty istnieje
realnie tylko duch, dla realisty — w uj¢ciu naturalistycznym - istnieje tylko przyro-
da. Dlatego ,,z odrzuceniem stanowiska naturalistycznego nie zostaje przezwycig-
zony realizm traktujgcy realny §wiat jako bytowo samoistny i nie zostaje ugrunto-
wany idealizm, wskazujacy na zalezno$¢ §wiata od sSwiadomosci™.

2PuA, s. 378 — paginacja maszynopisu.
¥Tamze, s. 382.

MESW, t. X111, s. 85.

2Tamze, s. 88.

A Tamze, s. 93.
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Stein nie krytykuje bezposrednio transcendentalnego stanowiska Husserla, pro-
ponuje przeprowadzenie szerokich i gi¢bokich badan danych wrazeniowych. Ona
nie opowiedziata si¢ tak zdecydowanie i jednoznacznie za realistycznym, ontolo-
gicznym stanowiskiem jak Conrad-Martius i wigkszos¢ fenomenologéw monachij-
sko-getyriskich.

WOLNOSC I PRAWDA
JAKO OTWARCIE I ZAMKNIECIE OSOBY LUDZKIEJ.

Prawdziwe ludzkie dzialanie nie miesci si¢ w rzeczywistosci przyrodniczej, cho-
ciaz na niej si¢ rozgrywa. Ludzkie dziatanie miesci si¢ w przestrzeni bytu osobowe-
£0, jest znaczone motywacja, tak jak przyrodnicze dziatanie opisuje przyczynowosc.

Jaka rol¢ odgrywa wolno$é i prawda w ludzkim osobowym bycie? Na ile te
konstytuty osoby ludzkiej czynig jej byt otwartym? Gdzie i w jaki sposéb one za-
mykaja, ,,ograniczaja” osob¢? Czy jest sens w przypadku osoby ludzkiej méwié
o absolutnej wolnosci? Czy rzeczywiscie jest wyzwoleniem bycia cztowieka?

Sprébujmy odpowiedzie¢ na te pytania w kontekscie fenomenologii transcen-
dentalnej (Husserl) i fenomenologii personalnej (Stein), nabudowanej na fenome-
nologii ontologicznej (Conrad-Martius).

Z pojeciem czystej, transcendentalnej wolnosci wigze si¢ wolnos¢ absolutna,
wolno$¢ niczym nieograniczona. Sfera czystego, transcendentalnego istnienia nie
potrzebuje nikogo i niczego do swego istnienia, ona istnieje istnieniem absolut-
nym. C6z to jest za istnienie? Cos jest czyste, jesli jest samo, jesli nie jest niczym
innym znaczone. Transcendentalno$¢ za§ méwi o braku granic, o nieograniczono-
$ci. Czyste, transcendentalne Ja jest absolutnie pustym, niczym nienaznaczonym
istnieniem. Ono moze si¢ wprawdzie porusza¢ we wszystkich kierunkach, ale nie
ma zadnego celu. Wprawdzie istota czystej, transcendentalnej wolnosci jest w ab-
solutnej nieograniczonosci, ale ta absolutna nieograniczonos¢ jest wiasnie abso-
lutnym ograniczeniem, zwigzaniem, utrwaleniem. Dlatego czysty podmiot w trans-
cendentalnej wolnosci jest ,,uwigziony”, skazany na absolutny spoczynek. Wolnos¢
jestruchem! Czysta transcendentalna wolno$¢ jest absolutnym zamknigciem, utrwa-
leniem (Fixiertheit).

Absolutne zamknigcie w bezgranicznosci zostaje zniesione wtedy, kiedy czy-
ste Ja przechodzi z plaszczyzny transcendentalnej na plaszczyzne ontologiczng.
Przechodzac na ptaszczyzng ontologiczna, czyste Ja definiuje, okresla siebie, a tym

3 Stein laczyla z Conrad-Martius glgboka przyjaZi osobista, zob. Edith Stein Briefe an Hedwig
Conrad-Martius, Miinchen 1960, i filozoficzna, zob. H.R. Sepp, Einfiihrung des Bearbeiters, w:
ESW, t. XVIII, s. XVIL
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samym przestaje by¢ czystym Ja. Ja, podejmujac opcje, natrafia na cos, przestaje
by¢ pustym Ja. Opcja jest artykulacjg wolnosci Ja. Artykutujac swoja decyzje, Ja
opuszcza sfer¢ absolutnej wolnosci, poniewaz z niej skorzystalo. Innymi stowy:
transcendentalna wolnos¢ czystego Ja jest apriorycznym warunkiem wolnego dzia-
lania osoby ludzkie;j.

Stein zna dobrze czyste, transcendentalne Ja, o ktérym tyle pisat Husserl w Ide-
ach, ona zdaje sobie sprawe z granic transcendentalnego idealizmu, dlatego przyj-
muje podmiot o okreslonych jakosciach, osobowe Ja psychofizycznego indywidu-
um. Czlowiek jest cielesno-psychiczno-duchows rzeczywistoscig. Jako taki musi
transcendentalng wolno$¢ podjaé, nadac jej wiasne, ludzkie wymiary. Czysta, trans-
cendentalna wolnos¢ jest konstruktem. Absolutna wolno$¢ nie wie nic o swojej
wolnosci, aby jej doswiadczy¢, musi si¢ zdefiniowaé, wyznaczyé sobie granice,
okresli¢ siebie.

Wolnos¢ jest otwarciem i zamknigciem, wyznacznikiem, konstytutem bytu osoby
ludzkiej. A jak ma si¢ sprawa z prawda? Nikt nie ma watpliwosci, ze istnieje pod-
miot, podmioty i przedmioty. Fakt stwierdzenia istnienia czego$ jest niczym in-
nym jak poznaniem, ze kto/co$ jest. Bycie czego$/kogos jest byciem siebie obja-
wiajacym. Prawda jest dana z samym bytem. Ona jest — klasyczne rozumienie
prawdy — zgodnos$cig (adequatio) intelektu z rzecza.

W poznaniu istnienie podmiotu poznajacego zostaje skonfrontowane z istnie-
nie kogos/czegos. Wolne poznanie nie jest jednak czyms dowolnym. Poznajacy
podmiot nie tworzy poznawanej rzeczywistosci, on ja odkrywa. W tym sensie w po-
znaniu poznajacy podmiot nie ma zadnej wolnosci, w poznaniu on jest ,,skazany”
na bytowe struktury tego, co jest. Wolne poznanie nie ma zatem prawdy do wia-
snej dyspozycji, ono jest ,,zapatrzeniem” na to, co jest.

Oczywiscie, ze poznajacy podmiot moze si¢ zamkna¢ na prawde, moze si¢ od-
wroécié od tego, co jest, i tworzy¢ wlasng rzeczywisto$c, ale to bedzie jego rzeczy-
wisto$é. Wtedy bedziemy mieli do czynienia z faktem swawoli. Czym jest ,,swa
wola” podmiotu poznajgcego w poznaniu? Oderwaniem mysli od tego, co jest,
tworzeniem czego$ we wilasnych myslach. Swawolne poznanie jest puste, bo nie
trzyma si¢ tego, co rzeczywiscie jest. W poznaniu rzeczywisto$¢ wyznacza grani-
ce swawoli poznania. Zaakceptowanie tych granic swiadczy o wolnosci poznajg-
cego podmiotu, poniewaz by¢ w prawdzie (bycia) jest bycie w wolnosci.

ZAKONCZENIE

Przymiotniki: transcendentalna, egzystencjalna, ontologiczna, wyznaczajg nur-
ty w szerokim strumieniu fenomenologii, tym samym okreslajg, otwierajg i zamy-
kajg pole badan. Czym jest fenomenologia? Powrotem do samych rzeczy! Na czym
ten powrét polega? Co on daje? Conrad-Martius odpowiada w imieniu wiasnym
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i przedstawicieli o nastawieniu ontologicznym: ,,dla nas powrdt do rzeczy ozna-
czal i oznacza [...] osiggnigcie zupetnie nowego i ostatecznego filozoficznego na-
stawienia, a z nim wybawienie od wszelkich krytycznych, teoriopoznawczych, psy-
chologicznych, historycznych i innych —naniesionych przez tradycje — przesqdéw,
wyzwolenie od wszelkich uprzedzer”. Fenomenologia jest wyzwoleniem z wszel-
kich wigzéw i skierowaniem uwagi na to, co jest. Stanowisko ontologiczne jest
otwarciem na rzeczywisto$¢, na to, co jest i jak ono jest. Fenomenolog o nastawie-
niu realistycznym, ontologicznym nie wyznacza granic rzeczywistosci, on je re-
spektuje, i to w podwéjnym sensie: pozwala czemus by¢ w tym, czym ono jest
(cof jest) i tak jak ono jest (ze cofS jest).

Z perspektywy ontologii transcendentalne stanowisko Husserla prowadzi do
podwdéjnego okaleczenia, odwartosciowania bytu: a) pozycjonalnego, w ktérym
to, co istnieje, zostaje pozbawione swojej wiasnej samodzielnej pozycji bytowej,
oraz b) tresciowego, w ktérym Ja podmiotu filozofujacego ,,staje si¢” czystym Ja.
Pole badar filozoficznych zostaje zawgzone do bytu czystej $wiadomosci, przez
co ,.nieskoriczona ilo$¢ istnosci, ktére dzigki swojej realnosci transcendujg czystg
$wiadomo$é, zostaje wylaczona. A przeciez swiat przedstawia nieskorficzony areat
rzeczywistosci pytajacych o swojg realng podstawg istoty, dajacych fenomenolo-
gii wspaniale pole badar, do ktérego ona ma prawo™. Husserl wprawdzie przez
cale zycie szukal realnosci, ale nigdy do niej nie doszedt ze wzgledu na przyjete
stanowisko.

Zupelnie inaczej ma si¢ sprawa ze stanowiskiem zajetym przez Heideggera. On
wyzwolil naukg o bycie ludzkim z wszelkiego relatywizmu, subiektywizmu i ide-
alizmu. On byl w posiadaniu klucza do prawdziwej ontologii*’. Heidegger pokazat
prawdziwg, wewnetrzng istotg egotycznego bytu, ,,odslonil”, na czym polega eg-
zystencja. Jednoczesnie jednak prawdzie istnienie ograniczyt do istnienia egotycz-
nego, zabsolutyzowat ten sposéb bycia. ,,Osobowe Ja nie jest wigc swiadomoscig,
lecz egzystencjq, samoistnym bytem. Brama do nowej prawdziwej ontologii wyda-
Jje sig by¢ szeroko otwarta. Byta szeroko otwarta. Zostata przez samego Heidegge-
ra zndéw zatrzasnigta, zaryglowana, zabarykadowana (...}, i tow taki sposob, w jaki
nie moglo to sig sta¢ przez transcendentalny idealizm. Ten nie miat w ogdle poje-
cia o realnosci. Heidegger miat je, a z nim i caly dzisiejszy egzystencjalizm. Ale
tylko na tym jednym, mianowicie ludzko-osobowym stanowisku’®. Heidegger
wprawdzie przezwyci¢zy! idealizm, ale pozostal na terenie filozofii podmiotu,
ograniczyt swoje pole do Dasein.

¥ Die transzendentale..., s. 395.

% Phédnomenologie..., s. 371.

¥ Seinsphilosophie, w: CMS t. 1, s. 25.
8 Phéinomenologie..., s. 373.
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»Realny §wiat przedstawia przeciez niewyczerpany areat obszar6w rzeczywi-
stosci, ktére nalezy pyta¢ o ich realnie ugruntowang istot¢, dajacych badaniom
fenomenologicznym nieograniczone bogactwo™**, W tym duchu respekt przed rze-
czywistoscig jest otwarciem si¢ na to, co jest, a zamkniecie si¢ na rzeczywisto$¢
jest zawsze naruszeniem bytu rzeczywistosci.

Zusammenfassung

Die Freiheit und die Grenze. Die Anthropologie bei Edith Stein

Freiheit und Grenze — so hat C.M. Wulf ihre Arbeit iiber Edith Steins Anthropologie
betitelt. Ihre Arbeit (1) gibt in den folgenden Analysen Anla8 Steins Position in dem
(innen)phénomenologischen Streit im Dialog mit M. Heidegger und seiner existentiellen
(2) H. Conrad-Martius und ihrer ontologischen (3), und Ed. Husser] und seiner transzen-
dentalen Phiinomenologie (4) zu bestimmen. Auf dieser Grundlage wird analysiert: wo
und auf welche Weise Freiheit und Wahrheit Grenze und Offnung fiir die menschliche
Person bilden (5).

¥Tzmze, s. 371.



