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Bywajg chwile, kiedy zyciu zbiorowemu zagrazajg nie-
bezpieczenstwa, ktdre siegajg az do jego zrodet. Tak byto
w Grecji za Sofistow, tak byto u schytku wiekéw Srednich,
tak jest i dzisiaj. W wiekach Srednich doniostos¢ dokonu-
jacych sie przemian zrozumiat Dante, podkres$lajagc w swem
mysleniu te czynniki, ktore sie tgczyly z bolgczkami 6wcze-
snego zycia. Wiadomo, ze z catej filozofji najwyzej cenit
etyke, a z pism Arystotelesa najczesciej wracat do Etyki Ni-
komachejskiej; zPisma $w. najobficiej cytowat Ksiege Madro-
ci, a Salomona w Boskiej Komedji zaliczyt do rzedu naj-
gtebszych myslicieli $wiata, poniewaz zwracat sie¢ do zaga-
dnien zycia, nie ograniczajac sie do oderwanej spekulacji.

Dzisiaj zyjemy pod znakiem gtebokich przemian dzie-
jowych, wiec nic dziwnego, ze sie zwraca uwage na tych
myslicieli, ktorzy byli Swiadkami analogicznej przebudowy
stosunkow w wiekach $rednich, starajgc sie wskaza¢ drogi
do rozwigzania trudnosci. Papini chce nam daC dzisiaj zy-
wego Dantego, narodowi socjalisci apelujg do zywego Mi-
strza Eckharta, wszyscy katolicy méwig o zywym $w. Toma-
szu z Akwinu. Papini oSwiadcza na wstepie swego dzieta,
ze kto chce da¢ ludziom zywego Dantego, musi jak Dante
byC artysta, florentczykiem i katolikiem.® Mniejsza o to,
ze Papini ma wymienione przez siebie kwalifikacje; wazniej-
szem jest to, ze dotrzymat stowa, bo pominagt w Daniem to,
co zamienito sie w proch i popiot a dat nam to, co nas
boli i cieszy tak, jak bolato i cieszylo przed wiekami tuta-

b Giovanni Papini, Zywy Danfe, Warszawa 1934. Niezbedne wy
jasnienia.
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cza italskiego. Piszac Zywego Dantego myslat Papini ciagle
0 dzisiejszym cztowieku (Dante — nasz brat), o dzisiejszej
Italji (Zta ziemia) o dzisiejszym katolicyzmie (Aktualnosé
Dantego); podkresla, ze w duszy Dantego mieszkat zawsze
grecki logos i chrzescijanska Caritas, stajac sie jego natchnie-
niem na twarde, decydujgce dni w wilasnem zyciu i na
chwile przetomowe w dziejach dwczesnego Swiata.

Przeciwko chrzescijanskiej carifas uderzajg gwattownie
niektorzy teoretycy narodowego socjalizmu, obierajagc jako
wodza dominikanina z XIV w., Mistrza Eckharta, w fem prze-
konaniu, ze on zyje w nich, a oni niemniej zyjg w nim przez
wspolnosé ideatdw. E. Krieck twierdzi, ze Trzecia Rzesza
ma swojg prehistorje w dziatalnosci Mistrza Eckharta, ktory
dokonat olbrzymiego przewrotu przez to, ze Boga transcen-
dentnego z poza Swiata zmienit na immanentnego i przenidst
do gtebin duszy ludzkiej, do Seelengrund.) Dotad razem
z chrzescijanstwem upatrywano zbawienie ludzkie w rozia-
czeniu sie duszy od ciata; odtad wyzwolenie jest procesem
czysto duchowym; odtagd dusza zwraca sie do swej gtebi
nafo, by spotegowawszy w ten sposob swojg energje wyjs¢
spowrotem na $wiat do nowej tworczej pracy. Bdg odtad
nie miat sie przejawia¢c w prawach przyrody jako Logos,
lecz miat sie wypowiada¢ w gtebi ludzkiego ja, w Seelen-
grund. Roznica miedzy Sredniowieczng mistyka a narodowo-
socjalistycznym Swiatopogladem ma polega¢ na tern, ze mi-
styka widziata w zjednoczeniu z Bogiem ostateczny cel czio-
wieka, a nowa mys$l uwaza to zjednoczenie za pierwsze
stadjum tego procesu, ktory sie ma zakonczy¢ uduchowie-
niem cztowieka na ziemi. Z kazan Eckharta o narodzinach
Bozych w ludzkiej duszy wysnuwa Krieck obcg i przeciwng
Eckhartowi mysl, jakoby Bog w duszy dopiero sie rodzit,
stawat i twdrczg swa prace rozpoczynat.

Na te samg droge rozumowania wchodzi Bergmann,
ktéry mowi o rewolucyjnym czynie Eckharta w ujeciu Boga.")
Dawniej ujmowano Boga jako istote poza Swiatem istniejaca,
Eckharf ujmie Go jako, istniejagcego w Swiecie. Nie na tem

') E. Krieck, Die deufsche Sfaafsidee, Jena 1917, str. 27—28.

) E. Bergmann, Die deufsche Naffonalkirche, Breslau 1935, strona
166—167.
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koniec. Wedtug Bergmanna miat Eckhart przenie$¢ idee
Boga z dziedziny metafizycznej do dziedziny psychologi-
cznej i moralnej, miat jg catkowicie zamkngé w sferze pod-
miotowej.

W taki sposéb przedstawit Bergmann geneze filozofji
niemieckiej, dodajgc uwage, ze zawsze poznaje sie mysliciela
niemieckiego po tem, ze go Rzym wyklina tak, jak kazdego
innego kanonizuje. Wyklat zdaniem Bergmanna papiez
Eckharta jeszcze za jego zycia. 9)

Za prof. Krieckem i Bergmannem twierdzi Rosenberg,
ze mysl Eckharta byta pierwszym fermentem, z ktérego po-
przez wieki rodzita sie i rosta niemiecka filozofja wraz
z ideg narodowo - socjalistyczng. Jednak wielki Mistrz do-
minikanski jest dla niego jeszcze czem$ wiecej, jest tworcg
nowej religji, religji niemieckiej, stworzywszy dwa naczelne
mity, mit odwiecznej, wolnej i szlachetnej duszy, oraz mit
szlachetnej krwi.') Na obydwu mitach opiera sie nowa
etyka, ktora na miejsce chrzescijanskiej mitosci, Caritas, ma
wprowadzi¢ ideat honoru, szacunku i obowigzkowosci. Oby-
dwa mity ptyng jako ze swego zrodta z mysli Eckharta, gdyz
on odkryt w cztowieku gtgb jego duszy, Seelengrund, on
pierwszy powiedziat, ze krew jest tem, co w cztowieku jest
najszlachetniejszem lub najgorszem, on wreszcie zepchnat
na drugi i trzeci plan chrzescijanskg caritas i taske, uznaw-
szy glab duszy, Seelengrund, za szczytowg warto$¢ czio-
wieka.

Zaznaczmy odrazu, ze Rosenberg podkresla wzajemng
odpowiednios¢ i zwigzek dwdch mitdéw, zastrzegajac sie jed-
nak przeciwko temu, jakobysmy cokolwiekbgdZ wiedzieli
o zaleznosci przyczynowej z jednej lub drugiej strony. Za-
znaczmy jeszcze jedno. Juz Bergmann o$wiadczyt, ze Eckhart

) Meister Eckhart ist noch bei Lebzeiten (1327) vom Papst mit der
Bannbulle belegt und als Haresiarch gekennzeichnet worden. E. Ber-
gmann, Die deutsche Nafionalkirche, str. 166. Autor oczywiscie przesadza,
gdyz nie chodzito o wyklecie samego Eckharta. O procesie Eckharta
w Avignonie zob.: F. Pelster, S. J, Ein Gutachten aus dem Eckharf-Process
in Avignon, Aus der Geisteswelt des Mittelalters, Minster i. W. 1935,
str. 1099 nn.

2 A. Rosenberg, Der Mythus des 20. Jahrhunderts, Miinchen 1933,
str. 23, 258.
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przeniést Boga z dziedziny metafizycznej w dziedzine psy-
chologiczng i subjektywng. Podobny poglad znajdujemy
w Micie XX wieku, gdzie dusza w procesie koncentracji
stwarza sobie idee Boga jako nowy przedmiot, uznajac osta-
tecznie réwnowarto$¢ Boga i siebie. ¥

U wszystkich trzech myslicieli z obozu narodowo-socja-
listycznego zjawia sie¢ dgzno$¢ do zbudowania nowego $wia-
topogladu i nowej etyki w oparciu o Eckharta. Bog z trans-
cendentnego ma sie sta¢ immanentnym, by sie wypowiadaé
w gtebi duszy, Seelengrund, a osig etyki zostanie idea ho-
noru, wolnosci i obowigzkowos$ci zamiast chrzescijanskiej
caritas.

Na droge zycia chce Papini dzisiejszemu cztowiekowi
da¢ zywego Dantego; niektdrzy teoretycy narodowego socja-
lizmu chcg mu da¢ zywego Eckharta. Dante usitowat rato-
waC wieki Srednie przez odrodzenie mitosci i w mitosci,
narodowi socjalisci marzg o odrodzeniu przeciwko mitosci,
przeciwko chrzescijanskiej caritas, apelujagc do Eckharta jako
do swego duchowego wodza. Nie zamierzam tutaj zajmowac
sie specjalnie Eckhartem, ale sadze, ze niektére jego po-
glady rozjasnig sie odrazu przez zestawienie z pogladami
Dantego o mitosci. Sadze takze, ze kto usituje w Swiatopo-
gladzie Eckharta przesungé punkt ciezkosci z dziedziny
metafizycznej w dziedzine psychologiczng i subjektywna,
spotka sie bezposrednio z nieprzezwyciezonemi trudno$ciami
w interpretacji tekstdw, bo juz drugi zeszyt zbiorowego wy-
dania pism facinskich Eckharta dowodzi, ze gtowne jego
dzieto Opus friparfifum wkracza juz w swoich prologach na
tory filozofji bytu, ktérg mamy u $w. Alberta Wielkiego
I Tomasza z Akwinu w oparciu o0 Arystotelesa.? Nie prze-

") Der Myfhus, str. 222.

2) Magisfri Eckhardi Opera lafina, Il Opus tripartitum prologi, Lipsiae
1935. Nalezy sie spodziewaé, ze zbiorowe wydawnictwo pism tacinskich
Eckharta pod kierunkiem znakomitego medjewisty O. Théry’ego, domi-
nikanina, rozjasni wiele spornych zagadnien w filozofji Eckharta, ktore
wyniknety w wielkiej mierze stad, iz opierano sie z koniecznosci na nie-
mieckich kazaniach Eckharta. Eckhart tworzyt dopiero stownik filozofi-
czny niemiecki, porajac sie z niestychanemi trudnosciami. Dodaé¢ nalezy,
ze nie wiemy wcale czy wszystkie kazania Eckharta zostaty przez niego
spisane w swej catosci, nie wiemy czy w niektérych wypadkach nie mamy
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ciwstawia sie zasadniczo Dantego fomizmowi; ale przeciw-
stawia sie tomizmowi Mistrza Eckharta, powotujgc sie na
takie roznice w pogladach, ktére wedlug mego zdania nie
istnieja.

Gdyby zachowano wiecej umiaru, gdyby hamowano
swag krewko$¢, moznaby niejedne nowoczesne zagadnienia
przedyskutowa¢ z tomistami, nie wprowadzajac niedo-
puszczalnej interpretacji do tekstow. Sprébuje odwietli¢
u Dantego jego centralng idee mitosci, zestawiajgc jg z my-
Slami $w. Tomasza i Eckharta, a moze sie okaze, ze to, co
niektorzy chcg uznaé za zrodto stabosci (mitosé), w rzeczy
samej jest niewyczerpalnem zrodiem odmiadzajacej sity, by-
leby sie tgczyto z Logosem.

W ostatnich czasach poréwnywano ze sobg trzy typy
mitosci, ktore w jezyku greckim nazywano: 1) eros, 2) philia,
3) agape. ) Zasadnicze ujecie erosa daje Platon w Biesia-
dzie tak, jak Arystoteles analizuje pojecie philia w Etyce
Nikomachejskiej (ks. VIII), a $w. Pawet w | liscie do Ko-
rynijan (r. XIII) wy$piewuje entuzjastyczny hymn na czes¢
agape.

Eros pozada namigtnie dobra i piekna dla siebie, po-
zada namietnie, wiec wpada w szat czy natchnienie tak, iz
dazac do piekna, sam rodzi piekno i wihasng nieSmiertel-
nos¢, rodzi nieSmiertelno$¢ badZz przez wydanie potomstwa
badZ przez twoérczos$¢ artystyczng lub filozoficzng. Z biegiem
czasu traci eros coraz wiecej pierwiastek zmystowosci
I szatu, podnoszac sie do wyzyny ducha, podziwu i za-
chwytu. Mitologja grecka opowiadata, jak eros poczat sie
w czasie uczty z ojca Chytrka, Porosa, i matki Biedy, otrzy-

przed sobg t. zw. reportatéw czyli notatek spisanych przez jakiego$ stu-
chacza.

") Stauffer, Agape, artykut w Theologisches Worferbuch zum Neuen
Testament, Lieferung 1, Stuttgart 1932, str. 20—55. E. Kaitz v. Frentz S.).,
Drei Typen der Liebe, Scholastik 1931, str. 1—41. Zob. takze H. Scholz,
Eros und Caritas, Halle 1929. W jezyku polskim znajdziemy doskonate
uwagi w dwoéch dzietach: X. St. Pawlicki, Historja filozofii greckiej, t. II,
Krakow 1903—1917, zwtaszcza ustepy o Fedrosie i Sympozjonie; T. Sinko,
Literatura grecka, 1.1 cz. 2, Krakow 1932, Charakterystyka dialogéw Platona.
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mujac w spadku od ojca ped do piekna i mysli filozoficznej,
od maiki poczucie wewnetrznego niedostatku. Ze skrzydtami
u ramion zjawia sie eros przedewszystkiem w Sympozjonie
Platona.

Juz dlugo moéwita wieszczka Diotyma Sokratesowi
0 erosie; juz mu udowodnita, ze nie jest ani pieknym ani
brzydkim, lecz piekna pozada i szuka; juz mu udowodnita,
ze nie jest z natury nieSmiertelnym, lecz nieSmiertelnos¢
tworzy, zamieniajac ciggle to, co zmienne, na to, co wieczy-
ste. Jednak tajemnica piekna i mitoSci pozostawata jeszcze
ciggle tajemnica. Dtugo rozmowa Slizgata sie po powierzchni,
az wreszcie poszta w gtab, do narodzin erosa w duszy ludz-
kiej i1 do jego rozwoju. Juz w pierwszem stadjum swego roz-
woju odczuwa cztowiek w sobie tesknote do piekna i pra-
wdy, ale jego mysl jeszcze jest ptytka i ciasna i dlatego
takze mitos¢ jego zrazu podobne posiada znamiona. Rodzi
sie na widok nawet jednego tylko pieknego ciata; jest ptytka
1 ciasng, wiec szaleje, szaleje dopéty, dopoki nie dojrzy
piekna we wszystkich ciatach. Nie wyczerpujac swej dyna-
miki w jednym wymiarze, siega eros niebawem wzwyz, siega
do duszy ludzkiej, do jednej duszy, a potem idzie jeszcze
raz wszerz, ogarniajac sobg cato$¢ ludzkich dusz, az wre-
szcie wzbija sie w swym locie do dziedziny ludzkich, du-
chowych wytworéw, do wiedzy i instytucyj, dopdki nie ogar-
nie go cudny czar. Cud polega na tern, ze sie spotykajg
ze sobg dwie nieskonczonosci, nieskonczono$¢ pragnienia,
tesknoty i pojemnosci — z nieskonficzonoscig rzeczywistosci,
z nieskonczonoscig tego Piekna, ktore nigdy nie powstaje
i nigdy nie gasnie, krélujac wiecznie w dziedzinie idej.

Dodajmy tylko, ze pojecie platonskiego Erosa przebu-
dowat Arystoteles, wigzac je z forma, ktéra tworzy istote
kazdej rzeczy. W cztowieku wyraza sie forma w nienasy-
calnej tesknocie do wiedzy. Metafizyka Arystotelesa rozpo-
czyna sie od zdania: wszyscy ludzie z istoty swej tesknig
do wiedzy, a konczy sie niemal (w Xl ksiedze) giganty-
cznym obrazem mitosci kosmicznej, obrazem ruchu w wszech-
Swiecie, ruchu w gore i do Boga jako do pierwszego Mo-
tora, ktéry jako Piekno i Dobro rwie wszystko do siebie,
wszystko — i to, co nie zyje i to, co zyje ciatem lub duchem.
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Eros rwat wszystko zdotu wgore, agape schodzi zgory
wdot jako mitoSC ze strony tego, co wyzsze i Najwyzsze —
do tego, co nizsze i najnizsze. Sw. Pawet wyznaje, ze z fa-
ski, z bozej agape jest tern, czem jest (I. Korynt, r. XV, 10),
azeby potem zaznaczy¢, ze nowa mitos¢ pochodzi zgory, od
Boga i daje dusze wszystkiemu, z czem sie spotyka. Bez
niej wszystko brzmi jak cymbat i brzgka jak miedz, ude-
rzajgc wwewnetrzng proznie; z nig otrzymuje cztowiek nowe
oczy i nowe serce (I. Korynt, r. Xlll, 12, 13). Te nowg mi-
to$¢ musiata filozofja chrzeScijanska zgtebic i zestawic z pla-
tofAskim erosem i Arystotelesowg philia.

O przyjazni, philia, jako o trzecim typie mitosci mo-
wit juz Platon w dialogu Lizys i jakby mimochodem w Fe-
drosie, ale na wieki S$rednie oddziatat tylko Arystoteles
przez swag wnikliwg analize tego typu uczucia w ksiedze
6smej Etyki Nikomachejskiej, korzystajgc niezawodnie z ma-
terjatu, zebranego w Lizysie. Niema u Arystotelesa fluidu,
ktory dziata na nas w ogniu walki, staczanej w obecnosci
Sokratesa przez mtodych przyjaciot, ale jest u niego wiecej
jasnosci i systemu. Zresztg i u Stagiryty zjawia sie odrazu
ciepty ton w wykladzie, kiedy w pierwszych zdaniach tej
ksiegi dowodzi, ze bez przyjazni zyéby nie mozna, a w jej
atmosferze wszystkie inne dobra otrzymujg nowy koloryt,
gdyz przyjazn miesci w sobie olbrzymie walory moralne
i estetyczne. Wprawdzie moze kto$ szukaé w przyjazni wia-
snego pozytku i zadowolenia, ale wchodzi on wdéwczas ra-
czej do przedsionka tej cnoty, anizeli do jej sanktuarjum,
gdzie rozstrzyga o wszystkiem pierwiastek moralny. Istotng
cechg przyjazni jest to, ze objete nig osoby nawzajem sobie
dobra zycza i dobro sobie komunikujg bez wzgledu na to,
czy osobiste ich walory sg podobne czy rézne. Przez ko-
munikacje dusz, przez oddanie sobie wzajemne ich zywych
wartosci, spetnia u Arystotelesa przyjazn role przeksztatca-
jacej wychowawczyni.

Wszystkie te postacie mitosci weszty do chrzescijan-
skiej literatury filozoficznej. Ze wzgledu na ujecie mitosci
moglibySmy wyodrebni¢ typ konkretny, gdzie na pierwszy
plan wystepuje opis wiasnych przezy¢ (Sw. Augustyn i tworcy
wielkich zakon6w) oraz typ metafizyczny, ktéry w ramach
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neoplatonizmu budowat teorje mistyki, usuwajac starannie
elementy panteistyczne. Brakowato jednak w tern wszyst-
kiem doktadnych ugrupowan i jednolitego systemu; brako-
wato podbudowy filozoficznej, ktoraby potrafita utrzymac
na sobie olbrzymi gmach teologji, a réwnoczesnie byta
zdolng do skupiania wokoto siebie nowych materjatow, zdo-
bytych przez obserwacje. Na taki wszechstronnie przemy-
Slany system trzeba byto czeka¢ az do chwili, kiedy sie zja-
wit $w. Tomasz ze swojg niezrownang zdolno$cig architek-
toniczna.

Kto chce pozna¢ jego poglad na cale zycie uczuciowe,
zajrzy niezawodnie do drugiej czesci Summy teologicznej,
gdzie sie rozwija wszelkie zagadnienia moralne. Jezeli cho-
dzi o mitos¢, uwazam, ze kazdy powinien rozpocza¢ tam,
skad jak z reflektora idg orjentacyjne Swiatla na calg dzie-
dzine zycia uczuciowego tak, iz sie juz nie straci zasadni-
czych linij, bez ktérych ciggle popada sie w chaos i niepo-
rozumienia nawet u chrzescijanskich myslicieli. Uwazam, ze
tomista i nieiomisfa winien rozpocza¢ swg podr6z informa-
cyjng o mitosci w Summie teologicznej od matego artykutu
niemal w samym $rodku drugiej czesci (S. fh. 1I, 1I, g. XXVI,
a. 3). Od pierwszych stdw odréznia $w. Tomasz dwa Swiaty
i zwigzane z niemi dwie mitosci. Istnieje Swiat przyrody
i Swiat faski. Ze Swiatem przyrody wigze sie¢ mito$¢ natu-
ralna, amor naturalis, ze Swiatem taski wigze sie mito$¢ nad-
przyrodzona czyli carifas. Obydwa $wiaty i obydwie mito-
ci tacza sie w Bogu jako w swoim Stworcy, facza sie takze
w cztowieku jako swoim podmiocie, gdyz ten sam cztowiek
moze kocha¢ jedng i druga mitoScig. Jak najenergiczniej
chciatbym odrazu podkresli¢ jedna zasade, te mianowicie,
ze jak faska nie znosi natury, tak Caritas, mitos¢ nadprzy-
rodzona, nie niszczy ani burzy mitoSci naturalnej, lecz ja
podnosi na wyzszy poziom i przepromienia wiasng istota.

Kto tak jasno odroznit dwa Swiaty i dwie mitosci, moze
sie swobodnie porusza¢ w kazdej zosobna dziedzinie, rozu-
miejgc, ze ostatecznie obydwie ze sobg sie jednoczg i prze-
nikaja. Zacznijmy sie wiec porusza¢ w dziedzinie mitosci
naturalnej, dzielagc jg na sfere zmystowg i niezmystowa,
duchowa.
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Jedna z dzisiejszych form psychologii w gtab, powtarza
ciagle, ze cate zycie uczuciowe ptynie otwarcie lub skrycie
z jednego zrodia, z libido sexualis. Takze psychologia to-
mistyczna idzie w gigb, znajdujac na jej dnie tryskajgce mi-
toscig zrodto uczuciowe. Mito$¢ ta odzywa sie w nas sil-
nie jak zywiot, impefusj kazde dobro zmystami dostrzezone
rwie jg do siebie, frahif, jak o$rodek grawitacyjny — w po-
szczegOlnych jej aktach, ale potem, po dokonaniu sie aktéw
zywiot mitosci uktada sie w nieSwiadomg siebie dyspozycje
na dnie zmystowej naszej psychiki. Istniejg szeregi uczuc
pozadawczych (nienawi$é, tesknota czy pragnienie, odraza,
rados$¢ i smutek) oraz bojowych (nadzieja i rozpacz, odwaga,
bojazn i gniew), lecz wszystkie pozostajg w zywym zwigzku
z mitoscig jako z najgtebszem swem Zrodiem.

Wszystkie te wiadomosci tatwo znalez¢ w kazdym ele-
mentarzu psychologji tomistycznej, zapewne, ale zapomina
sie czesto o tem, ze podang wyzej tabele uczu¢ rozbudo-
wuje $w. Tomasz, wkaczajac wnig uczucia pochodne, wtorne,
jak wstydliwos¢ i zazdro$¢ tak, iz zadziwia rozpietoscig ta-
beli zwihaszcza, kiedy podaje wskazowki do jej uzupetnienia.
Warto takze zestawi¢ tabele tomistyczng uczu¢ z pogladami
Freuda, Adlera i Watsona, zeby sie przekonaé, ile mozna
wydoby¢ najaw zbiezno$ci miedzy zywym $w. Tomaszem
a nowoczesnemi badaniami. Wystarczy zwroci¢ uwage na
pomost jaki mozna przeprowadzi¢ od uczu¢ bojowych i po-
zadawczych o charakterze negatywnym do psychologji indy-
widualnej Adlera, by wskaza¢ przyktadowo, jak trzeba bu-
dowac na tradycyjnej podstawie, wchodzac w samo serce
badan wspotczesnych.

Zawsze bronita i broni¢ bedzie psychologja tomisty-
czna réznicy miedzy mitoScig zmystowg a duchowa, miedzy
pozadaniem a wolg, dowodzac, ze po jednej stronie panuje
zywiot i zwigzana z materjg jednostkowo$¢, po drugiej wol-
no$¢ i przekraczajaca zmysty warto$¢ ogolna, duchowa. Na
tle dwdch sfer faktow uczuciowych, na tle dwdch mitosci,
jednej zmystowej, drugiej duchowej, rozwija sie zycie ftaski,
ktére wchodzi juz w trzecig sfere nadnatury, ale z naturg
jak najscidlej sie jednoczy.
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Kto nie odroznia tych trzech sfer, nie zda sobie sprawy
z tego, jak w nich i przez nie jakby w kierunku pionowym
rozwijajg sie trzy typy mitosci: eros, philia i agape.

Za Pseudo-Dionizym nie waha sie $w. Tomasz wpro-
wadzi¢ do dyskusji o mitosci religijnej pojecia erosa, nazy-
wajac go mitoscig pozgdawcza, amor concupiscenftae. ') Eros
platonski jednocze$nie odczuwal w sobie nieokreslony blizej
niedostatek czego$ i tesknit do piekna i dobra. Filozofja
perypafetyczna okreslita blizej racje wewnetrznego napiecia
i porywu wgore, wskazujac na fakt, ze wiecej, nieskonczenie
wiecej znajduje sie w $wiecie analogji anizeli jednoznaczno-
§ci. Wszelkie byty istnieja, ale kazda ich kategorja istnieje
na swodj sposdb, inaczej substancja inaczej przypadtos¢, ina-
czej Bog inaczej stworzenie. Jak jest w dziedzinie bytu, tak
jest w dziedzinach prawdy, dobra i piekna, gdyz te dzie-
dziny z tamtg wewnetrznie sie tgczg az do utozsamienia.
Wszystko jest dobrem i pieknem na swdj sposéob, a Bog jest
samg Dobrocig i samem Pieknem, podczas gdy cata reszta

) Septuaginta ttumaczy zaréwno mitos¢ religijng jak i Swiecka
przez agape; przez eros za$ lub philia tylko mitos¢ Swieckg (Stauffer,
op. cif., str. 20—21). Wobec tego, ze Pseudo-Dionizy uzyt wyrazu eros
na oznaczenie mitosci religijnej, zarzucono mu niewtasciwos¢ terminologji.
W dzietku O imionach bozych broni sie przeciwko atakom, dowodzac ze:
1) sw. Ignacy meczennik uzyt wyrazu eros takze w tern znaczeniu (List do
Rzymian, VII, 2; do $w. Polikarpa, 1V, 3), 2) Ksiega Madrosci w ten sam
sposéb uzywa tego wyrazu (Sap. VIII, 2), 3) teologowie postugujg sie wy-
razami agape i eros jako synonimami. Jezeli niektorzy obstajg wytgcznie
za agape, to wynika stad, ze sg werbalistami, ktérzy nie wnikajg w istote
rzeczy. Dyskusja Pseudo - Dionizego posiada donioste znaczenie z tego
wzgledu, ze $w. Tomasz piszac jeden z najlepszych komentarzy do trak-
ratu O imionach bozych przyjmuje naogét jego poglady. Sw. Tomasz
komentowat nie oryginat grecki, lecz tekst w przektadzie Jana Sarrace-
nusa, ktéry ttumaczyt wyraz eros przez amor, a agape przez dilectio. Dy
skusja tego zagadnienia konhczy sie w komentarzu $w. Tomasza wnioskiem,
zeby uzywa¢ wyrazu amor w znaczeniu obszerniejszem tak, izby wyraz
dilectio oznaczat mitos¢ duchowa (Comment. in libr. De divinis nominibus,
Thomae Aqu. Opera omnia, Parisiis 1889, t. XXIX, p. 455). Summa teologi-
czna (1, 1Il, g. XXVI, a. 3) uzywa wyrazu amor rodzajowo nha oznaczenie
mitos$ci zmystowej i duchowej, wyrazu za$ dilectio uzywa gatunkowo, ogra-
niczajgc go do mitosci duchowej. Nie wiem, czy gdziekolwiekbadz zwro-
cono uwage na ten moment filozoficzny i na zwigzek miedzy $w. Toma-
szem a Pseudo-Dionizym, wiec podaje tu wiasng obserwacje.
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stworzona jest piekng na inny sposéb, zblizajgc sie stopniowo
do Absolutu. Tak daleko siega wiec dobro i piekno, jak
daleko siega byt: ale wszystko taczy sie w hierarchje, ktorg
ludzki genjusz ciaggle i mozolnie wykrywa.

Gdzie sie pali mysl, gdzie sie rodzi uczucie, gdzie pa-
nuje dusza, gdzie, ze zmystami jednoczy sie duch, gdzie za-
tem zyje cztowiek, tam w kontakcie z jakiemkolwiek piek-
nem lub dobrem otwiera sie przed wzrokiem duchowym
perspektywa w giab i wgore razem z tesknotg, by siegngé
poza granice stworzenia, a wiec fam, gdzie za Proklusem
i Pseudo - Dionizym wskazuje $w. Tomasz na ostoniete ta-
jemnicg Naddobro i Nadpiekno.® Platoriski eros nietylko
w mysli tomisfycznej nie zgast, lecz znalazt przed sobg otwartg
I uporzadkowang droge przez szczeble analogji od pieknego
ciata i ducha stworzonego az do Pradobra i Prapiekna.

Jezeli pojecie analogji bytow otwiera i porzadkuje ero-
sowi droge wgobre, to pojecie kosmicznej mitosci, appefifus
nafuralis, wskazuje, jak eros dziata wszedzie, lecz do $wia-
domosci siebie dochodzi tylko tam, gdzie zjawia si¢ pozna-
nie; wskazuje takze, jak z wewnetrznej potencjalnosci
jako ze Zrédta rodza sie wszystkie tesknoty erosa i jego po-
czucie niedostatku. Eros siega tak daleko, jak daleko siega
byt nietylko dlatego, ze gdziekolwiek jest rzeczywisto$¢, tam
rowniez znajduje sie dobro i piekno, lecz takze z tego po-
wodu, ze w kazdym bycie mozna dostrzec prymitywng
przynajmniej postaé mitosci czy celowego dazenia. Wedtug
perypatefyzmu wszystkie byty dgzg na podstawie istotnych
czy nieistotnych swych form do utrzymania i rozwoju wia-
snej rzeczywistosci; a skoro tak, to posrednio dazag takze
do najwyzszego Dobra, bo wszelka rzeczywisto$¢ i dosko-
nato$¢ stworzona jest odblaskiem Dobroci niestworzonej.a)

t) Zob. Comment, in 1 De divinis nominibus, rozdzialy o pieknie
i mitosci.

2) Bonum ei>im aliquid est, secundum quod est appetibile: unum-
guodque autem appetit suam perfectionem; perfectio autem et forma ef-
fectus est quaedam similitudo agentis... Cum ergo Deus sit prima causa
effectiva omnium, manifestum est quod sibi compefit ratio boni... Ad
secundum dicendum, quod omnia appetendo proprias perfectiones, appe-
tunt ipsum Deum. S. th,, I, g. VI, a. 1. Zob. takze g. VI, a 4.



16

Aczkolwiek wszystko dgzy do Boga przez to, ze dazy do
wiasnej doskonatosci, to jednak dazenie dazeniu nieréwne.
Najmniej rozumiemy dgzenie w martwej przyrodzie; rozu-
miemy je giabiej tam, gdzie sie zaczyna tli¢ Swiadomosc,
walczac o swoje istnienie i rozwoj; rozumiemy, ze przynaj-
mniej tyle jest form erosa, ile jest form poznania.

Cziowiek poznaje i siebie i Boga. Poznaje siebie, do-
cierajagc poprzez swe czynnosci do ujecia wiasnych dyspo-
zycyj i zdolnosci. Kazda zdolno$¢ ma swego wewnetrznego
erosa, gdyz kazda jest potencja, ktora odczuwa w sobie wia-
sny niedostatek, dopdki nie przejdzie w stan aktu, dziatania,
a dziatanie nie stworzy sprawnosci, habifus. ® Nie koniec
na tern, gdyz gtos wewnetrznego erosa poteznieje w miare
rozwoju, w miare powstawania nowych sprawnosci, zwlaszcza
tam, gdzie intelekt i wola stajg wobec olbrzymich zadan
w dziedzinie wiedzy i moralnoSci. Eros ogarnia catego czto-
wieka, doprowadzajac go stopniowo az do wyzyny tworczo-
Sci filozoficznej, artystycznej i moralnej. Sw. Tomasz ograni-
czyt zrazu erosa, amor concupiscenfiae, do pozadania zmysto-
wego, ale wdalszym ciggu rozszerzyt jego zakres wdot i wgore,
dowodzac, ze ogarnia calg dziedzine ducha a nawet siega
w sfere taski.2 Nie ulega chyba watpliwosci, ze platonski
eros nie stracit w tomizmie swoich skrzydet, nie stracit
swej potegi tworczej, a tylko zyskat nowe elementy i nowe
tchnienia ze sfery taski.

) Ipsa enim anima in se consideraia esf uf in potentia existens: fit
enim de pofenfia sciente actu sciens, et de potentia virtuosa acfu virtu-
osa. Cum autem potentia sit propter complementum, impossibile est... S. th. |,

I, g I, a. 7 — Unumquodque autem in tantum perfectum est in quan-
tum est actu, nam potentia sine acfu imperfecta est... Manifestum est
autem, quod operatio est ultimus actus. S. th. I, Il, g. lll, a. 2. Zob.

takze S. th.,, I, g. XVI, a. 2.

2i Dicendum, quod amor, concupiscentia et huiusmodi dupliciter
accipiunfur. Quandoque quidem, secundum quod sunt quaedam posse-
siones, cum quadam scilicet concitatione animi provenientes... Alio modo
significan! simplicem affectum absque passione vel animi concitatione, et
sic sunt actus voluntatis... Ad secundum, dicendum, quod ipsa voluntas...
potest dici concupiscibilis propter desiderium boni. S. th. 1 q. LXXXII,
a. 5. — Hoc, quod aliquis vult frui Deo, pertinet ad amorem, quo Deus
amatur amore concupiscentiae. S. th. IlI, Il, g. XXVI, a. 3 ad 3. Zob. takze
S. th. I, I, g. XXVI, a. 1. — S. th. I, Il; g. XXVIII, a. 1



17

Mimo wysokiego lotu ma eros zawsze dtonie zwrdcone
ku sobie a nie od siebie, zawsze pragnie piekna i dobra
dla wiasnego rozwoju, bene esse. Chociaz kazda mito$C je-
dnoczy, to jednak czyni to w rézny sposob. Eros jednoczy
wszelkie dobro z wlasng osobg, usitujac je zamieni¢ na
swojg wiasno$¢ bez wzgledu na to, czy chodzi o wartosci
duchowe, czy bardzo konkretne, czy o rzecz czy o czio-
wieka. Moze bowiem eros dotrze¢ az do giebin obcej du-
szy, azeby z jej duchowych bogactw zrobi¢ zrddto wihasnego
rozwoju, korzysci i zadowolenia we wszystkich jej postaciach.])

Jezeli eros trzyma zawsze dionie ku sobie, to przyjazn
trzyma je od siebie, zwracajgc sie zasadniczo do osoby uko-
chanej bez wzgledu na siebie. Tyle gtebokich uwag wypo-
wiedzieli Platon i Arystoteles o przyjazni, ze $w. Tomasz
w pewnym stopniu ograniczyt sie do zebrania ich w system
Wychodzi mysl tomistyczna w pojeciu zyczliwosci, benevo-
lenfia, wskazujgc na fakt, ze w niej i przez nig cieszymy sie
z piekna i dobra bezinteresownie, pragnac, zeby zostato tam,
gdziesmy je odkryli i nawet zjawito sie tam, gdzie go jeszcze
niema, — jednak ciggle bez zwigzku z wiasng osobg a z pa-
miecig o innych. Mylitby sie jednak, kfoby sadzit, ze zy-

* Similitudo inter aliqua potest attendi dupliciter: uno mode ex
hoc, quod ufrumque habet idem aefu... alio modo ex hoc, quod unum
habet in potentia et in quadam inclinatione, quod aliud habet in actu...
Secundus modus similitudinis causat amorem concupiscentiae vel amici-
tiae utilis seu delectabilis. S. th. I, I, g. XXVII, a. 3.

) Benevolentia est simplex actus voluntatis, quo volumus alicui
bonum, etiam non praesupposita practica unione affectus ad ipsum. Sic
ergo in dilectione, secundum quod est actus caritatis, includitur quidem
benevolentia; sed dilectio, sive amor, addit unionem affectus... Ad se-
cundum dicendum, quod dilectio est actus voluntatis in bonum tendens,
sed cum quadam unione ad amatum: quae quidem in benevolentia non
importatur. S. th. I, Il, g. XXVII, a. 2. — Primus ergo similitudinis mo-
dus causat amorem amicitiae seu benevolentiae; ex hoc enim, quod aliqui
duo sunt similes, quasi babentes unam formam, sunt quodammodo unum
in forma ilia... et ideo affectus unius tendit in alterum sicut in unum sibi
et vult ei bonom sicut et sibi. S. th. I, Il, g. XXVII, a. 3. — Sed nec
benevolentia sufficit ad rationem amicitiae, sed requiritur quaedam mu-
tua amatio, quia amicus est amico amicus, Talis aufem mutua benevo-
lentia fundatur super aliqgua communicatione. S. th. II, Il, g. XXIll, a. 1. —
Zob. S. th. 1I, Il, g. XXVI, a. 8; I, Il, g. XXVIII, a. 1

2
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czliwos$¢ jest przyjaznig; mylitby sie nawet, ktoby uwazat
przyjazn za wzajemng zyczliwo$¢ bez zrédta uczuciowego;
nie, zyczliwos¢ jest tylko wstepem do przyjazni, jest jej
przedsionkiem, przyjazn rodzi sie dopiero razem z afektem
duchowym, ktéry otwiera droge do komunikacji dusz. W ta-
kiej komunikacji kazdy z przyjaciét mysli o przyjacielu
a nie o sobie, a jednak w sobie znajdzie calg dusze przyja-
ciela. Tu sprawdza sie stowo Chrystusowe, ze zyskuje du-
sze, kto jg traci; a traci ja, kto jg zazdrosnie pragnie zacho-
wac. Sw. Tomasz méwi o komunikacji szczescia i nieszcze-
$cia, o komunikacji zycia, najwyzszego przedewszystkiem
zycia, mowi 0 przyjazni goraco, rozumiejgc, ze ten rodzaj
mitosci nietylko rzuca ztote pomosty miedzy cztowiekiem
a cztowiekiem, lecz przeprowadza w kazdej jednostce taki
proces sublimacji, do ktérego nawet eros podnies¢ sie nie
potrafi. Przyjazn spetnia funkcje twdrcza, gdyz tworzy wsérdd
ludzi nowe catosci, nie méwiac juz o tern, ze idac w ludzkie
oczy, poteguje w nich zdolno$¢ do odkrywania tego, co
cztowieka z cziowiekiem taczy.J)

Na tern miejscu interesuje nas tomistyczne ujecie pro-
cesu sublimacji, bo o tem naogét sie milczy. Méwi sie dzi-
siaj 0 sublimacji w znaczeniu ciasnem lub szerszem. W zna-
czeniu ciasnem moéwi o sublimacji Freud, kiedy pozadania,
zrodzone z libido sexualis, usituje wyprowadzaé z ich wias-
nych cie$ni na szerokie szlaki, by je przez to przeobrazic.
W znaczeniu szerszem ujmuje sublimacje M. Scheler, wska-
zujgc w kosmosie na proces, co podaza zdotu wgére, od
pozadan w nizinach wegetacyjnych az do szczytéw rozwoju
duchowego. Sublimacja podnosi funkcje nizsze do wyzszych,
ale wyzszych z nizszych genetycznie nie wyprowadza.?d

Sublimacja zbyt doniostg role odgrywa w dzisiejszej
psychologji, by ja mozna pomingé, méwigc o mitosci. Na-
suwa sie tylko pytanie, czy $w. Tomasz mowit gdziekolwiek-
badZ o tym procesie, czy znat jego doniosto$¢ teoretyczng
I praktyczng role w wychowaniu. Odpowiadam na to, ze
nietylko znat ten proces, ale uzyt po raz pierwszy wyrazu

h S. th. I, Il, g XXVI, a. 3.

2 M. Scheler, Die Sfellung des Menschen in Kosmos, Darmstadt 1930,
str. 73, 79, 85.
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»sublimacja“. Azeby jego mysl jasno przedstawi¢ odr6znimy
z nim sublimacjg metafizyczng i funkcjonalna.

Na czem polega sublimacja metafizyczna? Sw. Tomasz
lubi cytowaé zasadg Pseudo- Dionizego, wedtug ktorej wyzsza
sfera bytu podnosi do siebie sferg nizsza, ilekro¢ sig z nig
taczy w jednej catosci.]). Skoro wigc sfera zycia zmystowego
wigze sig w cztowieku w jedng cato$¢ z zyciem duchowem,
to tern samem przez przynalezno$¢ do catosci podnosi sig
w swoim sposobie istnienia. Juz z tego zatozenia metafizy-
cznego wynikatoby, ze takze w dziedzinie funkcyj powinno
sig konsekwentnie przyja¢ tg samg zasada. By jednak unik-
ng¢ zarzutu naciggania, nie badg wyprowadzat wnioskow
dedukcyjnie, lecz wskaza na fakt, ze $w. Tomasz mowi
0 procesie sublimacji w zwigzku z ekstazg, dowodzac, ze
sublimacja moze sig dokonaé zaréwno w dziedzinie pozna-
nia i pozadania. W jednym i drugim wypadku polega subli-
macja na tern, ze sig jaka$ dyspozycjg doprowadza do spet-
niania wyzszych funkcyj, anizeli te, do ktérych sig w swej
zwykiej roli ogranicza.?

X Dicendum, quod, sicut Dionysius dicit IV c¢. De divinis nomini-
bus, ,,amor movet coordinata ad mutuam habitudinem; et inferiora con-
vertit in superiora, ut ab eis perficiantur; et superiors movet ad inferio-
rum provisionem®, S. th. II, I, g. XXXI, a. 1 — Comment, in 1 De div.
nominibus, Thomae Aqu. Opera omnia, Parisiis 1889, t. XXIX, str. 455.

2) Extasim pati aliquis dicitur, cum extra se ponitur; quod quidem
contingit et secundum vim apprehensivam, et secundum vim appetitivam.
Secundum quidem vim apprehensivam aliquis dicitur extra se poni,
quando ponitur extra cogitationem sibi propriam: vel quia ad superiorem
sublimafur, sicut homo, dum elevatur ad comprehenda aliqua quae sunt
supra sensum et rationem, dicitur extasim pati, inquantum ponitur extra
connaturalem apprehensionem rationis et sensus; vel quia ad inferiora
deprimitur, puta cum aliquis in furiam vel amentiam cadit, dicitur exta-
sim passus. Secundum appetitivam vero partem dicitur aliquis extasim
pati, quando appetitus alicuius in alterum fertur, exlens quodammodo
extra seipsum. Primam quidem extasim facit amor dispositive, inquantum
scilicet facit meditari de amato, ut dictum est; intensa autem meditatio
unius abstrahit ab aliis. Sed secundum extasim facit amor directe, sim-
pliciter quidem amor amicifiae, amor autem concupiscentiae non simpli-
citer, sed secundum quid. Nam in amore concupiscentiae non quodam-
modo fertur amans extra seipsum, inquantum scilicet non contentus
gaudere de bono quod habet, quaerit frui aliquo extra se. Sed quia illud
extrinsecum bonum quaerit sibi habere, non exit simpliciter extra se, sed

2.
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Pomijam dziedzing poznania, zeby natomiast z catym
naciskiem wskaza¢ na proces sublimacji w obrebie pozadan.
Dokonac sie on moze albo w dziedzinie erosa czyli mitosci,
ktéra bierze, albo w dziedzinie przyjazni czyli mitosci, ktora
daje, z siebie daje. W pierwszym wypadku sublimacja do-
konuje sie az do wyzyny wartosci idealnych i religijnych;])
w drugim wypadku wprzega ona wszelkie sity zywotne
w stuzbe poszczeg6lnych oséb lub wielkich grup spotecz-
nych. Wyzsze uzdolnienia oddziatujg na nizsze, podnoszac
je do wihasnego poziomu przedmiotow i funkcyj;d wieksze
catosci spoteczne rozszerzajg pole widzenia i dziatania w po-
szczegOlnych jednostkach. Dusza ludzka ulega przeksztatce-
niom, 3 wiec moze sie¢ w niej spetni¢ ideat Pseudo - Dioni-
zego, moze sie w niej zmieniac to, co nizsze, na to, co wyzsze;
moze sie w niej stopniowo dokonywa¢ harmonijna budowa
cnot czyli charakteru.4)

Site sublimacyjng posiadajg przedewszystkiem motywy
religijne, gdyz mitos¢ Boga moze sie w cztowieku wypowia-
da¢ bez ograniczen wobec tego, ze horyzonty boze nie
znajg zadnych granic.§ Prawdziwe triumfy S$wieci proces
sublimacji religijnej przez to, ze eros platonski i Arystote-
lesowa philia wchodza w kontakt z tym rodzajem mitosci,

tails affectio in fine infra ipsum concluditur. Sed in amore amicifiae
affectus alicuius simpliciter exit extra se; quia vult amico bonum, et
operatur bonum, quasi gerens curam et providentiam ipsius propter
ipsum amicum. S. th. I, Il, g. XXV1I1, a. 4.

) S. th, I, I, g XXVII, a 3; I, 1l, g. XXVIII, a. 2.

Y Ad primum ergo dicendum, quod appetitus sapientiae vel alio-
rum spiritualium bonorum interdum concupiscentia nominatur vel prop-
ter similitudinem quamd.im, vel propter intensionem appetitus superioris
partis, ex quo fit redundantia in inferiorem appefitum; ut simul etiam
ipse inferior appetitus suo modo tendat in spirituale bonum consequens
appefitum superiorem, et etiam ipsum corpus spiritualibus deserviat.
S. th, I, I, g XXX a 1

3) S. th, L 1l, g. XXXII, a. 2.

4 Ad primum ergo dicendum, quod, sicut Dionysius dicit, IV cap.
De div. nom., 12, col. 710, t. 1 ,,amor movet coordinata ad mutuam habi-
tudinem; et inferiora convertit in superiors, ut ab eis perficiantur; et su-
periors movet ad inferiorum provisionem®. S. th., II, I, g XXX, a. 1

5 Unde homo maxime perficitur et melioratur per amorem Dei.
S. th., I, I, g. XXVIII, a. 5; I, Il, g. XXVII, a. 6.
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ktory juz w Septuagincie jako agape wprowadzat w sfere
zycia duchowego, ale dopiero w Nowym Testamencie za-
jasniat wszystkiemi blaskami i w kazaniu na gorze i w sto-
wach $w. Jana: Tak Bog umitowat Swiat, iz Syna swojego
dat (Jan, I, 16) i w pierwszym liscie $w. Pawta do Koryn-
tjan (XIIl, 1—13). Za istotng ceche mitosci, zwanej carifas
nalezy uzna¢ to, ze idzie zgory wddt, od Boga do cztowieka
stajagc sie razem z taskg zrodlem nowego zycia w duszy
ludzkiej. Komunikacje taski i mitosci obrat $w. Tomasz za
podstawe do rozbudowy pojecia przyjazni bozej.") Odtad
zjawia¢ sie bedzie w filozofji i teologji chrzescijanskiej jasno
wyodrebniony podwdjny ideat cztowieczenstwa i nadczio-
wieczenstwa, gdzie taska dokonuje transfiguracji ludzKiej
natury, niczego w niej nie niszczac. Odtad przyjazn miedzy
Bogiem a cziowiekiem na podstawie komunikacji zycia we-
wnetrznego stanie sie ulubionym tematem mistykéw Xill
i XIV wieku. Poprzez klasztory benedyktynskie i domini-
kanskie w Europie S$rodkowej a zwilaszcza w Niemczech
przeptynat jakby nowy religijny prad pod hastem przyjazni
Boga, Gottesfreundschaft. Grupy mistykow, zrzeszone koto
Eckharta i jego ucznidw, Taulera, Suzona, Gerharda i Jana
Sterngassen, wskazywaty drogi ascetyczno - moralne, ktore
miaty prowadzi¢ przyjaciét bozych do atmosfery mitosci.
R. Egenter dowodzi, jak w XIV wieku wiele méwiono o idei
przyjaciot bozych, jak pod jej hastem zrzeszano sie i zamy-
kano w Kklasztorach, ale do rozbudowy pojecia przyjazni
bozej niczego nie dodano.§ Mnie sie zdaje, ze jest nieco
inaczej, ze idee przyjazni bozej dalej rozwijat Mistrz Eckhart
w zwigzku z ulubionym przez siebie tematem o narodzi-
nach bozych w duszy ludzkiej. To pewna, ze w systemie to-
mistycznym platonski eros i Arystotelesowa philia uleglty

» S. th., I, 1l, g XXVII, a. 1-8.

a Forschungen zur Geschichte der altesten deutschen Thomisten-
schule des Dominikanerordens, M. Grabmann, Mittelalterliches Geistes-
leben, Minchen 1926, str. 392—432; Die deutsche Frauenmystik des Mittel-
alters, ibid., str. 469—489.

m) R. Egenter: Die ldee der Goffesfreundschaff im vierzehnten Jahr-
hundert, Aus der Geisteswelt des Mittelalters, 2 Halbband, Minster
i W. 1935, str. 1020-1036.
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transfiguracji przez caritas, przez mito$¢ zgory, stajac sie
zrédtem tworczych sit na przetomie dwoch epok, $rednio-
wiecznej i nowozytnej, w dziejach Europy.

Omoéwiwszy trzy typy mitosci u Sw. Tomasza, zakon-
czymy ich charakterystyke uwaga, ze u podstawy kazdej
z nich znajduje sie logos.® Mysli boze jako formy substan-
cjalne, jako logoi spermatikoi, zaklat akt stwdrczy we wszyst-
kie byty tak, iz pod wptywem wewnetrznej swej istoty kazdy
z nich odczuwa w sobie mitos¢ tego, co mu odpowiada, od-
czuwa niezwyciezong tesknote do tego, co go moze dopro-
wadzi¢ do peini rozwoju. Nieinaczej dzieje sie z cztowie-
kiem, ktory odczuwa w sobie wielo$¢ mitosci, bo istota jego
jest ztozona, posiada nieprzeliczone potencjalnosci, z ktérych
kazda ma w sobie wiasnego erosa, chociaz nad wszystkiemi
goruje tesknota duchowa, zrodzona z mitosci Dobra abso-
lutnego. Takze w cztowieku rodzi sie gteboka jego mitosé
z logosa, z duchowej jego istoty tak, iz teskni do Boga i do
petni swego bytu, jako do swych zasadniczych celéw. Jednak
w kazdej chwili moze w wewnetrznem zyciu ludzkiem zapa-
nowac chaos, jezeli nie uwzgledni sie hierarchji celow i zia-
czonej z nig hierarchji mitosci.

Jak istnieje ekstaza wgore, ktora prowadzi do sublima-
cji, tak istnieje ekstaza wddt, ktora sie konczy anarchja.
Tamta wszystko podnosi ze szczebli nizszych na wyzsze; ta
wszystko porywa ze sobg w niziny. Tamta prowadzi do roz-
woju; ta strgca wszystko w chaos, gdzie zjawia sie szat,
zmystowy szat. Jezeli tam odzywat sie eros platonski, to tu
przemawia eros antyplatonski, co pograza wartosci duchowe
w odmetach rozkotysanej zadzy. Jezeli tam byta transfigu-
racja az w dziedzine faski, to tu transfiguracja wkracza
w dziedzing duchowej ciemnosci. Tam panowat logos, tu
rodzi sie demonizm i grzech.?

Lekat sie Sw. Tomasz nieobecnosci logosa zar6wno
w nizinach Zzycia zmystowego jak i na szczytach przezy¢
religijnych. To tez fomistycznemu pojeciu mitosci klasycznej

) S. th. I, 11, g. XXVI, a. 6.
2) Aliquis dicitur extra se poni..., quia ad Inferiora deprimitur, puta
cum aliquis in furiam vel amentiam cadit. S. th. L. Il, g. XXVIII, a. 3.



23

przeciwstawit P. Rousselot pojecie mitosci ekstatycznej,
ktéra sie wypowiadata w pismach mistykéw XII i XIlI wieku
(Sw. Bernard, Abelard, Ryszard od $w. Wiktora i inni).")
W mitosci ekstatycznej dualizm czy dwoisto$¢ kochajacych sie
0oséb wybucha z taka sita, ze Abelard gtosi koniecznos¢
stworzenia $wiata przez Boga, widzac w tern jedyng mozli-
wosC przejawienia sie mitosci w Bogu. Wazniejszg jest druga
cecha mitosSci ekstatycznej, ta mianowicie, ze niespodzie-
wanie wkracza na scene gwalt: kto kocha, chce ze siebie
dawaé, chce dawac ofiarnie, rozrzutnie az do wyniszczenia
wiasnej natury. Z cechg drugg wigze sie trzecia, ktora polega
na irracjonalizmie mitosci, na tern, ze mito$¢ zwycieza
wszystko, nie wytgczajgc nawet rozumu. Z tego wszystkiego
wynika niewatpliwy prymat mitosci, bo mito$¢ niczemu nie
stuzy, sama sobie jest celem, a wszystko dopiero przez
nig zyskuje istotng swg wartos€. Cecha druga i trzecia,
gwalt i irracjonalno$¢ mitosci ekstatycznej, wypowiadaty sie
w stowach goracych, takich, na ktére nie zdobyta sie dotad
zadna odwaga. Dzisiaj rejestruje sie takie wyrazenia, azeby
zawyrokowac, ze Swiadczg o nienawisci tego, co ludzkie, co
naturalne, gdy tymczasem Swiadczag one tylko o mitosci
tego, co boskie. — Takze $w. Tomasz moéwit o mitosci
ekstatycznej, ktéra podnosi cztowieka ponad zwykly poziom
jego mysli i uczué, wywolujgc w nim proces sublimaciji;
takze u niego zjawia sie poryw poza granice rozumu, exces-
sus rafionis, ale tylko o ile chodzi o wewnetrzny ptomien,
idacy w strone Boga; lecz kiedy chodzi o jakikolwiek wyraz
nazewnatrz, o jakikolwiek czyn, zjawia sie apel do logosa,
do umiaru.9f

*) P. Rousselot: Pour ['histoire du probleme de I'amour au moyen age,
Munster 1908, Beitrage zur Geschichte der Philosophie des Mittelalters,
Band VI, Heft 6.

2) Ad tertium dicendum, quod affectio ilia cuius obiectum judicio
rationis, est ratione mensuranda. Sed obiectum divinae dilectionis, quod
est Deus, excedit judicium rationis; et ideo non mensuratur ratione sed
rationen excedit... exferiores autem actus sunt sicut ad finem; et ideo
sunt commensurandi et secundum charitatem et secundum rationem.
S. th,, 1. 11, g. XXVII, a. 6,
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Wskazat Sw. Tomasz, ze caly Swiat peten jest mitosci;
wskazat, ze olbrzymia dynamika idzie z calego kosmosu;
wskazat, ze takze w cztowieku dynamika mitoSci idzie z gor-
nych i dolnych Zrédet, grozac wewnetrzng anarchja, jezeliby
w niej nie panowat logos i oparty na nim fad. Chce uwy-
datni¢ zwigzki miedzy zywym Daniem i $w. Tomaszem, chce
unaoczni¢, jak schodzi na manowce, kto wielbi Eckharta,
a nie znajagc $w. Tomasza, widzi w chrzescijanskiej caritas
zrédto stabosci. Chodzi mi o zwigzki z zywym Danfem, wiec
pomine role mitoSci w zyciu jednostkowem, a zaznacze tylko,
jak idea mitosci przenika takze calg tomistyczng filozofje
dziejow.

W swym artykule p. t. ,,Tomizm wobec wspdiczesnej
filozofji dziejow* staratem sie udowodni¢, ze zardbwno ma-
terja jak i krew, rasa, odgrywajg w ujeciu tomistycznem dzie-
jow doniostg role, doniosta, lecz ani wylgczng ani gtdwna.
Jezeli chodzi o maferje, pomijam wptyw kosmosu i fatum na
tok ludzkich zdarzen, a wspomne tylko o roli débr mate-
rjalnych. Dwa zrodzone z mitosci pragnienia nazwat $w. To-
masz nienasycalnemi w nieskoficzonos$¢. Nienasycalnem wgtab
jest pragnienie Boga, bo im wiecej Go sie posiada, tem wie-
cej Go sie kocha; nienasycalnem wszerz jest pragnienie
débr materjalnych, bo skoro tylko zdobedzie sie z nich
jedno, siega sie po drugie i dalsze bez konca.® Gtdéd ziota
i dobr, wytworzonych przez kulture moze oddziata¢ jako
twérczy motor w ludzkich dziejach, ale tez moze rozpetac
demoniczne sity, gdyz idzie bezwzglednie i zachtannie wszerz,
nie uznajac zadnej granicy. Materja moze poprzez mitosé
wywota¢ w cztowieku ekstaze wdot tak, iz przygasng szczyty
jego mysli.

Ekstaze wdot moze takze wywotaé idea krwi, jak Swiad-
czg wspotczesne dgznosci, co utozsamiajg krew z duchem
i Bogiem. Uznawat $w. Tomasz, ze poteznym motorem w dzie-
jach moze by¢ krew nietylko dlatego, ze kazdy szanuje
i kocha te, ktorg nosi w wiasnem sercu, ale takze dlatego,

X Ks. K. Michalski: Tomizm wobec wspoétczesnej filozofii dziejow.
Gniezno 1935, str. 16—20.



25

ze krew krwi nierébwna, bo jedna tworzy organizmy wraz-
liwe, carnes molles, a inna organizmy niewrazliwe, carnes
durae. Jezeli sie uwzgledni, ze wedtug tezy tomistycznej od
wrazliwosci zmystowej zalezy sprawno$¢ psychiki nizszej,
a od psychiki nizszej stopien inteligencji, to sie zrozumie,
ze tomista ma drzwi i okna otwarte do badan w dziedzinie
genetyki.®

Najwyrazniej powiada $w. Tomasz, ze od konstytucji
zalezy stopien szlachectwa duszy,? ale niemniej wyraznie
o$wiadcza, ze z duszy ptynie ostatecznie dostojnos¢ catego
cztowieka, gdyz w jej szczycie, mens, ptonie piekno obrazu
bozego, to piekno, o ktdrem kazdy mistyk Sredniowieczny
z niezrownanym mowit zachwytem.

Od materji i krwi przechodzi tomizm do ducha, by
udowodni¢, ze logos, sens, zjawia sie w dziejach tam, gdzie
sie uznaje prymat intelektu wobec catego zycia psychicz-
nego. Logos, sens, stwierdzat w dziejach $w. Tomasz nietylko
dlatego, ze wszystko tak czy inaczej zdgza do najwyzszego
Dobra, ale takze dlatego, ze dostrzegat, jak cztowiek w my-
$leniu i dziataniu podnosi sie od form utomnych, pierwot-
nych do form coraz doskonalszych. To tez nazwatem filozo-
ficzne ujecie dziejow przez $w. Tomasza perfekcjoryzmem,
dodajgc, ze cata dynamika rozwoju dziejowego wypowiada
sie w potencjalnosci i w akcie jako w dwdch naczelnych
pojeciach perypatetycznych. Takze w zyciu zbiorowem kazda
sytuacja w pewnej chwili zawiera w sobie potencjalne stadja
przysztego rozwoju, ktore sie urzeczywistniajg pod naciskiem
zmienionych warunkow zycia. Gieboki optymizm idzie mimo
wszystko z takiego ujecia dziejow, opierajac sie przede-
wszystkiem na dwoch dziatajgcych motorach, na mitosci i lo-
gosie. To tez nic dziwnego, ze $w. Tomasz sam stanagt przy
wielkim warsztacie mysli, kiedy sie rozgrywaty losy $rednio-
wiecza. Lek o losy chrzeScijanstwa opanowat umysty na wi-

* Tamze, str. 20—23.

-) Ad bonam autem complexionem corporis sequitur nobilitas ani-
mae, quia omnis forma est proportionata suae materiae. Unde sequitur
qguod qui sunt boni tactus, sunt nobilioris animae et perspicatioris mentis*
Comment, in De anima.
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dok olbrzymiej fali mysli starozytnej, arabskiej i zydowskiej,
ktéra poczeta zalewaé Zachdd tacinski; ale w godzinach
wielkich przeobrazen rodzg sie ludzie, ktérzy majg w sobie
rownoczesnie i genjusza i bohatera. Genjusza i bohatera
mieli w sobie ci, ktorzy jak $w. Albert Wielki lub Tomasz
z Akwinu dojrzeli w naptywajacej mysli greckiej przebtysk
tego Logosa, ktory stat sie ciatem, by zaznaczy¢ stup gra-
niczny w dziejach Swiata.

Istnieje genjusz mysli i genjusz serca. Niewiadomo,
ktory z nich jest wiekszym, lecz to nie ulega watpliwosci
ze genjusz mitosci znajdowat sie zawsze tam, gdzie w zyciu
rodzito sie co$ wielkiego. Zresztg jeden genjusz musi sie
spotka¢ z drugim, jezeli jego praca ma sie sta¢ dla ludzi
btogostawienstwem. U Dantego eros ciggle szukat swego
logosa, mito$¢ ustawicznie szukata kierowniczej mysli po-
mimo jego wiasnego tragizmu. Trzy razy ugodzono @o
w samo serce. Kochat catg duszg Beatrycze, Florencje oraz
idee cesarstwa chrzescijanskiego, ale Beatrycze zabrata mu
$mier¢, Florencja skazata go na stos, idea chrzeScijanskiego
cesarstwa zstgpita do grobu razem z Henrykiem VII. Zo-
stata mu tylko czwarta mitos¢, mitoS¢ Boga, ta, przez ktorg
trzy poprzednie zdobywaty gtebsze swe znaczenie, podno-
szac sie do wyzyny ideatu. Dante byt poetg i filozofem,
wiec wypowiadat tragedje swej mitoSci w artystycznej for-
mie, pytajac sie réwnoczesnie o ostateczny sens osobistych
i zbiorowych doswiadczen.

Zjawiajg sie u Dantego trzy typy mitoSci, opracowane
teoretycznie przez $w. Tomasza z Akwinu. Wyidealizowany
eros mfodzienczy wypowiedziat sie w Vifa nuova, a eros fi-
lozoficzny w Convivioj idea chrze$cijanskiej caritas, agape,
stata sie gwiazdg przewodnig w Boskiej Komedjij trzeci typ
mitosci, grecka philia, przyjazn, towarzyszy zar6wno ero-
sowi jak i chrzeScijanskiej caritas jako ich dopetnienie czy
funkcja.

Eros szuka zawsze u Dantego swego logosa. Mozemy
te mysl ujaC najpierw czysto zewnetrznie ze wzgledu na
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forme literacka, aczkolwiek z formg faczy sie daznos$¢ do
refleksyjnego wyjasnienia tego, co bylo pierwotnym arty-
stycznym wyrazem mitosci. Eros miodzienczy wypowiedziat
sie zrazu w sonetach, kanconach i balladach. Do wyrazu
poetyckiego natchnienia dotgczyta sie prozaiczna glossa,
przypominajac Sredniowieczng, szkolng literature, gdzie roz-
nego rodzaju komentarz oplatat tekst Pisma S$w., Sentencyj
Piotra Lombarda lub traktatow Arystotelesa. W Convivio,
pochodzacem z lat meskich, proza komentarza wybujata
tak bardzo ponad tekst trzech tylko kancon, poniewaz poeta
rozszerzyt pole swego widzenia przez dtugoletnie studja fi-
lozoficzne i obserwacje zycia wsrdd tutaczki po ziemi ital-
skiej. Boska Komedja nie ma takiego komentarza, jaki
otrzymaly Vita nuova i ConviviOj chociaz czesciowa jej glossa
zjawita sie przed jej napisaniem w traktacie De Monarchia,
a potem w listach, o ile je mozna uwaza¢ za autentyczne.
Zreszta komentarzem do Boskiej Komedji sg wszystkie po-
przednie dzieta Dantego, zwiaszcza Vita nuova i Convivio
tak, jak naodwroOt dwie pierwsze czesci trylogji otrzymuja
przez zwigzek wewnetrzny z Boska Komedja gleboki swoj
sens.

Obecnie trzeba nam siegng¢ giebiej do zagadnienia
stosunku erosa do logosa. Obratem wyrazy ,eros“ i ,lo-
gos“, by wskazaC te tresci, ktore tgczyty sie z niemi trady-
cyjnie i w starej Grecji i w Sredniowieczuf). Wyraz logos
pozwala na swobodng i szerokg interpretacje zaréwno w dzie-
dzinie psychologji jak i metafizyki. Trzeba nam sobie takze
przypomnie¢ poglady $w. Tomasza na zwigzki miedzy uczu-
ciem a przedstawieniem; trzeba nam sobie przypomniec
przedewszystkiem jego pojecie sublimacji w mitosci, docho-
dzacej do ekstazy. Budzg sie wowczas jego zdaniem wyz-
sze funkcje pozadania i poznania, porywajac za sobg nizsze.
Nie bedziemy sie domagali od $w. Tomasza opisu wihasnhych
konkretnych przezy¢ erosa miodzienczego, skoro jego dusza
bardzo wcze$nie wzbita sie na szczyt religijny; znajdziemy

) WidzieliSmy poprzednio, ze eros u $w. Tomasza ttumaczy sie
przez amor i to w podwoOjnem znaczeniu: albo szerszem i woéwczas ozna-
cza wszelkg mitos¢, albo w ciasniejszem, a wtedy oznacza to samo, co
amor concupiscentiae.
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natomiast u niego cenng wskazowke orjentacyjng w krétkim
paragrafie o pierwiastku ekstatycznym w mitosci, a prze-
zycia realne i typowe erosa spotykamy w Vita nuova Dan-
tego. Chyba sie na to zgodzimy, ze w kazdym erosie mio-
dzienczym Kkryje sie przynajmniej Zzdzblo tego pierwiastka
ekstatycznego, o ktéorym wspomina Summa teologiczna;
chyba i to przyznamy, ze lekki podmuch ekstazy uzyznia
calg psychike, budzac do zycia uspione dotad funkcje po-
znawcze, ktore porywajg miodg istote wgdre i w wiasng jej
giebie. Dodajmy do tego, ze $w. Tomasz taczy erosa z kon-
templacjg piekna i dobra O ze wprowadza mysl w sama
istote ukochanej rzeczy czy osoby?, ze kaze mitoSci na
wszystkich stopniach Zzycia rozbudza¢ wiadze poznawcze;
dodajmy, ze czasem mitoS¢ moze dojs¢ do takiego nateze-
nia, iz atakuje tkanki ciatad; dodajmy wreszcie, ze w zyciu
uczuciowem winny panowa¢ umiar i krélewska, platofiska
cnota roztropnosci, prudentia, jezeli ma sie zosta¢ w grani-
cach moralnosci; dodajmy to wszystko, a przekonamy sie,
ze S$redniowieczny psycholog nie ubozyt, a przynajmniej
ubozy¢ nie chciat bogactwa sfery emocjonalnej. Skoro jed-
nak psycholog zamieniat sie w moraliste, domagat sie umiaru
i celowosci w zyciu uczuciowem; a kiedy wkraczat w dzie-
dzine filozofji, szukat ostatnich, ontycznych zrodet uczucia,
nie nazywajac pierwszego z brzegu czy zdotu wzruszenia
Prazrodtem rzeczywistosci. Po tych troche historycznych,
troche moralizatorskich uwagach zwrdémy sie do trzech za-
gadnien, pytajac sie zkolei, 1) jak sie przedstawia eros mio-
dzienczy w Vita nuova w o$wietleniu dzisiejszej psychologji
i psychologji tomistycznej, 2) jak sie przedstawia zagadnienie
szlachectwa w Convivio a w filozofji Mistrza Eckharta i Tau-

) Propter hoc Philosophus dicit IX Ethic., cap. V et XIl, in princip.,
quod ,,visio corporalis est principium amoris sensitivi“; et similiter con-
templatio spiritualis pulchritudinis vel bonitatis est principium amoris
spiritualis.  S. th., Il, g. XXVII, a. 2.

2) Et ideo ad perfectionem cognitionis requiritur quod homo co-
gnoscat sigillatim quidquid est in re, sicut partes, et virfutes, et pro-
prietates. Sed amor est in vi appetitiva, quae respicit rem secundum
quod in se est. S. th. I, Il, g XXVII, a. 2

3 Interesujgce to zagadnienie porusza S. th., I, I, g. XXVIII, a. 5.
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lera, 3) jak sie t3gczg w Boskiej Komedji wszystkie typy mi-
tosci naturalnej z chrzescijarniskg Caritas.

Z posrdéd wspdtczesnych psychologéw po raz pierwszy
wskazat Spranger, w jakich okoliczno$ciach budzi sie i roz-
wija miodzienczy eros. Skoro eros jest mitoscig piekna, wiec
nic dziwnego, ze sie budzi na widok pieknego, zyjacego
ciata. U Platona eros dostawat niebawem skrzydet, by sie
podnie$¢ do kontemplacji duszy i ogdlnego ideatu; u Spran-
gera eros przebija sie odrazu poprzez ciato do czynnika,
ktory ciatu daje forme i rytm, a dostawszy sie w te glebie,
odczuwa w sobie wdziecznos¢ i cze$¢, — odczuwa wdzie-
czno$¢ dla Stworcy piekna, a cze$¢ dla piekna samego,
ktére sie otacza nimbem nienaruszalnej $wietosci. Catemi
latami mozna zdata podziwia¢ uwielbiang istote, trzymajgc
sie na dystans przez cze$C dla szlachetnej jej postawy. Za
genjalny dokument takiego erosa uznaje Spranger w Vifa
nuova Dantego, zaznaczajgc, ze Beatrycze byla dla poety
czem$ wiecej, anizeli ukochang na ziemi istotg, ze stata sie
dla niego btogostawienstwem przez sam fakt swego istnie-
nia, ze natchneta mu pomyst gigantycznego poematu. *

Bogatsze Swiatto pada na znaczenie Vifa nuova z dzien-
niczkéw miodziezy, ktére w ostatnich latach staty sie jedna
z podstaw do badan miodzienczej duszy. Za bardzo zna-
mienny uwazam dzienniczek, ogtoszony przez niemieckiego
franciszkanina, dr. B. Winzena.2 Miodziutki jego autor
przeczuwat rychty swoj zgon, walczac na zachodnim froncie
w czasie wielkiej wojny. Juz sie byt oderwat od wszystkiego,
co ziemskie, juz ofiarowat Panu Bogu swe miode zycie; ale
miat w Zzotnierskim plecaku skarb, ktérego zrobito mu sie
zal. Miat tam dzienniczek, w ktérym zapisywat to, o czem
nikomu nigdy nie méwit. Komu go teraz powierzy¢? Rodzicom
nie, bo nie zrozumiejg; przyjaciotom nie, bo moga nie do-
trzymaé dyskrecji. PoSle go o. Winzenowi, powiernikowi
swego sumienia, bo on go zawsze rozumiat, on go podtrzy-
mywat, Kiedy sie zaczat zatamywa¢ duchowo pod ciezarem
niepowodzen, on go nauczyt, jak sie wihasnym wysitkiem

') E. Spranger, Psychologie des Jugendalfers, Leipzig 1927, str. 86, 87.

2) Dr. B. Winzen O. F. M., Der Eros im Erlebnis des Jugendlichen,
Jugend-Ringen, Heft 3, M. Gladbach 1935.
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woli wychowywaé, on wreszcie mu wskazat, gdzie trzeba
szuka¢ Zrddet wewnetrznego umocnienia. On teraz albo
dzienniczek zachowa w tajemnicy, albo innym pokaze we-
dtug swego najlepszego uznania. Autor padt na froncie,
a 0. Winzen ogtosit drukiem dzienniczek, dodajgc do niego
naukowy komentarz.

Trzy stadja odroznia B. Winzen w rozwoju erosa u zmar-
tego E. Po wybuchu pierwszej mitosci stara sie jg E. opa-
nowac, uwazajac ja za co$S niewtasciwego; niebawem jednak
poddaje sie urokowi uczucia, zauwazywszy, Ze przez swa
mito$¢ staje sie lepszym a nie gorszym. Drugie stadjum.
Zbliza sie chwila odjazdu na front, wiec E. prosi Boga, by
jego serce i serce ukochanej zamknat na czas roztgki w swem
tabernakulum tak, izby sie utrzymaly zdata od moralnej
skazy. W trzeciem stadjum rozpoczyna sie tragiczny kon-
flikt miedzy mitoscig a obietnicg ofiary z osobistego szcze-
Scia. E. odjezdza na front, nie pozegnawszy sie z ta, ktorg
uwielbiat i podziwiat zdata i nigdy zadnego nawet stowa
z nig nie wymienit. Nigdy z nig nie rozmawiat, a jednak
przeniknat jasng jej dusze, uwazat jg za dar Boga, za ideat,
do ktérego sam wznies¢ sie powinien. ,Kiedy tesknitem do
szczytow, pisat w dzienniczku, kiedy pragngtem piekna i do-
bra moralnego i bohaterstwa, kiedy szukatem podpory na
drodze do ideatu, znalaztem ciebie”. Bystre oko dostrzeze
w duszy E. i jej przezyciach wszystkie cechy miodzienczego
erosa, ktory przed wiekami przeméwit w Vita nuova w tym
samym niemal jezyku, w jakim odzywa sie dzisiaj w dzien-
niczkach miodziezy.

Na szerokiem i bogatem tle faktow rozwingt zagadnie-
nie miodzienczego erosa prof. St. Szuman. Wyprowadzit
on idealizm erotyczny miodziezy ze $lepej uliczki jedno-
stronnego freudyzmu na szeroki szlak ogolnego idealizmu
miodziericzego. Dotad w obozie psychoanalitykow twier-
dzono, ze proces idealizacji w wieku miodzienczym plynie
w sposob jasny lub utajony tylko z sexus jako z wytgcznego
swego zrodia; prof. Szuman udowodnit, ze miodzienczy eros
nie utozsamia sie z wybuchem sexus, gdyz odzywa sie wcze-
$niej od niego i w innych wyraza sie przezyciach. Rodzaj
przezy¢ wskazuje, ze erotyzm miodzienczy igczy sie Scisle
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z 0g6Ing sktonnoscig do idealizacji, ktdra sie odzywa w okre-
sie dojrzewania i nastepujgcych po nim latach.

Psychika w tym wieku ma dwa oblicza, zwracajac sie
jednem do przesztosci, drugiem do przysztosci. Zwraca sie
do przesztosci, do ustepujgcego drugiego dzieciectwa z jego
naiwnym realizmem, zeby je przezwyciezy¢; zwraca sie do
przysztosci, by sie przygotowaC do zadan wieku dojrzatego.
Rozpoczyna sie u miodziezy okres idealizacji od odkrycia
wiasnego ja, wihasnego, wewnetrznego Swiata, pod wptywem
budzacych sie, nienasyconych popedoéw. Z popeddéw rodza
sie tesknoty, z tesknot powstaja marzenia, z marzen buduje
sie wihasny Swiat ideatow z nieztomng nadziejg jego urzeczy-
wistnienia i z wiarg w misje, ktdérg sie ma spetni¢ w mto-
dzienczym porywie. Wysniony w marzeniach $wiat ideatow
zderza sie z podwojnym Swiatem realnym — i z tym, ktéry
sie przechowuje w pamieci z dnia wczorajszego — i z tym,
ktéry sie poznaje dzisiaj jako twarde otoczenie i antyteze
do przedmiotdw tesknoty. Wskutek napiecia miedzy Swia-
tem wewnetrznym ideatbw a mrozng rzeczywistoscig, rosnie
uczuciowe marzycielstwo, doprowadzajac do uswiadomienia
sobie szeregu probleméw i przeciwienstw. Wsrdéd ducho-
wej fermentacji i konfliktdbw zarysowuje sie silnie dualizm
ciata i duszy, materji i ducha, pogtebia sie poczucie prze-
ciwienstwa miedzy tern, co jest, a tern, co by¢ powinno,
miedzy tern, czego uczg starsi, a tern, co mowi wiasne serce.

W takiej wewnetrznej atmosferze rodzi sie mtodziericzy
eros i wybucha zazwyczaj pierwsza mito$¢. Badania Szumana
nad dzienniczkami miodziezy, poparte przez szeroko zakro-
jong ankiete, doprowadzity do wniosku, ze miodzienczy
eros wypowiada sie w szeregu przezy¢, poprzez ktére mozna
dostrzec nastepujace jego cechy: 1) pierwsza mitos¢ wybu-
cha nagle, od pierwszego spotkania i spojrzenia, 2) dgzy do
zrozumienia kochajacych sie osob, by jedna w drugiej mo-
gta znalez¢ podpore, 3) idealizuje siebie samg i osobe uko-
chang, 4) stara sie trzymac jak najdalej od zmystow, by tem
blizej by¢ duszy, 5) uwaza siebie samg za jedyng, dozgonng
I wieczng.)

) Stefan Szuman: Psychologja $wiatopogladu miodziezy. Warszawa—
Lwéw 1933, str. 17—60, 71—130.
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Ze wszystkich cech nalezy podkresli¢ drugg i trzecia.
Druga bowiem 1{gczy sie z klasycznie pojeta przyjaznia,
ktora w istocie swej polega na tem, ze zwigzane nig osoby
wymieniajg sobie nawzajem bogactwo swych dusz. Ten typ
mitoSci ocenia Dante bardzo wysoko juz w Vita nuova, je-
szcze wyzej w Convivio,) wreszcie w Boskiej Komedji roz-
tacza wszystkie jej blaski w promieniach chrzescijanskiej
caritas, gdyz i caritas w niej sie bedzie wypowiadata jako
w najszlachetniejszej swej postaci. Ostatecznie trzeba jed-
nak trzecig ceche uzna¢ za centralng i zasadnicza, za te,
przez ktorg miodzienczy eros taczy sie z ogdlng daznoscig
do idealizmu w wieku dojrzewania. Kto chce pozna¢ kon-
kretne formy budzacego sie erosa i idealizmu u mtodziezy,
znajdzie je w licznych wyjatkach z dziennikéw, przytoczo-
nych przez prof. Szumana, znajdzie je w dzienniczkach mto-
dziezy, ogtoszonych przez Ch. Biihler,9 znajdzie je w zyciu
I w utworach literackich kazdego mtodego pokolenia, znaj-
dzie je takze w Vita nuova Dantego w klasycznej niemal
formie.

Jezeli pierwsza mito$¢ wybucha u miodziezy nagle, to
w Vita nuova znajdujemy jakby poetycka ilustracje tego fa-
ktu, kiedy Dante opisuje pierwsze wrazenie, jakiego doznat
na widok Beatryczy, — ,,gdy ukazata sie, obleczona w naj-
szlachetniejsza barwe czerwieni, w tejze chwili duch zywota,
przebywajacy w najtajniejszej serca komorze, poczat drzec
tak silnie, ze uczucie to... w najmniejszem tetnito miejscu.”“ 3
Jezeli w pierwszej mitosci zjawia sie przyjazn, ktéra podnosi
dusze do wyzyny ideatu i dgzy do komunikacji dobr du-
chowych, to spotykamy ten objaw w 8 21 z sonetem
-W oczach mej pani“ i w § 28 z sonetem ,,On duch mito-
Sci“. Jezeli pierwsza mito$¢ przysiega niezmiennos¢, wiecz-
no$¢ i wykgcznos¢, to przysiege te mamy w § 12 (Idz bal-

) Conv,, fr. 1, ¢. 12, 13; tr. 111, c. 11, 12.

2) Zwei Madchentagebiicher, Zwei Knabenfagebiicher. Jugendfage-
buch und Lebenslauf, Quellen und Studien zur Jugendkunde herausgegeben
von Dr. Charlotte Bihler, Heft 1, 3, 9.

3) Dante Alighieri: Vita nuova, przetozyt Artur Gérski, Warszawa 1915,
§ 2, str. 2—3. Cytowa¢ bede wedtug tego przektadu, aczkolwiek niektére
partje wystgpity lepiej w ttumaczeniu Porebowicza.
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lado). W kazdym za$ wierszu Vifa nuova zjawia sie albo
idealizacja samej mitosci, trzymajacej sie zdata od zmystow
(88 20, 28), albo idealizacja samej Beatryczy (88 18, 19, 21,
26, 27, 29, 30).) Rychia Smier¢ Beatryczy wptyneta nieza-
wodnie na to, ze juz w Vifa nuova idealizacja przekracza
granice doczesnosci, by ze zmartej stworzyé symbol taski,
ktéra ze stanowiska religijnego wnosi w Smiertelnego czto-
wieka zarodek catkiem nowego, bozego zycia, bozej vita nuova.
Pod koniec Vifa nuova zapowiada Dante, ze o Beatryczy
powie ,rzeczy, jakie nie bylty nigdy dotad o zadnej niewie-
$cie powiedziane*.

Ze stanowiska tomistycznego powiedzielibysmy, ze jak
w kazdym miodzienczym erosie, tak i w erosie autora Vifa
nuova odzywa sie w pewnej mierze pierwiastek ekstatyczny,
ktory doprowadza do rozbudzenia wyzszych funkcyj po-
znawczych i pozagdawczych, a przez to do procesu idealiza-
cji osoby ukochanej. W nastawieniu ekstatycznem mysl po-
mija w swym przedmiocie jedne cechy, a uwzglednia inne;
pomija w cztowieku to, co jest przygodnem i Kkrzywizng
moralng, a uwzglednia to, co jest niezmiennem, wiecznem,
istotnem, idealnem, co jest jego logosem. Nastawienie to
razem z bogatg wyobraznig typu wzrokowego, tlumaczy
wizje Beatryczy pod koniec Vifa nuova, tlumaczy te wizje,
ktora sie bedzie unosita nad catg Boska Komedja, zwihaszcza,
ze w gre weszty tymczasem juz inne, decydujgce czynniki.

Wyznaje Dante, ze po Smierci Beatryczy (9. VI. 1290),
szukat pociechy w filozofji; szukat pociechy, a znalazt co$

t) Najdostojniejsza ona Pani, o ktérej byta mowa w stowach po-
przednich, taki sobie mir zjednata u ludzi, ze kiedy przechodzita droga,
to zabiegano, by patrze¢ na nig; co mie napawato wesotoscig dziwna.
A kiedy byta w poblizu kogo$, takie ukorzenie zstepowato na serce
jego, ze nie miat odwagi podnies¢ oczu, ani odpowiedzie¢ na jej pozdro-
wienie, o czem wielu, jako ze zaznali tego, mogtoby mi zaswiadczy¢ wo-
bec tego, kfoby nie dat temu wiary. A ona, uwiehnczona i okryta pokora,
szta, nie okazujac zadnej chwalby z tego, co widziata i styszata. Méwito
wielu, kiedy przeszta; To nie niewiasta, a raczej jeden z najurodziwszych
aniotow nieba. A inni moéwili: To jest cudo; uwielbion niech bedzie Pan,
ktéry umie tworzyé takie dziwy. Gorski, str. 75. — Zob. takze kancone
Donne, che avefe infetleffo d'amore w doskonatym przektadzie prof. Pore-
bowicza, ktéry zreszta takze od siebie podkreslit pierwiastek idealizacji
w Vifa nuova. E. Porebowicz: Danfe. Lwow 1906, str. 38.

3
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lepszego, jak ten, co szuka srebra, a znajduje zioto
(Conv. 11, 15). Nietylko czytat Boecjusza De consolatione
philosophiere i Cicerona De amicifia (Conv. Il, 13, 16), lecz
udat sie do szkot zakonnych {Conv. Il, 13). Dzi§ wiemy, ze
Dante stuchat wyktadow w szkole dominikanskiej Sta Maria
Novella we Florencji, gdzie nauczat przez dlugie lata uczen
$w. Tomasza, Remigio de Girolami (t 1319).) Dante miat
w tym czasie przezyC glebokie szczescie z przebudzenia sie
w nim erosa filozoficznego. Bywa wsrdd zywych ludzi tak,
jak w opowiesci wieszczki Deotymy z Sympozjonu Platona;
bywa tak, ze kto$ dostaje sie na tor filozoficznego myslenia,
zagtebiajac sie refleksyjnie w istote i koleje swego miodzien-
czego erosa. Romantycy niemieccy (Novalis, Schleglowie,
Tieck) wychodzili z przezytego faktu mitoSci na droge filo-
zofowania, ale droga ich byfa bardzo skrdcong i upro-
szczong, gdyz rychto ogtosili swa mitos¢ za funkcje mitosci
kosmicznej, tej, ktora miata stanowi¢ samg istote rzeczywi-
stosci, a skoro tak, wiec juz catkiem logicznie wnioskowato
sie, ze mitos¢ dwu pici, podnoszac sie ze stopnia zmystowo-
§ci na wyzsze szczeble, otwiera droge do zrozumienia nie-
skonczonosci.2 Takie budowanie kosmosu i Absolutu na
obraz i podobienstwo wiasnej mitosci prowadzito na bez-
droza, zwhaszcza, ze z mitoScig osobistg taczono teorje ge-
njalnej swobody.3

Dante zaczat filozofowaé na temat swej mitosci juz
w Vifa nuova,d ale wielkie horyzonty metafizyczne otwarty

1) M. Grabtnann: Mittel. Geistesleben, Minchen 1926, Remigio de
Girolami, str. 361—369:

2) Dr. Kate Friedemann, Das Wesen der Liebe im Welthild der
Romantik, Philosophisches Jahrbuch, Fulda 1935, str. 342—355.

3) Ignacy Chrzanowski, Z epoki romantyzmu, Krakéw 1918. Zob.
rozdz. p. t. Charakterystyka romantyzmu, gdzie autor naswietla krytycz-
nie chorobliwe przejawy ,,mitosci romantycznej".

4) W Vita nuova ogranicza sie Dante do ttumaczenia przejawoéw mi-
tosci przez t. zw. spiritus animales. Komentatorowie wskazujg jako na
Zzrédto tego tlumaczenia na podrecznik Achera z Clairvaux w XII w.
p. t. De spirifu et anima. Nalezatoby zauwazy¢, ze spiritus oznacza czyn-
nik materjalny, ktoryby mozna poréwna¢ ze znanemi dzisiaj hormonami.
O zwigzku erosa mtodzienczego z myslg filozoficzng i religijng zob. Jé-
zef Pieter i ks. Henryk Werynski w Psychologji $wiatopogladu mtodziezy.
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sie przed jego myslag dopiero w Convivio, kiedy juz prze-
zywat gleboko drugg i trzecig tragedje swej mitosci do Flo-
rencji i do idei cesarstwa.® Los wygnanca, dalsze badania
owczesnych kierunkéw filozoficznych oraz obserwacja wspot-
czesnego zycia spotecznego i politycznego nadaty jego mysli
okreslony kierunek. Poznat Dante gtéwne prady Owczesnej
spekulacji metafizycznej, poznat tomizm, augustynizm, awe-
roizm i neoplatonizm, ale dla siebie i dla szerokich mas
spotecznych pragngt zdoby¢ przedewszystkiem filozoficzny
poglad na zycie. Kto tego nie uwzgledni, nie zrozumie, dla-
czego Dante tak wysoko cenit w Boskiej Komedji madrosé
praktyczng Salomona,d nie zrozumie silnych akcentow
uwielbienia, jakie sie odzywajg u niego, kiedy méwi o Etyce
Nikomachejskiej i 0 Tomaszowym do niej komentarzu. Me-
tafizyka zjawia sie u niego jako podstawa do formutowania
i rozstrzygania zagadnien; jednak zagadnienia same niemal
wylgcznie wchodzg w dziedzine etyki. Kazdy znawca Dan-
tego przypomni sobie pierwsze rozdziaty z czwartego trak-
tatu Biesiady, gdzie zjawia sie pytanie 0 sens zycia a bez-
posrednio potem odpowiedZ réznych obozéw filozoficznych.
Zjawia sie tam odpowiedz i stoikow i epikurejczykow; ale
nad wszystkiem panuje mysl perypatetyczna w zwigzku z dy-
skusjami Sokratesa i Platona (Conv., tr. 1V, c. 6). Kazdy
znawca Dantego wie, jak w traktacie De Monarchia ujecie

Warszawa 1933. Nadto Joseph Schroteler S. I, Die geschlechtliche Erziehung;
Dusseldorf 1929; G. Wunderle, Glaube und Glaubenszweifel moderner Ju-
gend, Dusseldorf 1932.
*) Zob. doskonatg rozprawe prof. Dr. Wiadystawa Abrahama,
p. t. Dante jako polityk i publicysta, Poznan 1922.
) Mniematem, ze ci w mych stowach ukaze
1z on byt krélem i madrosci zyczyt
Od Boga, by byt wiadcg nad mocarze,

Nie za$, by niebios ruchadta policzyt,
Lub dwu przestanek co sg sobie sprzeczne:
Musu z przypadkiem nastepstwo wytyczyt;

Zgadt, sa-li dzwignie ruchu ostateczne,
Wkreslit w potkole trojkat, gdzieby wciecie
Kata prostego nie byto konieczne.
Raj XIIl, 94-102.
3*
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dynamiczne rzeczywistosci goruje nad statycznem, jak silnie
zaznacza sie mysl, ze Stworcy chodzito nie o to, by w ko-
smosie jak najwiecej byto istot takich lub innych, lecz o to,
by kazda istota byta nieustannem zrddtem ruchu i dziatania.
Ta sama mysl odnosi sie takze do ludzkiego zycia. Takze
w niem intelekt bierny, infellecfus possibilis, catej ludzkosci
winien bezustannie przechodzi¢ ze stanu moznosci w stan
aktu. Chodzi o intelekt catej ludzkosci; zatem nie poszcze-
golne jednostki, lecz wszyscy ludzie sg zobowigzani do
tworczej pracy, by sie utrzymata i rosta ludzka kultura. )
Powotujgc sie na nauke Aweroesa o jednym, biernym inte-
lekcie catej ludzkosci, ma Dante na mysli koniecznos¢ zbio-
rowej, intelektualnej twdérczosci wszystkich ludzi, a nie idee
monopsychizmu.?

1) Et quia potentia ista per unum hominem seu per aliquam par-
ticularium communitatum superius distinctarum tota simul in actu reduci
non potest, necesse est multitudinem esse in humano genere, per quam
quidem tota potentia haec actuetur; sicut necesse est multitudinem re-
rum generabilium ut potentia tota materiae primae semper sub actu sit,
aliter esset dare potentiam separatam: quod est impossibile. Et huic sen-
tentiae concordat Averrois in commento super his quae de Anirna. —
Monarchia, L. 1 Ill, 8-9, Le Opere di Dante. Firenze 1921, str. 357, 358.

2) Mysl Dantego na tern miejscu trzeba zestawié¢ z jego myslag wBo-
skiej Romedji i w Convivio, azeby sie przekonaé, ze nie przyjmowat nauki
o jednym intelekcie Aweroesa i Sigera z Brabancji. W Boskiej Komedji
(Paradiso, XXV, 63—87) wspomina, ze Aweroes btednie odtaczyt od du-
szy rozum bierny, czynigc z niego osobng substancje. Renan zauwazyt,
ze Dante powinien byt moéwi¢ o intelekcie czynnym jako o osobnej sub-
stancji, gdyz taka byta doktryna Aweroesa. Renan, fverroes ef | aver-
roisme, str. 249, n. 5. Mandonnet O. P. sadzi, ze Dante poszedt tu za
nomenklaturg $w. Tomasza, ktéry dlatego nie moéwit o intelekcie czyn-
nym jako o osobnej substancji u aweroistow, poniewaz chciat oszczedzi¢
teologéw, ktorzy przyjmowali jeden wspélny intelekt czynny. P. Man-
donnet, Siger de Brabant et I'averroisme lafin au X1II siécle, Louvain 1911,
t. I, str. 302, n. 1, por. str. 241. Zdaje sig, ze racja jest inna, prostsza.
Aweroes, jak dowiodt o. Théry O. P., uwazat zaréwno intelekt czynny
jak i bierny za substancje istniejgcq poza dusza ludzka, zwalczajac ma-
terjalizm Aleksandra z Afrodisias. Skoro tak, to i Sw. Tomasz i Dante
mowigc o oddzielonym od duszy intelekcie biernym oddawali wiernie mysl|
aweroistow, nie robigc tego ze wzgledéw innych np. dla oszczedzenia
teologéw tacinskich. O intelekcie czynnym i biernym u Aweroesa zob.
G. Théry O. P., Alexandre d’Afrodise, Le Saulchoir Kain 1926, str. 58—
63. Takze w Convivio (tr. IX, c. 21) méwi Dante, jak w przygotowany juz
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Czwarty traktat Biesiady dowodzi, ze Dante juz w cza-
sie pisania tego dzieta (r. 1308-1310) odczuwat w swej du-
szy Sokratesowe dajmonjon; odczuwat, ze ma spetni¢ wielka
misjg co najmniej na ziemi italskiej; odczuwat, ze powinien
tepi¢ btedne poglady, ktdre jak chwast rozplenity sie w du-
szach, zagluszajgc sobg zdrowe ziarno. Zrozumiat, ze moze
przemawia¢ tylko do rozbudzonej umystowo czesci spote-
czenstwa; zrozumiat przeciez i to, ze rowniez nierozbudzong
mase trzeba budzi¢ i uswiadamia¢, wiec odezwat sie w je-
zyku narodowym (Conv., 1, 13).

Uwazatl, ze misje ma spetni¢ nietylko on sam, ale i elita
umystowa. O takiej elicie marzyt Dante, kiedy analizujgc
pojecie szlachectwa, wykluczat z niego zarowno bogactwo
jak 1 czynnik rodowy (Corw., 1V, c. 15). Ze nie powtarzat
bezmyslnie zdania Platona o rzgdach filozofow, ze faktycznie
domagat sie wptywu elity na rzady, Swiadczy najsilniejsza
moze ze silnych jego inwektyw, zwrdcona przeciwko panu-
jacym we Wioszech ustrojom. ,,Biada wam, brzmig grozne
stowa w Biesiadzie, biada wam, ktorzy teraz sprawujecie
rzady i biada wam, ktérzy tym rzadom podlegacie. Zaden
autorytet filozoficzny nie znajdzie sie¢ w tej chwili na dwo-
rach, bo sie tam jego nie dopusci ani do wiadzy ani do
rady*“ (Conv,, 1V, c. 16). Obok autorytetu cesarskiego chce
Dante umiesci¢ autorytet filozofa, a raczej umystowej elity,
gdyz wiadza cesarska stoi na glinianych nogach, jezeli nie
ma uzasadnienia w umystach; filozofja za$ prowadzi do
anarchji, kiedy nie utrzymuje kontaktu z wiadzg cesarska.
Zresztg dziedzina zycia jest zbyt rozlegty, by jg mogta w ca-
tosci ogarng¢ ograniczona kompetencja wiadzy politycznej.
Raz poraz zjawiajg sie zagadnienia, ktdére trzeba rozstrzy-
ga¢ po gtebokiej refleksji filozoficznej a nie na drodze
administracyjnej (Co«v., IV, c. 7). Najwidoczniej chciathy

zarodek Pierwszy Motor niebios wprowadza intelekt bierny, ktory za-
wiera w sobie potencjalnie idee, tkwiace w mysli bozej. Zaréwno tu jak
i w Boskiej Kowedji przyznaje Dante kazdemu cztowiekowi osobny inte-
lekt bierny; a jezeli w Monarchji podkresla konieczno$¢ wysitku zbioro-
wego dla zaktualizowania biernego intelektu, to ma na mysli wszelki
intelekt ludzki.
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Dante urzeczywistni¢ idee wspdlpracy w zyciu trzech czyn-
nikdéw: imperium, sacerdofium, studium.

Z gotowg filozofjg zycia, z gtebokiem przekonaniem
0 wiasnej misji i o misji elity umystowej przystgpit Dante
do pisania Biesiady, Convivio. Mitos¢ i filozofja stanowig
ogniskowe idee, koto ktdrych uktadajg sie wszystkie mysli
dzieta. Mogtby wiec kto$ tak postgpi¢, ze zosobna przed-
stawi idee mitosci, zosobna idee filozofji; mozna jednak po-
stapi¢ inaczej, mozna wyjs¢ z idei mitoSci, mozna udowod-
ni¢, ze Dante uwazat mito§¢ za motor, ktéry nieustannie
pracuje w kosmosie nato, by kazdy byt doprowadzi¢ do
peini rozwoju. Niech to bedzie naszym punktem wyjscia.
Wazniejsza jednak role odgrywa cel, jaki sobie Dante w Bie-
siadzie zatozyt. Pod tchnieniem idei mitosci i pod tchnie-
niem mitosci samej zbudowal dla Sredniowiecznego S$wiata
ideat czlowieczenstwa, opierajac go na perypatetycznem po-
jeciu zycia ludzkiego.

Rozpocznijmy od mitosci. Ktokolwiek w wiekach $red-
nich miat troche zmystu dla piekna w architektonice mysli,
zagladat czesto do Liber de causis. Byt to podrecznik do
metafizyki, napisany na podstawie Proklosa. Nie byto wy-
bitniejszego scholastyka, ktéryby nie napisat do niego ko-
mentarza, albo tez wedlug jego schematu nie odtwarzat
hierarchji bytow w wszech$wiecie. Zgory, z Boga przez
stworczy Jego czyn wychodzg tam byty kaskadami i hierar-
chicznie, by zawsze to, co doskonalsze, zajmowato wyzszy
szczebel anizeli to, co mniej doskonate. Obok Etyki Niko-
machejskiej niema chyba drugiego dzieta, do ktéregoby sie
Convivio tak czesto odwotywato jak do Liber de causis.
Dante byt poeta, byt wzrokowcem wrazliwym na Swiatto,
kontrasty i szeroko rozbudowane ramy, w ktérych mozna
byto zmiesci¢ gigantyczny obraz. To tez wpatrzywszy sie
w potege architektury Swiata, zarysowanej przez Liber de
causis — zarowno w Biesiadzie jak i w Boskiej Komedjt
wyprowadzat z Pradobra strumien bytéw, z ktérych kazdy
dostawat tyle metafizycznego dobra, ile go potrafita objaé
jego istota. tad, logos, w wszechswiecie podbijat tem silnigj
mysl i wyobraZznie poety, odkad dojrzat, ze zamiast platon-
skiego Pradobra moze na czele hierarchji bytow umiescic¢
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chrzescijanskg Pramito$¢, gdyz wodwczas takze forma sub-
stancjalna kazdej rzeczy odbija w sobie i mito$¢ boza
i jedng z mysli Logosa. Z kazdej formy substancjalnej, z kaz-
dego odblasku Logosa rodzi sie w poszczeg6lnych bytach
wihasciwa im mito$¢. Jednak mito$¢ mitosci nieréwna. Gdzie
niema poznania, tam w mitosci nie rodzi sie Swiadomy siebie
logos. Na ziemi tylko w cztowieku moze sie zbudzi¢ mysl,
wiec takze tylko w nim moze sie zrodzi¢ mito$C, ktora
siega tak daleko, jak daleko siega rzeczywistos¢ i jej pozna-
nie. Nie na tem koniec. W czlowieku odzywa sie tyle
gtoséw mitosci, ile w nim zawiera sie elementdw, zywiotdw
i moznosci, potencjalnosci. Ponad chdrem wszystkich gto-
sow goruje jednak ta mitos¢, ktéra z ducha sie rodzi
i kazdg inng do ducha, do logosa doprowadzi¢ powinna J.

Z wihasnego przezycia mitosci wyszedt Dante w swem
mysleniu, a doszedt do filozoficznego $wiatopogladu w stylu
tomistycznym. Z jego wyzyny bedzie odtagd tlumaczyt
wszelkg mito$€. Bedzie z tego stanowiska ttumaczyt naj-
pierw te, ktorg badat genetycznie jako pierwszy poped
w zyciu dziecka, dowodzac, ze od jego zwiazku z mysla,
z logosem zalezy jego rozwoj wgore lub moralne zwyrod-
nienied. Z tego stanowiska bedzie tlumaczyt te mitosc,
ktérg badat opisowo na podstawie wiasnych i obcych prze-
zy6, te, ktdrej raz przypisywat zasadniczg funkcje jednocze-
nia (Conv. Ill, c. 2), a drugi raz potrojng funkcje idealizacji
czy uwielbienia ukochanego przedmiotu, jego ochrony i ciggtej
troski o jego rozwdj (Conv. I, c. 10).

Znow wspomniat Dante o idealizacji czy uwielbieniu
jako o funkcji mitosci. Idealizacji jednej osoby dokonat
juz w Vita nuova jego eros miodzienczy bez wzgledu na to,
czy chodzito o Beatrycze czy o Donne Gentile; obecnie ma
sie dokona¢ w Biesiadzie idealizacja inna, meska, ta, ktorg
juz pogtebit eros filozoficzny, ta, ktora juz ogarneta caty
wspotczesny sobie Swiat, by przed jego oczyma zapali¢
Swiatta nowego ideatu cztowieczenstwa. Mniejsza juz teraz

X Por. przedewszyskiem Conv. Ill, ¢. 3, c. 7. —Nie chce tutaj wska-
zywaé odpowiednich ustepéw z Boskiej Komedji.
p] Convivio, tr. IV, c. 21, c. 22, c. 26. Nazwe horme dla popedu

wzigt Dante z Cicerona De fin. bon. I, 7.
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o to, ze indywidualna mito$¢ zapala sie niemal przypadkowo
albo pod wplywem takich czynnikéw kosmicznych jak
gwiazdy (Conv. Il, c. 7, ¢. 9), albo takich uczu¢ jak Ilitos¢
(Conv. I, c. 11), gdyz obserwacja zycia wskazata juz zagad-
nienia inne. wszechludzkie. Kazdy pamieta, ze na samym
poczatku Biesiady i na samym korncu Boskiej Komedji zjawia
sie eros filozoficzny, lecz nie ten, co jeszcze prawdy szuka,
tylko ten, co prawde znalazt. Na poczatku Biesiady t3czg
sie narodziny wszelkiej mitosci z daznoscig kazdej rzeczy
do wiasnej doskonatosci, do petni bytul; na koncu Boskiej
Komedji zjawia sie powszechny motor dgzen w wszech$wie-
cie jako ,,Mitos¢, co wprawia w ruch stonce i gwiazdy*.
Dante juz rozbudowat catg metafizyke mitosci od podstaw
az do jej szczytu, do Boga; pozostato juz tylko jedno za-
danie, to mianowicie, by w jej Swietle zajasniato piekno
idealnego cziowieczenstwa. Dotagd moéwit tylko o dwdch
typach mitosci, o erosie i przyjazni, philia; kiedy jednak
chodzi o petny obraz nowego ideatu szlachectwa ludz-
kiego, siega do trzeciego typu, do chrzescijanskiej Caritas
(Conv. 1V, c. 21).

Réwnoczesnie dwoch ludzi zajeto sie tern zagadnieniem,
uwazajac je za zagadnienie centralne filozofji ludzkiego zy-
cia. Obydwaj byli filozofami i mistykami, obydwaj mieli
bogatg, poetycka wyobraznie, obydwaj przemawiali w jezyku
ojczystym, pragnac wzbudzi¢ dla swego ideatu entuzjazm
szerokich mas. Jeden dziatat w lItalji, drugi w Niemczech.
Nikt inny z posrod filozofow przetomowej chwili Srednio-
wiecza nie rozwijat zagadnienia szlachectwa, nobilfa, w ta-
kiem ujeciu, tak obszernie i tak gteboko jak Dante i Mistrz
Eckhart. Podobienstwo poglagdéw stwierdzitem niemal przy-
padkowo, zajmujac sie réwnoczes$nie obydwu myslicielami.
Czy istnieje miedzy nimi jaki$ inny blizszy tgcznik, nie moge

] Si come dice lo Filosofo nel principio de la Prima Filosofia,
tutti li uomini naturalmente desiderano di sapere. La ragione di che
puote essere ed é che ciascuna cosa, da providenza di prima natura im-
pinta, é inclinabile a la sua propria perfezione; onde, acci6 che scienza
¢ ultima perfeziond de la nostra anima, ne la quale sta la nostra ulti-
ma felicitade. Conv. I, ¢. 1. Ed. cit.
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napewno powiedzie¢, ale uwazam, ze tgcznikiem co najmniej
dalszym i dawniejszym jest $w. Tomasz z Akwinu.

Nowy ideat szlachectwa ludzkiego przeciwstawia sie
najwyrazniej dawnemu, temu, ktory w minionem pokoleniu
skupiat koto siebie wszystkie promienie, wszystkie gtosy
poetdow i filozoféw. Jeszcze wczorajsze pokolenie rozczyty-
wato sie w opowiesciach o Rolandzie, Cydzie i Parsifalu;
powtarzato sobie natchnione chrzescijanskim duchem nauki,
jakie dawat Beowulfowi dunski krol Hrodgar, a Gurnemenz
miodemu Parsifalowi; pamietato jeszcze jak na wezwanie
synodu w Troyes (1128) $w. Bernard z Clairvaux dodat do
reguty benedyktynskiej templarjuszow przedmowe peing
uwielbienia dla odradzajgcej sie idei rycerstwa]) Koto
1285 roku pisat Aegidius Romanus trzy ksiegi traktatu De
regimine principum dla swego wychowanka, przysziego kréla
Filipa Pieknego. Pisat dla krolewicza, a myslat o calym
stanie szlacheckim, wskazujac jego wyzszo$¢ nad resztg spo-
feczenstwa. Nie bede powtarzat za innymi, co Dante za-
czerpnat z Egidjusza Rzymskiego P» wole raczej zaznaczy¢,
ze Dante zerwat z dotychczasowym typem szlachectwa, bu-
dujac nowy ideat szlachetnego cztowieczenstwa.

Chociaz Dante nie umiat méwi¢ o tym problemie bez
bicia serca, to jednak usitowat sformutowa¢ go jasno we-
dtug metod bytego scholara z Santa Maria Novella, bo wie-
dziat, ze tylko w ten sposob usunie dotychczasowe poglady

i) G. Schnirer, Kirche und Kultur im Mittelalter, Bd. Il, Paderborn
1926, str. 296; zob. takze E. Krieck, Menschenformung, Leipzig 1933, cz.
Il, rozdz. IV p. t. Der germanische Ritter und die Gefolgschaft.

-) C. Sauter, Dantes Gasfmahl, Freiburg i Br. 1911, str. 84—91. Nie
zwracano dotagd uwagi u Egidjusza Rzymskiego na to, co dzisiaj jest
najbardziej akfualnem, na zwigzek i rasy i krwi z uzdolnieniem umysto-
wem. Przytaczam tutaj dla orjentacji znamienny bardzo tekst: Cum ergo
molles carnae aptos mente dicamus, ut vult philosophus secundo De
anima, contingit nobiles habere mentem aptam: et esse dociles et indus-
tres: quia in eis viget carnis mollicies et bonitas complexionis. Aegidii
Romani ordinis fratrum Heremitarum sancti Augustini de regimine Prin-
cipum, Venetiis 1498, IV pars libri 1 c. V. Z tym tekstem nalezy pordéw-
na¢ komentarz $w. Tomasza, ktory te same mysli juz wcze$niej podkresla.
Zob. Ks. Konstanty Michalski, Tomizm wobec wspotczesnej filozofii dziejow,
Gniezno 1935, sfr. 21, n. 27.
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na szlachectwo, o ktérem tyle $piewali trubadurzy i tyle
mowili politycy. Zanim poda definicje szlachectwa, zaznaczy,
ze mozna doj$¢ do niej albo na drodze a priori albo tez
indukcyjnie. Dante obrat najpierw droge indukcyjng, ale
nig nie poéjdziemy, gdyz bylaby do$¢ dtuga; a natomiast
wskaze, gdzie wedtug niego tkwi istotne zrodto szlachectwa.
Poniewaz ze szlachectwa wyrastajg wszystkie cnoty i zdol-
nosci, nie znajduje Dante do$¢ obrazow na to, zeby je oto-
czy¢ blaskami nadziemskiej aureoli. Nazywa szlachectwo
niebem, gdzie wsrdd gwiazd réznej wielkosci i réznego bla-
sku najjasniej pali sie gwiazda cnoty); nazywa je szczerym
duchem “), mitoscig3, Swiattem bozem i dobrocig4, dosko-
natoscigd; nazywa je rozmaicie, ale najczesciej wraca nazwa
ziarna, seme, gdyz wnosi ona pojecie dynamiki, wskazujac,
ze ze szlachectwa jak z zywego zrddta idzie tworcza sita na
wszystkie wiadze i cnoty i akty naszej duszy'). Nazwa ta
powtarza sie tembardziej, ze w szlachectwie miesci sie takze
Zrédto tego szczescia, seme di feticifa, ktdérego Dante tak
dtugo szukat na zycia manowcach 7. Dochodzimy wiec do
whniosku, ze szlachectwo, nobilfa, jest zywem ziarnem, z kto-
rego wyrasta cate zycie duchowe i szczescie cztowieka.
Nowe Swiatto na istote szlachectwa sptywa z jego przy-
czyny sprawczej. Ze stanowiska najwyzszej syntezy tlumaczy
sie bowiem szlachectwo przez Scisty zwigzek duszy ludzkiej
z Bogiem. Od Stworcy pochodzg istoty czyli formy wszech-

. 19.
. 32.

) Conv.lV,

2) Conv. 1V,

3) Conv. llI, c.13.

4) Conv. 1V, c.20.

5 Conv. 1V, c.16.

U Conv.lll, ¢.2; IV, c. 20, c. 21, c. 23. — Intorno de la prima
¢ da sapere che questo seme divino, di cui parialo é di sopra, ne la nostra
anima incontanente germoglia, metiendo e diversificando per ciascuna
potenza de I'anima, secundo la essigenza di quella. Germoglia dunque
per la vegetativa, per la sensitiva e per la razionale; e dibrancasi per
le virtuti di quelle tuite, dirizzando quelle tutte e le loro perfezioni
e in quelle sostenendosi sempre, infino al punto che, con quella parte
della nostra anima che mai non muore, a I’altissimo e gloriosissimo se-
minadore al cielo ritorna. Conv. 1V, c. 23.

"y Conv. IV, c. 17, c. 21

C
C
C
c
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rzeczy, lecz kazda inaczej od Niego pochodzi i inaczej do
Niego dazy, bo kazda w inny sposéb wyraza w sobie Jego
doskonato$é. Nie nalezy tego rozumie¢ tak, jakoby dosko-
nato$¢ boza rozdzielata sie miedzy byty albo substancjalnie
w nie wchodzita; sprawa przedstawia sie raczej tak, ze boza
doskonato$¢ czy dobro¢ wyraza sie w stworzeniach w po-
dwdjny sposéb: w substancjach niematerialnych bezposre-
dnio, w materjalnych posrednio, na sposob odbitego skad-
ingd promienia. Skoro tak, to dusza ludzka jest na ziemi
jedyng istota, w ktorg promiern Pradobra wchodzi bezpo-
Srednio, gdyz tylko w niej znajduje sie czastka, ktora nie
faczy sie wprost z materjg. Przez te dostojng swg czastke
podnosi sie cztowiek do wyzyny duchéw, noszac w sobie
boze podobienstwo czyli nadziemskie szlachectwo, nobilfa).

Utozsamiajac ziarno szlachectwa z obrazem bozym
w duszy, tgczy sie Dante ze wszystkimi mistykami S$rednio-
wiecznymi, gdyz i oni méwili z zachwytem o szczycie duszy,
przez ktéry cziowiek jednoczy sie z Bogiem. Nazywali fen
szczyt rozmaicie, lecz wszyscy uwazali go za najszlachet-
niejsza, duchowg czastke cztowieka, z ktorej sptywa boze
piekno, na cate ludzkie jestestwo. Z tern wszystkiem i ta
czastka nalezata wedtug nich do ludzkiej natury, a natura
sama przez sie nie zdota wydoby¢ ze siebie taski, gdyz taska,
gratia, przychodzi z zewnatrz, od Boga. To tez w Convivio
Dante méwi o ziarnie bozem i ze stanowiska naturalnego,
filozoficznego i ze stanowiska teologicznego. W dziedzinie
natury ziarnem bozem jest szczyt naszej duszy; w dziedzinie
nadnafury ziarnem bozem jest faska uswiecajgca. Mozna
wiec ujaé ziarno szlachectwa takze jako taske uswiecajaca,
ktéra wnosi takie cuda w ludzkg dusze, iz dusza staje sie
zywym domem bozym3. Ziarno taski, ziarno nadprzyrodzo-
nej nobilfa, wrasta zatem w ziarno naturalnego szlachectwa,
by w cziowieku dwukrotnie zapalat sie promien bozy, przy-
noszac ze sobg dwukrotne, ziemskie i nadziemskie szczescie,
felicita. Convivio rozwija tylko teorje szlachectwa natural-
nego, czyli teorje doskonatego cztowieczenstwa, gdyz chwate
nadcztowieczenstwa czyli taski glosi¢ bedg wszystkie tercyny

J Conv. Il c. 7; IV, c. 2, ¢ 7
2) Conv. 1V, c. 21
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Boskiej Komedji. To tez stusznie poréwnat Dante swa Bie-
siade z Summag contra Gentilesr, ") gdyz tu i tam staje w ogni-
sku mysli to szlachetne cztowieczenstwo, ktdre sie usymbo-
lizowato w Donna Gentile, a urzeczywistnito wedtug Dantego
w cate] peini w osobach Katona i Vergilego.2 Stusznie tez
moze dantolog siegng¢ dalej, zestawiajac Boskg Komedje
z Summa teologiczng $w. Tomasza, bo tu i tam w ognisku
mysli i uczu¢ staje nadcztowieczenstwo, faska, w stanie za-
ziemskiego, petnego rozkwitu, symbolizujgc sie w postaci
Beatryczy. Przez idee szlachectwa, opartego na pojeciu du-
chowego szczytu ludzkiej duszy, stat sie Dante jednym
z gtownych przedstawicieli humanizmu i personalizmu chrze-
Scijanskiego.

Udowodniwszy, ze Convivio wskazuje zwigzek istotny
miedzy szlachectwem a uwielbianym w mistyce szczytem du-
szy, mozemy juz wymieni¢ trzy grupy faktow, w ktorych
wyraza sie szlachectwo. Na pierwszem miejscu spotykamy
tezyzne, wytrzymato$¢, zdrowie i piekno ciata (Conv. IV,
c. 19). Miedzy zyciem psychicznem a ustrojem istnieje $cista
odpowiednio$é, Scista korelacja. Jak ze Zle szlifowanych dro-
gich kamieni nie potrafi stonce wydoby¢ wszystkich efektow
Swietlnych, tak w kruchem ciele nie potrafi dusza rozwingé
wszystkich swych potencjalnosci czy energij. Ta sama mysl
wyraza sie w innej tylko formie, kiedy Convivio powiada,
ze ciato zaleznie od swej konstytucji tak lub inaczej, Zle lub
dobrze przyjmuje w siebie dusze jako swg forme {Conv. IV,
c. 20). W cztowieka o lichej konstytucji wpada Swiatto boze
jakby w pieczare, udzielajgc sie jego duszy w skapej tylko
mierze. Wroce do tej mysli, kiedy bedzie mowa o koncepcji
rasy u Dantego.

Do drugiej grupy przejawdw nalezg wrodzone dyspozy-
cje psychiczne, ktére sie wypowiadajg samorzutnie w sym-
ptomach o charakterze uczuciowym. Gdzie niema ani religij-
nosci ani wstydu ani wrazliwosci na ludzka niedole, tam nie
moze by¢ mowy o szlachectwie (Conv. c. 19).

Najwiekszg, trzecig grupe objawow szlachectwa stano-
wig cnoty, wszystkie cnoty, zaréwno te, ktore doskonalg

) Conv. IV, c. 30.
2) Conv. IV, c. 28.
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wole (moralne), jak i te, ktore usprawniajg intelekt (diano-
etyczne). Cnoty roznig sie od dwoch poprzednich grup prze-
jawow szlachectwa przez to, ze budujg subtelng swa struk-
ture zawsze z udziatem woli, a nie sg prostag emanacjg wro-
dzonych uzdolnieA (Conv. IV, c¢. 16—19). Nigdzie nie prze-
ciwstawia Dante cnot dianoetycznych cnotom moralnym, lecz
akcentuje ciggle wewnetrzny, zywy ich zwigzek.

Juz to jasno dowodzi, jak silnie podkre$la on zycie du-
chowe w czlowieku, uwazajac je za najpiekniejszy kwiat
cztowieczenstwa; juz to Swiadczy o tem, ze Dante budowat
w Biesiadzie ideat chrzescijariskiego humanizmu. Doszlismy
jednak tylko pod szczyt jego wywoddéw o szlachectwie.
Mogtby kto$ sie zapytaC o to, gdzie nam sie zapodziat nasz
eros i logos. Eros i logos spotykajg sie ze sobg u szczytu
catej struktury. W najdostojniejszej czastce naszej duszy od-
zywa sie mitos¢, eros, jako odblask Pramitosci, dazac do
swego logosa. Zdobywa go wreszcie, stajac sie ozywczg formg
mysli filozoficznej. ") Niema madrosci czyli zywej filozofji
bez mitosci, niema jej tak dalece, ze nigdy nie moze sie za-
pali¢ mysl filozoficzna w nienawistnych glebiach ziego du-
cha (Conv. IlI, c. 13).

Nie znam w filozofji $redniowiecznej mistyka, ktoryby
wiecej od Eckharta zblizat sie do Dantego w nauce o zwigzku
miedzy szlachectwem a ziarnem bozem w duszy ludzkiej.
Poréwnajmy odrazu przejawy szlachectwa u Eckharta z temi,
ktoreSmy zanotowali w Biesiadzie. Bogatego materjatu do-
starczajg nam trzy kazania Eckharta, jedno o szlachetnym
cztowieku, drugie o Marji i Marcie, trzecie o Mocach nie-
bieskich. 2

Za klasyczny uznac nalezy tekst z pierwszej czesSci ka-
zania o szlachetnym cztowieku, gdzie cziowiek wewnetrzny
przeciwstawia sie zewnetrznemu. Wewnetrzny ma w sobie
zyzng role duchows, ma obraz bozy i ,,dobre ziarno, z kto-

1 Filosofia e uno amoroso uso di sapienza. Conv. Ill, c. 12, 12. Zob.
mojg rozprawe p. t. Mysl franciszkanska i jej wptyw na Dantego, w zbio-
rowej publikacji Swiety Franciszek z Assyzu, Krakéw 1928, str. 25.

2) Korzystam z wydania kazan w Meister Eckharfs Schriften und Pre-
digten, t. 1 II, Jena 1921. Sam tytut osobnego kazania ,,Sermon vom edlen
Menschen* $wiadczy, jak bardzo zajmowat Eckharta problem szlachectwa.
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rego jak z korzenia wyrasta wszelka madro$¢ i sztuka i cnota
i dobro¢; ziarno boze, w ktérem dojrze¢ mozna Bozego
Syna, Bozego Logosa“.:) Gdybysmy chcieli skupi¢ tres¢
Biesiady w jednem zdaniu, nie moglibySmy tego zwieZlej
i doktadniej zrobi¢, anizeli przytaczajac powyzsze zdanie
Eckharta. Zdawacby sie tylko mogto, ze pominat zagadnie-
nie ciata, krwi i rasy. W rzeczywistosci jest inaczej. W dal-
szym ciggu kazania pojawia sie mysl, ze cztowiek wzigt na-
zwe od ziemi, gdyz czastke ziemi w sobie nosi, o ile jest
naturg i nie siega przez wyzsza swa czastke w dziedzing
ducha, gdzie niema ani czasu ani przestrzeni ani materji,
lecz wiecznie krélujg trzy ideaty prawdy, dobra i piekna.
Wraca Eckhart do tego zagadnienia w kazaniu na $w. Ma-
teusza rozdz. X, 28, ktore tak chetnie cytuje Alfred Rosen-
berg, 2 poniewaz tam znajduje sie stynne zdanie: krew jest
tern, co cziowiek ma w sobie najszlachetniejszego, kiedy
chce dobrze; ale jest takze tern, co ma w sobie najgorszego,
kiedy chce Zle. Przeoczyt natomiast Rosenberg inne zdanie,
gdzie kazdy zywiot, dostajgc sie w ludzkg krew, nabiera no-
wej warto$ci przez pierwiastek ducha, z ktorym sie spotyka.3

Do tajemniczych gtebin ducha prowadzi przedewszyst-
kiem eros filozoficzny. Kto czytal Eckharta dziwit sie moze,
ze raz ludzka mysl rozwija tam wielkg aktywno$é, a kiedy-
indziej nateza tylko jakby wewnetrzny swoj stuch na boze
natchnienie. Postawa czynna i bierna tlumaczy sie przez
dwie fazy rozwoju zycia duchowego. Zrazu eros filozoficzny
stara sie przebi¢ przez zmienne postacie do istoty rzeczy, ale
istoty przed nim jakby uciekaja, a w najdalszej gtebi pozo-
staje nieprzenikniony w swej tajemnicy BOg. Steskniona
mys$l staje wiec w niemej adoracji, spodziewajac sie juz tylko
od Boga wszystkiego. Wowczas to rozpoczyna sie dziatanie
boze bezposrednio na istote duszy a nie na jej wladze. Na
wiadze zmystowe i niezmystowe oddziatuje Swiat zewnetrzny,
wprowadzajgc do nich swe obrazy i symbole; jednak do tajni
duszy nigdy dosta¢ sie nie potrafi; w duszy wieczna panuje
cisza jakby w oczekiwaniu dziatania zgéry. Bog bierze na

9 Schriffen und Predigfen, t. II, str. 90.

2) Der Myfhus, str. 257.
i) Schriffen, t. L, str. 120.
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siebie jakby funkcje intelektu czynnego, chociaz funkcje te
majg teraz catkiem inng postaé. Intelekt czynny wyswietla
w Swiadomosci tylko waska tasme nastepujacych po sobie
poszczegblnych obrazéw, gdy tymczasem Bdg przedstawia
duszy w sposdb bezposredni caty Swiat tego dobra, ktore
mogtaby spetni¢, caty Swiat tego szczescia, ktérem mogtaby
sie napoi¢. W ten sposob rodzi Bog w duszy nieskonczony
Swiat mysli i rodzi siebie samego.:)

Pograzona w wiecznej ciszy istota duszy staje sie wiec
terenem dziatania bozego i Zrodtem najwyzszego szlachectwa,
ktore sptywa na cate ludzkie jestestwo. Chcac rzuci¢ zgory
troche Swiatla na tajemnice giebi duszy, siega Bckhart jak
Dante miedzy innemi do dwdch Zrédet, do Liber de causis
i do Genezy. Z Liber de causis bierze obraz rozlewania sie
Pradobra przez akt stworzenia na wszelkie byty, dowodzac,
ze chociaz wszystkie uczestnicza w Pradobru, to jednak
kazdy uczestniczy inaczej, kazdy wedtug swej istoty i po-
jemnosci. Przez stwdrczy swoj akt jest Bog we wszystkich
bytach, jest blizej ich istoty, anizeli one same sobie sg bli-
skie, gdyz tylko On sprawia, iz kazdy z nich istnieje i przez
ten stworczy swdj akt w nim jest obecny. W doskonalszy
sposob istnieje Bog w duszy, anizeli w innych bytach, wiec
tez w duszy dostrzegamy Jego obraz, a gdzieindziej tylko
Jego Slady. Jezeli Pradobro sptywa na wszelkie stworzenia,
to w dusze ludzkg wchodzi tak przeobficie, ze z jej istoty
przelewa sie na jej wiladze, a nawet na zigczone z nig
ciato.2 Podkreslam jak najenergiczniej te mysl, gdyz w niegj
miesci sie¢ znowu podstawa do rozjasnienia problemu szla-
chectwa. Dobro¢ i zwigzane z nig szlachectwo idg zgory
wdot, od Boga poprzez dusze i jej whadze na ludzkg krew,
a nie naodwrdt, nie idg z rasy i krwi na dusze, z duszy na
ducha, z ducha na Boga.

Eckhart, jak Dante, czerpie z dwoch zrodet, z Liber de
causis i Genezy. Przypomina Eckhart jak Geneza sucho i po
kronikarsku podaje pojawianie sie coraz nowych Swia-
tow, a ozywia sie dopiero wowczas, kiedy sie odzywa

") Schriften, t. I, str. 95—96; |, str. 78; I, str. 88.
2) Schriften, t. I, str. 86.
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potezne stowo: Uczynmy cztowieka na obraz i podobienstwo
nasze (Gen. I, 26). Cziowieka stwarza Pan BOg jak artysta,
ktéry wyczarowuje swe dzieto z wewnetrznej swej mocy,
wyciskajgc na niem pietno wiasnego genjuszu. Pietnem
Stworcy w cztowieku jest Jego obraz, dobre ziarno, na du-
szy, Seelengrund, z ktérego sptywa szlachectwo na catos¢
ludzkiej natury.])

Spotykajac sie z entuzjastycznemi hymnami Eckharta
na cze$¢ naturalnego szlachectwa w cziowieku, moznaby,
sadzi¢, ze nie rozroznia dziedziny natury od dziedziny taski,
a jednak rozprasza sie watpliwos¢, kiedy sie bada cato$¢
jego wypowiedzen. Wystarczy przeczyta¢ kazanie na czes¢
Sw. Benedykta, azeby zrozumie¢, ze nowe i najsilniej na-
tchnione hymny Eckharta odzywajg sie¢ na widok nowych
ogni taski na szczycie duszy, gdyz dopiero przez taske zja-
wia sie w cztowieku najwyzsze podobienstwo do Boga, zja-
wiajg sie narodziny Logosa podobne do tych, jakie sie do-
konuja odwiecznie z serca Ojca.?

Na mys$l o narodzinach Logosa w szczycie duszy przez
taske, wyobraznia Eckharta dostaje skrzydet. W kazaniu na
Sw. Lukasza (r. X, 38) jeszcze raz przypomina wszystkie sym-
bole i obrazy, na ktore sie zdobyt, by wyrazi¢ dostojnosc
sanktuarjum, w ktérem dokonuje sie najwyzsza tajemnica.
Nazywat je ziarnem bozem, ziarnem dobrem, ziarnem szla-
chetnem, dnem duszy, Seelengrund, iskierkg duszy, Seelen-
fiinklein, Swiattem najjasniejszem, glebg ducha najzyZniejsza,
nazwat je wreszcie, jak pozniej Sw. Teresa, zamczyskiem, do
ktérego poza boza istota nikt inny dostaC sie nie moze. Jak
Dante tak i Eckhart usitowat w najpiekniejszych obrazach
przedstawi¢ podwodjne nasze szlachectwo, jedno naturalne
w cztowieczenstwie, drugie nadnaturalne w tasce i chwale.
Jak u Dantego tak i u Eckharta szlachectwo idzie zgéry, od
Boga na czastke duchowa, a stamtgd na ciato i krew.

Hugo Rahner rzucit w ostatnich tygodniach snop $wia-
tla na dzieje t. zw. teologji serdecznej, theologia cordis, ktdra
na Wschodzie i Zachodzie tgczyla narodziny zycia taski

i) Schriften, t. Il, str. 126-128.
) Schriften, t. I, str. 86: Il, str. 105; Il, 134—137.
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z narodzinami odwiecznemi Syna Bozego z serca Ojca.) Na
Wschodzie Maksym Wyznawca nazwat w swych Ambigua
dusze w stanie taski czastka Boga, gdyz jej idea tkwita od-
wiecznie w Logosie. Przez przektad Jana Szkota Eriugeny
dostata sie ta mysl na Zachdd, zaptadniajac umyst Eck-
harta. ) Wedtug mego zdania juz u Taulera mamy wska-
zOwki, ze nalezy szukac filjacji u Alberta Wielkiego i Teodo-
ryka z Freiberga. taczy sie to z mojg mysla o wplywie Li-
ber de causis i jego komentarzy na poglady Dantego i Eck-
harta. Sredniowieczne mysli znowu dzisiaj zatetnity nowem
zyciem, bo takze dzisiaj dzielg sie ludzie na tych, ktérzy
wierza w ziarno boze w naszej duszy i na tych, ktory w nie
nie wierza.

Dwie mitosSci przeciwstawia Dante w Boskiej Komedji.
Jedna jako naturalny i rébwnoczes$nie zbigkany eros pojawia
sie w Piekle i Czyscu; druga jako zrodzona z nieba Cari-
tas ogarnia ludzka dusze, by jg razem z jej naturalnym ero-
sem ponies¢ ze sobg az do Empireum. W Raju oddziela
Dante najwyrazniej dwie czesci, bo w pierwszych 29-u pie-
$niach ogranicza sie do dziewieciu sfer nieba Ptolomeuszo-
wego, by dopiero w czterech ostatnich piesniach wprowa-
dzi¢ nas w cuda Empireum. W sferach nieba Ptolomeuszo-
wego mamy raczej rewje Swietych anizeli obraz wihasciwego
nieba; mamy rewje, gdyz poeta chciat kolejno przed okiem
widza przesung¢ poszczegllne grupy zbawionych, by wska-
zaC, jak rozne sg stopnie ich chwaly, jak rozne byly drogi
ich zycia i powotan. Poniewaz z obrazem nieba faczy sie
filozofja dziejow, nie powinien zdziwi¢ fakt, ze przed naszemi
oczyma przesuwajg sie tylko przedstawiciele elity, ktora
przez rodzaj zycia i swg twoérczo$¢ nadawata kierunek i fi-
zjonomje dziejom Owczesnego Swiata.

) H. Rahner: Die Goffesgeburf, Zeifschriff fur kafholische Theologie,
Insbruck 1935. Heft 3, sfr. 335—418.

a) Wpltyw Eriugeny i Oryginesa na Eckharta byt gteboki, ale Rah-
ner nie chce wydawac ostatniego sadu, poniewaz nie mamy jeszcze wy-
dania pism ‘facinskich Eckharta. Dopiero co ukazato sie w druku dzieto

Hermy Piesch, Meisfer Eckharts Efhik (Luzem 1935), z ktorego jeszcze nie
mogtem korzystaé.

4
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Wprowadzajac rewje Swietych poprzez sfery Ptolomeu-
sza, osiagngt Dante jeden z celéw podrzednych, udowodnit,
ze tyle drog otwiera sie do Boga, ile na ziemi powstaje po-
wotan, zawodow i Srodkéw, zeby doprowadzi¢ catosSC inte-
lektéw ludzkich do najwyzszego natezenia i aktu w pracy
kulturalnej. Te cze$¢ Boskiej Komedii trzeba interpretowac
w zwigzku z ideg pracy kulturalnej, jaka wyrazit Dante
w pierwszej ksiedze swej Monarchji.) taczac sie z caritas
staje sie praca cywilizacyjna w dziejach ludzkich stuzbg
boza, gesta Dei per homines.

Jezeli Dante umieszcza pewne grupy ludzi w tej lub
innej sferze nieba, nie wynika z tego wecale, jakoby ich nie
byt wpierw przeprowadzit przez czysciec. Tak sie niezawo-
dnie stato z tymi, ktorzy sie pojawiajg w niebie ksiezyca
(Piesn 1IV) i w sferze Merkurego (V—VII). Pierwsi nie
zachowali w catej petni swych S$lubdéw, drudzy dokonali
wielkich dziet, kodyfikowali prawo jak cesarz Justynjan, ale
szukali rozgtosu i uznania. Dla jednych i drugich ma poeta
stowa nagany i umieszcza ich w nizszych kregach Rézy mi-
stycznej. W sferze Wenery (VIIIX) rozmowy z Karolem
Martelem i Gunizzag da Romano odstaniajg role dobrej i zlej
krwi czy rasy w dziejach kultury i w zyciu wewnetrznem,
duchowem. Jak bardzo nad rasg i krwig goruje duch, oka-
zuje sie w sferze stonca (X—XIV), gdzie na spotkanie ziem-
skiego goscia wychodza genjusze mysli i serca. Ktokolwiek
w chrzeScijanstwie oddat twoércze swe sity na ustugi nauki,
filozofji i teologji, znalazt swe miejsce w otaczajgcych Dan-
tego girlandach duchéw. W Zzadnej sferze dworskos¢ oby-
czaju i objawy przyjazni, ozywionej przez caritas, nie Swieca
takich triumféw jak w tej sferze, bo poeta znalaziszy sie
wsrdd kongenjalnych duchdw, stara sie wykazac, ze wszystko,
co ludzkie, wszechludzkie, rozwija sie w najpiekniejszy kwiat

J) Patet igitur quod ultimum de poientia ipsius humanitatis est
potentia seu virtus intellectiva. Et quia potentia ista per unum hominem
seu per aliguam particularium communitatum superius distinctarum tota
simul in actu reduci non potest, “necesse est multitudinem esse in hu-
mano genere, per quam quidem tota potentia haec actuetur; sicut necesse
est multitudinem rerum generabilium ut potentia tota maferiae primae

semper sub actu sit, aliter esset dare potentiam separatam: quod est im-
possibile. Monarchia I. 1, c. 1lI, 8.
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kultury w promieniach bozej mitosci. Druzyny rycerskie,
stawione w piesni trubaduréw francuskich i wioskich za
walke o cato$¢ ziemi ojczystej i chrzeScijanskiej, wywotujg
zpowrotem dyskusje o znaczeniu krwi w pracy nad urze-
czywistnieniem ideatu szlachectwa. Jak w sferze Marsa zja-
wity sie orszaki rycerskie (XIV—XVII), tak w sferze Jowisza
(XVII—XX) czekajg na poete ci, ktérzy pod korong na gto-
wie stuzyli idei cesarskiej i chrzesScijanskiej, forujac sobie
droge do Empireum. Jak najdalej od ziemi a najblizej Rozy
mistycznej, bo w ostatniej sferze planetarnej oczekiwaty Dan-
tego w powszechnej rewji duchy tych, co jak $w. Benedykt
lub Piotr Damiani stworzyli przez swe zakony szkote kon-
zemplacji na ziemi (XXI—XXII). Odtad rozpoczynajg sie wizje
ekstatyczne Dantego, jedna w niebie gwiazd statych (XXII—
XXVII), gdzie widzi triumf krolestwa Chrystusowego, druga
w niebie krysztatowem (XXVII—XXX), gdy zdata, z nieprze-
sfrzennego jak punkt Zrédta idg na niego blaski, oslepiajace
zrenice ludzka. Na widownie wystepuja w niebie gwiazd sta-
tych Apostotowie, w niebie krysztatowem chory niezliczonych
aniotow.

Jezeli po catej rewji zapytamy sie, w jakich sferach
znajdowali sie ludzie najblizsi Danfemu, ci, z ktérymi cie-
szyt sie i cierpial, to odpowiemy sobie niezawodnie, ze
trzeba ich szuka¢ w sferach stonca, Marsa i Jowisza. Tam
zgromadzita sie elita trzech 6wczesnych warstw: sacerdofium,
imperium, studium; tam z pos$rod morza iskier wysuneta sie
na pierwszy plan najwigksza liczba osobistosci historycznych;
tam zamyka sie niemal cato$¢ twodrczych sit w kulturze
chrzescijanskiej. Znajac zdanie $w. Tomasza, ze wielkie masy
ludzkie Kierujg sie raczej uczuciem anizeli myslg, nie wpro-
wadzit ich poeta na scene; ale z poza sceny oddajg one jemu
swoj gtos, ilekro¢ ma by¢é mowa o sprawiedliwo$ci spotecz-
nej, o rozdziale dobr miedzy wszystkich potrzebujacych.
Nawet w niebie odzywajg sie inwektywy przeciwko tym,
ktorzy zjadajg chleb ubogich. Dyskusje filozoficzne o wia-
snosci w Biesiadzie Swiadcza, ze Dante zbyt gleboko zajrzat
w zrodta ludzkiego zycia zbiorowego, by nie miat dojrzed,
ze stosunek uczuciowy i nieuczuciowy do doébr materjalnych

trzeba uzna¢ za jeden z twdrczych motoréw w dziejach.
4*
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Jeszcze jedna uwaga. Cokolwiekby sie sadzito o po-
gladach filozoficznych $w. Augustyna na dzieje, to jedno
nie ulega watpliwosci, ze miedzy dwiema spoteczno$ciami,
Swiecka, panstwowag a Kosciotem widziat i przewidziat ra-
czej stan ciagtej walki anizeli zgody, a w imperjum rzym-
skiem dostrzegat przedewszystkiem rozktadowe jego sity.
Ze zmienity sie czasy a z niemi poglady, dowodzi nietylko
Biesiada i Monarchja ale i Boska Komedja, gdzie sfery Sa-
turna i Jowisza otwierajg sie nawet dla pogan, dla Ryfeusza
i Trajana,) a cesarz Henryk VIl ma zasig$¢ na jednym z najwyz-
szych tronéw ROzy mistycznej. Praca asymilacyjna filozofji
starozytnej, dokonana przez mysl chrzescijariskg w X1l i Xill
wieku, zawazyla niewatpliwie takze na nauce o panstwie
w komentarzach do Polityki i w samodzielnych traktatach.
Budujac swa hierarchje pracy, roztozyt $w. Jan Chryzostom
na rozmaitych szczeblach rzemiosta, sztuke i nauke; ale na
szczycie umiescit rzady w panstwie i w Kosciele, uznajac,
ze nietylko wymagajg najwiekszego wysitku, lecz decydujg
0 dobrych i ztych losach catoSci. W Boskiej Komedji cesar-
ski orzet staje sie ,,btogostawionym znakiem* najwyzszego
lotu i sprawiedliwosci spotecznej.d Nie bez celu w niebie
Jowisza, gdzie nad sytuacjg goruje znak cesarskiego orla,
znalazty sie dwie znamienne i cudne tercyny, ktore przypo-
minajg ziemskiemu cztowiekowi, ze krolestwo niebieskie
zdobywa sie gwaltem goracej mitosci, tej, co wszystko zwy-
cieza dobrocig.3 taczac wysitek cywilizacyjny z chrzesci-
janska caritas, zdobywali niebo gwattem gorgcej mitosci, ci
wszyscy, ktorzy w sferach stonca, Marsa i Jowisza witali
poete.4

1) Raj, XX, 68, 100, 118.

2 Raj, XX, 1-15.

3 Regnum caelorum violenza pate

da caldo amore e da viva speranza
che vince la divina volontate;
non a guisa che I'omo a lI'om sobranza,
ma vince lei perché vuole esser vinta,
e, vinta, vince con sua beninanza.
Raj, XX, 94-99.

4 O. Berthier O. Pr. wskazat, ze w Raja zawiera sie niemal sy-

stematyczny wyktad etyki chrzescijanskiej jako drogi do Boga. Droga
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Czyta¢ sie musi Boska Komedjc od poczatku do konca,
ale wyjasnia¢c mozna jg w kierunku odwrotnym, gdyz do-
piero z nieba empirejskiego padajg najjasniejsze Swiatta na
wszystkie trzy jej czeSci. W czasie rewji Swietych byta u boku
Dantego Beatrycze; w Empireum staje sie jego przewodni-
kiem najwiekszy z pos$réd Sredniowiecznych ekstatykow,
Sw. Bernard z Clairvaux. Fakt ten postuzy nam niebawem
do zajecia stanowiska wobec najnowszej interpretacji roli
Beatryczy. Narazie zanotujemy z naciskiem szczegdt, ze
w whasciwym raju jako jedyny przewodnik wystepuje Sw. Ber-
nard, a Beatrycze zajmuje tam SciSle okreSlone miejsce
wsrdd Swietych. Takze w Empireum zaczniemy nasze wy-
jasnienia od samego konca.

W swej kosmologji rozwingt Arystoteles dos¢ obszernie
mysl o oikeios topos, 0 miejscu wiasciwem. Woda ma wia-
Sciwe sobie miejsce nad ziemig, powietrze nad woda, ogien
nad wszystkiemi innemi zywiotami. Niepok¢j tkwi w kazdym
zywiole, ilekro¢ znajdzie sie poza wiasciwem sobie miejscem;
ziemia zdaza woéwczas wdot tak, jak ogien podnosi sie
wgore. JakoSciowo ujete prawo grawitacji Stagiryty stato sie
dla $w. Augustyna podstawa, na ktorej opart swoj poglad
na mitos¢. Jak ziemia cigzy wddt, a ogien podaza wgore,
tak mitos¢ ulata ponad wszelkie granice przestrzeni. Mitos¢
moja — ciezar mdj, — amor meus pondus meumj odzywa
sie Sw. Augustyn w Wyznaniach (XIII, 9), by gdzieindziej
o$wiadczy¢, ze wiasciwe sobie miejsce ma serce ludzkie
w Bogu, a skoro tak, to trwa ono w niepokoju, dopoki
w Bogu nie spocznie {Wyzn., I, 1). Za $w. Augustynem
i $w. Tomaszem® wraca Dante raz po raz w Boskiej Ko-

dzieli sie jakby na trzy odcinki. Na pierwszym zaznacza sie oderwanie
od débr ziemskich (Piesn 1) i wytrwatos¢ (I1—V) jako dwa wstepne wa-
runki zycia duchowego. Drugi odcinek zajmujg 1) cnoty moralne, kieru-
jace zyciem czynnem (cnoty kardynalne — V—XX) i konfemplacyjnem
(XXI—XXII), 2) cnoty teologiczne: wiara (XXI11—XXI1V), nadzieja (XXV),
mitos¢ (XXVI). Na trzecim odcinku dokonuje sie kontemplacja Boga
w Jego stworzeniach (XXVI—XXXII) i w Jego wiasnej Istocie (XXXIII).
I. Berthier, O. Pr., La Divine Comédie, Fribourg 1924

J W sposéb og6lny stosuje $w. Tomasz prawo grawitacji do mi-
tosci w Summie Teoloyicznej, 1, 1l, g. XXVI, a. 1: In appetitu autem natu-
rali principium huiusmodi motus est connafuralitas appetentis ad id in
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medji do prawa grawitacji Arystotelesa, usitujagc udowodnig,
ze mito$¢, zwana Caritas, wynosi cztowieka ponad wszelkie
stworzenia na ziemi. Juz w pierwszej pieSni Raju zjawia sie
rozumowanie, ze tamie prawo natury, kto dopuszcza do tego,
ze jego mitoS¢ porywa go wddét a nie wgbre, bo przeciez
mito$¢ posiada w sobie istote ognia, ktory zawsze wgore
podaza. Taka mitos¢ spocza¢é moze tylko w Empireum, gdzie
sie spotyka z pieknem zycia bozego w Trojcy $w.]) Jaka
mito$¢, taka wola, w ktdrej sie rodzi. Takze wola ma swoj
wewnetrzny ped wgodre, ktorego nie moze ztamaC zadna
zewnetrzna przemoc.) Coraz szybszy wzlot Dantego w to-
warzystwie Beatryczy poprzez wszystkie nieba Ptolomeusza
do Empireum dokonuje sie niezawodnie na podstawie tego
samego prawa. Rozproszone te mysli skupia Boska Komedja
w ostatniej swej tercynie. Zwykle przytacza sie ostatni tylko
wiersz o ,Mitosci, co wprawia w ruch stofnce i gwiazdy“,
zapominajac o tem, ze sie fgczy organicznie z poprzedza-
jacg go tercyng, gdzie ta sama mito$¢ porusza takze wole
i uczucie cztowieka.d Bdg zjawia sie wiec w ostatniej ter-
cynie jako Pierwszy Motor i Mitos¢, ktdéra wprawia w ruch
i kosmos gwiazd i wewnetrzny Swiat duszy ludzkiej. Mysl
ostatniej tercyny nalezy, jak sadze, zestawiC i z pierwsza

quod tendit, quae dici potest amor naturalis; sicut ipsa connaturalitas
corporis gravis ad locum medium est per gravitatem, et potest dici amor
naturalis; et similiter coaptatio appetitus sensitivi vel voluntatis ad ali-
quod bonum.
® Raj, I, 134—144; por. takze Raj, I, 103—127.
2 Raj, 1V, 76-79.
3) A Il’alta fantasia qui mancd possa;
ma gia volgeva il mio disio e il velle,
si come rota ch’ingualmente € mossa,
I’amor ehe move il sole e I'altre stelle.
Raj, XXX1I1, 142-145.
Prof. Porebowicz znieksztatca mysl Dantego, kiedy ttumaczy:
— Dalej fantazja moja nie nadazy.
A juz wtérzyta pragnieniu i woli
Jak koto, ktére w parze z kolem krazy,
Mito$¢ co wprawia w ruch stonice i gwiazdy. —
bo nie mitos¢ wtérzy pragnieniu i woli, lecz pragnienie
i wola wtérzg mitosci. Mitos¢ wedtug Dantego porusza
zaréwno wole ludzka jak i storice z gwiazdami.
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tercyng Raju i z Credo, jakie Dante wygtasza wobec $wie-
tego Piotra.

Pierwsza tercyna zapowiada, ze trzecia cze$C Boskiej
Komedji gtosi¢ bedzie chwate Tego, ktéry w wszechswiecie
wszystko porusza, wszystko przenika i wszystko Swiatlem
napetnia. Biesiada rozpoczyna sie od pierwszego zdania Me-
tafizyki Arystotelesowej, ktora twierdzi, ze wszyscy ludzie
z wewnetrznej koniecznosci tesknig do wiedzy, do filozofji,
a konczy sie znowu uwielbieniem dla filozofji, bo tylko ona
z posréd wszelkich nauk jest najpiekniejszym kwiatem szla-
chectwa ludzkiego i ma swa siedzibe w Swietem Swietych
Najwyzszego. Na podstawie tego poréwnania mozemy zawy-
rokowaé, ze Boska Komedia wielbi w piesni Pramito$é, jak
Biesiada w filozoficznem rozmyslaniu sktada hotd Pra-
madrosci.

Inny wniosek mozna wysnu¢ z poréwnania z Wyznaniem
wiary w niebie gwiazd statych. Wyznanie sktada sie z dwaoch
czesci. Wierzy Dante w Boga jednego jak pdZniej Pascal,
wierzy wiec w Swietle prorokéw i Ewangelji a nie w Swietle
filozofji; wierzy w kazdym razie w Boga, ktéry jako Primus
Motor znowu przez mito$¢ wprawia w ruch caty wszech-
Swiat. W pierwszej czeSci Credo przedmiot wiary wchodzi
takze w zakres filozofji; w drugiej natomiast czesSci zjawia
sie juz tylko wiara, wiara w Trojce Sw. Miedzy Trojcg Sw.
a duszg ludzkg zawigzuje sie serdeczny zwigzek przez taske
i mitos$¢. taska i mitos¢ ptong zrazu w duszy jako iskra,
lecz niebawem rozpalajg sie jak gwiazda na niebie.® W Bie-

X 1) ... lo credo in uno Dio
solo ed etterno, che tuffo il ciel move,
non moto, con amore e con disio.2

2) E credo in tre persone etterne, e queste

credo una essenza si una e si trina,
che soffera congiunto ,,sono* ed ,este*.

De la profonda condizion divina
ch’io tocco mo, la mente mi sigilla
pia volte I'evangelica dottrina.

Quest’¢ il principio, quest® la favilla
che si dilata in fiamma poi vivace,
e come Stella in cielo in me scintilla.

12aj, XXIV, 130-132, 139-147,
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siadzie taska jako ziarno zapada w samo dno duszy, stajgc
sie zrédtem nadprzyrodzonego szlachectwa; tutaj faska
z iskierki rozpala sie w gwiazde na duszy niebie. — Po-
rownanie ostatniej tercyny Raju z Wyznaniem wiary poety
doprowadza nas do wniosku, ze BOg wprawia w ruch
przedewszystkiem dusze ludzkie, wprawia je w ruch nie jako
Bog filozoféw, lecz jako Bog w Trojcy $w. jedyny, Bog
Abrahama i Prorokéw i Bog Pascala.

Ziarno z Biesiady ustgpito miejsca w Boskiej Komedji
iskierce, scinfilla, ktéra stanie sie symbolem podwdjnego
szlachectwa duszy, jednego przez nature, drugiego przez
taske wraz ze ziaczong z nig Caritas. Raj Boskiej Komedji
zapetniajg niezliczone girlandy, koliska i zamiecie ludzkich
dusz, co jak skry boze, scinfiiiae, strojg sie w blaski co
najszlachetniejszych klejnotdbw. Dante byt poetg, rozkocha-
nym w potokach Swiatla, wiec nic dziwnego, ze siegnat do
symbolu iskierki, ktéry w mistyce $redniowiecznej miat juz
swoje dzieje. Dynamika zycia nadprzyrodzonego wyraza sie
i w sferach Ptolomeusza i w Empireum w ogniach i $wia-
ttach, wyraza sie jako odblask potrojnej Teczy, widzianej
w porywie ekstatycznej mitosci.

Z geneza wizji Dantejskiej tacza sie trzy zagadnienia,
gdyz trzeba wzig¢ pod uwage wptyw Sw. Bernarda na calg
literature mistyczng Sredniowiecza, trzeba wyjasni¢ role
Beatryczy i wskaza¢ zwigzki historyczne w przedstawieniu
obrazowem unji mistycznej. Na wptyw $w. Bernarda rzu-
city nowe Swiatta badania prof. E. Gilsona, a chociaz z wy-
jatkiem jednego szczeg6tu nie uwzgledniono w nich Dan-
tego, to jednak posrednio takze jego twdrczo$¢ wystepuje
w nowych zwigzkach.® Na uwage zastuguje juz ten fakt,
ze w regule $w. Benedykta jako motyw do pracy duchowej
wraca dos$¢ czesto lek nietylko sgdéw bozych, ale i bozej
kary. W Citeaux i Clairvaux przemys$lat $w. Bernard gle-
boko kazdg idee tej reguly i na jej tle zarysowat swoj po-
glad na pochdd duszy do Boga. Pochdd rozpoczyna sie
od bojazni sadéw bozych i wyzwolenia z samowoli, posu-
wajac sie przez dwanascie szczebli pokory az do tej czystej

) E. Gilson, La Theologie mysfigue de sainf Bernard, Paris 1934.
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mitosci, ktora raz po raz wybucha w ekstazie. Piszac dzieje
mitosci ekstatycznej w duszy, siegat i do listbw $w. Jana
i do traktatu Cicerona o przyjazni. U $w. Jana znalazt
mysl, ze Bog jest mitoscia, caritas i nie zna Go ten, kto Go
nie ukochat (I Sw. Jan IV, 9); w traktacie Cicerona zapoznat
sie z treScig tego, co starozytna filozofja powiedziata o przy-
jazni, philia. Szkotg mitosci, schola carifafis, nazywano
klasztory cysterskie, gdyz w nich uwazano Chrystusa za
jedynego Mistrza a Ewangelje za jedyng swa ksiege, przeciw-
stawiajgc sie szkotom w Chartres, w Paryzu i gdzieindziej,
gdzie mistrzami byli greccy mydliciele i poeci. A jednak
od Cicerona uczono sie wytwornej, tacinskiej mowy, by
w niej wygtasza¢ hymny na cze$¢ mitosci, ktéra w chwilach
ekstazy doprowadzata do najwyzszego blasku obraz bozy
w duszy ludzkiej. Wskazujagc na pieknos¢ tego obrazu, po-
dziwiat szlachectwo duszy, w ktorej sie miesci, nazywajac
ja nobilis creafura.]) By¢ moze, ze miedzy innymi takze
za Sw. Bernardem i Dante i Eckhart mowili o szlachectwie
duszy ludzkiej w zwigzku z obrazem bozym, jaki na jej
dnie sie ukrywa. Nam na tern miejscu chodzi o inny, po-
Sredni wplyw na Boska Komedie.

Znowu prof. Gilson zwr6cit uwage na fakt, ze fran-
cuski romans o $w. Gralu z XIII wieku, Quesfe del sainf
Graat, powstat pod natchnieniem $w. Bernarda, gdyz wszyscy
rycerze Okragtego Stotu dazyli do ekstazy jako do swego
celu. W ten sposob zbliza sie idea romansu o $w. Gralu
do idei Boskiej Komedji. W utworze francuskim stary ere-
mita przestrzega rycerzy przed rozczarowaniem, gdyz na po-
szukiwanie $w. Gralu moze sie udac tylko ten, kto wyznaw-
szy swe grzechy zachowat dusze w czystoSci az do konca.
To tez wielu rycerzy zobaczyto tylko liturgje $w. Gralu, nie
docierajgc do samej Swietosci. Jedni rycerze wecale nie wy-
ruszajg w droge, inni ging w czasie wyprawy, chociaz po-
jednani z Bogiem, inni dojdg do samego progu Swigtosci,
ale tylko trzej rycerze, Galaad, Bohort i Parsival, przezyja
ekstaze podobnag do tej, ktdrg przezyt kiedys sw. Pawet, by
sie przekonac, ze ani oko nie widzialo ani ucho nie sty-

) Sermo XL1I; P. L., t. 183, col. 662. Cyt. Gilson, op. cif, str. 63.
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szato tych tajemnic, ktore Bog zgotowat wybrancom (I Ko-
rynt., 1, 9; Il Korynt., Xll, 1—6). Wybranym z pos$rod catej
druzyny okazat sie rycerz bez skazy, Galaad. Wszyscy
czuja, ze W nim mieszka tajemnica, wszyscy doswiadczaja,
ze z jego osoby sptywa na nich dobra sita i szczeScie, wi-
dza, ze piekno jego ducha wypromienia sie nawet na jego
ciato, porywajac kazdego do Boga. Sylwetke jego zarysowat
autor La Quesfe del sainf Graal w ten sposéb, ze odrazu
staje przed oczyma ten, ktory budzit podziw u ludzi swego
wieku, ten, o ktérym wiedziano, ze juz na ziemi ogladat
Boga jak kiedy$ $sw. Pawel, ten, ktéry dla wielu byt raczej
zjawiskiem z nieba anizeli synem ziemi. Galaad przypomina
$w. Bernarda z Clairvaux. Dodaé jeszcze trzeba to, ze ze-
brania rycerzy Okragtego Stotu odtwarzajg niemal catko-
wicie zebrania Apostotow w Wieczerniku w oczekiwaniu
Zestania Ducha Sw.; trzeba zaznaczyé, ze tajemnica $w. Gralu
kryje w sobie tajemnice druga taski uswiecajacej, tej, ktora
dusze ludzka potrafi ponies¢ do ekstatycznego ogladania
Boga. Otrzymawszy z reki kaptana zakonsekrowang hostje
oSwiadcza Bohorf, ze w niej okiem wiary widzi swego
Zbawce pod postacig chleba, ale serce jego teskni do tego,
by Go oglada¢ bez wszelkiej zastony. Do duchowej ekstazy
i wizji Boga dochodzg wybrani rycerze Sladem $w. Ber-
narda tak, jak dojdzie do niej w sto lat pdzniej Dante
W swym poemacie.

Sredniowiecznych teoretykéw mistyki dzielita na dwa
obozy réznica w pogladach na istote unji mistycznej z Bo-
giem, zwlaszcza w zyciu przysziem. Do obozu augustyn-
skiego zaliczaty sie wszystkie zakony reguty $w. Benedykta,
nie wyltgczajac Cystersow, oraz zakony franciszkanskie, idac
w $lady $w. Bonawentury. Do drugiego obozu nalezeli zwo-
lennicy $w. Tomasza. Tomisci dowodzili, ze doskonate szcze-
Scie w wiecznosci tryska z wizji Boga, a mitos¢ jest jej na-
stepstwem. Obdz augustynski wysuwat mitoS¢ na pierwszy
plan, twierdzac, ze przez nig posiada sie Boga w nieskon-
czonem szczesciu. Takze szkofa cysterska ze $w. Bernardem
na czele mowita o wizji Boga na ziemi i w zaSwiecie, ale jej
formuta intelektualistyczna wyrazata w tym wypadku stan
afektywny, gdyz wizja polegata w tern ujeciu na poznaniu,
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ktére sie utozsamia z aktem upodobnienia do Boga przez
mitos€. Wedtug Gilsona nalezy romansowi o $w. Gralu na-
da¢ interpretacje cysterska, nie siegajgc do pojec¢ tomistycz-
nych, ktore sie zjawity o sto lat pdzniej.

Jaka interpretacje nalezy nada¢ Boskiej Komedji? Po-
wtérzmy jeszcze raz fakt, ze przewodnikiem Dantego w Em-
pireum, w niebie wkasciwem, jest $w. Bernard, a nie Beatry-
cze; przypomnijmy, ze w Empireum panuje atmosfera cy-
sterskiej szkoty mitosci, schola amoris; dodajmy, ze Dante
wkiada w usta $w. Bernarda modlitwe do Matki Bozej, wzo-
rowang najwyrazniej na jego homiljach, a sam dochodzi do
wizji w chwili ekstatycznego porywu mitosci — i odpo-
wiedzmy sobie na nasze pytanie. Odpowiedz mimo wszystko
moze by¢ tylko ta, ze Boskiej Komedji trzeba nadac inter-
pretacje fomistyczng tak, jak do romansu o $w. Gralu na-
lezy stosowac interpretacje cysterska. Konczac bowiem swoj
wyktad o choérach anielskich, poucza Beatrycze poete, ze
szczesScie zbawionych tryska z wizji Boga, a nie z aktu mi-
tosci, gdyz mitos$¢ idzie dopiero w $lady poznania. -) Po ta-
kiem autentycznem Swiadectwie mozna tylko przypomniec,
ze takze Sw. Tomasz méwi o mitosci ekstatycznej, przydzie-
lajac jej funkcje sublimacji w dziedzinie poznania i pozada-
nia. W sferze natury sublimacja dokonuje sie przez rozbu-
dzanie wyzszych funkcyj poznawczych; w sferze nadprzyro-
dzonej kazda sublimacja dokonuje sie zgory. Mitos¢ eksta-
tyczna zawiera odnos$nie do dalszego, wyzszego stopnia
kontemplacji i tworzy dla niego najlepszg predyspozycje, ale
go automatycznie nie wywotuje. Doda¢ tylko trzeba, ze
kazdy akt mitosci wystuguje nowy, wyzszy stopien w wizjil

1) E. Gilson, Les idées ef les lettres, Paris 1932, La grace et le saint
Graal, 59-91.
2) Quinci si pud veder come si fonda
I’esser beato ne I’atto che vede,
non in quel ch’ama, che poscia seconda.
Paradiso, XXV11l, 109-111.

Porebowicz daje doskonaty przektad tej tercyny w stowach:

Poznates, jaki akt narzedziem stuzy
Btogosci rajskiej: oto zapatrzenie,
A nie za$ mitos¢, bo ta jeno wtorzy.
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w zyciu przysztem, jak naucza za $w. Tomaszem Bea-
trycze.

PrzejdZzmy do drugiego zagadnienia, do roli, jakg Boska
Komedja przydziela Beafryczy. Jednak z tem zagadnieniem
taczy sie inne, dodatkowe, cho¢ niemniej wazne. Realisci
twierdzili zawsze, ze Beatrycze istniata w rzeczywistosci i zyta
we Florencji (Portinari); idealisci zaprzeczali jej istnienia,
uznajac jg za czystg personifikacje; inni wreszcie przydzie-
lali jej role symboliczng w Boskiej Komedji, lecz rownocze-
$nie uwazali jg za postaC historyczna. W ostatnich miesigcach
na szale wywodow obozu idealistow rzucit swoj wielki auto-
rytet i szereg nowych dowodoéw nieodzatowany O. P. Man-
donnef, dominikanin, jeden z najwybitniejszych znawcow
filozofji Sredniowiecznej. Jego ksigzka o Dantem rozstrzy-
gneta raz na zawsze jedne problemy, w nowy sposéb ujeta
inne i poruszyta takie, o ktérych dotgd nikt nie pomyslat.2

Za mysl przewodnig swego dzieta obrat hipoteze, ze
Dante w miodym bardzo wieku zaczat studjowac feologje
i przyjat Swiecenia mniejsze.3 Bohaterkg Vita Nuova bytaby

) E del vedere & misura mercede,
che grazia partorisce e buona voglia:
cosi di grado in grado si procede.
Paradiso, XXVIII, 112—114.

2 P. Mandonnef, O. P., Danfe le théologien, Paris 1935.

i) Ksigzka o Dantem byta tabedzim S$piewem w pracy naukowej
wybitnego mediewisty dominikanskiego, gdyz zakonczyt zycie w dwa mie-
sigce po jej wydaniu. Bogata tres¢ tej ksigzki bedzie niezawodnie przed-
miotem dyskusyj wsrod dantologéw na dtugie lata. Co niektdrzy danto-
logowie uwazali za nierozwigzalng zagadke, to Mandonnet w Kilku wy-
padkach definitywnie wyjasnit. Tu nalezg t. zw. ,,ruiny*“ w Piekle Boskiej
Komedji; tu nalezy szereg rozstrzygnie¢ zapomocg symboliki cyfr. Giow-
nie jednak pisat M. swe dzieto z mysla o wyjasnieniu réznych probleméw
z zycia i tworczosci Dantego przez hipoteze jego klerykafury. Trzeba
przyznaé, ze hipoteza zyskata site duzego prawdopodobienstwa, tluma-
czac wiele szczegotow z Vita Nuova. Jezeli Dante pisze, ze w dziewigtym
roku zycia poznal Beatrycze, to chce przez to powiedzieé, ze wowczas
zaczat mysle¢ o stanie duchownym, zaczynajagc nauke od gramatyki
i elementarza teologicznego. Jezeli w dziewie¢ lat p6zniej znowu zobaczyt
Beatrycze w towarzystwie dwoéch starszych pan, to paniami temi sg Po-
ezja i Filozofja, gdyz obydwie wyprzedzity w czasie objawienie chrzesci-
janskie. Smieré Beafryczy (18. VI. 1290) oznaczataby fakt wycofania sie
ze stanu duchownego. Wedtug hipotezy M. wstapit Dante do stanu du-
chownego w roku 1283, a opuscit go w roku 1290. W czasie siedrniolet-
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zatem poezja, a Beatrycze z Boskiej Komedji uosabiataby
»porzadek nadprzyrodzony razem ze zwigzanemi z nim fak-
tami historycznemi i aktami kultu®, nie zawierajgc w sobie
zadnego cienia postaci historycznej.

O. Mandonnet rozpoczat od negacji zywej Beatryczy
w Vita Nuova, by w dalszym ciggu wysnu¢ wniosek, ze takze
w Boskiej Komedji zjawia sie czysta fikcja i symbol; ze swej
strony chciatbym wskaza¢, ze mozna przystgpi¢ do zagadnie-
nia, wychodzac z ostatnich piesni Boskiej Komedji, by za-
konczy¢ twierdzeniem, Zze nie musi sie rezygnowac z tezy
realistycznej, chociaz sie uznaje gtébwng hipoteze Mandon-
neta, wprowadzajacg poete do szeregébw duchowienstwa.

Ze Beatryczy nie nalezatoby uznawaé za czysty tylko
symbol, wskazuje jej rola w Empireum. Wszak niema tam
miejsca dla martwych personifikacyj. Szukajmy na wszyst-
kich stopniach, we wszystkich koliskach i potkolach niebie-
skiego amfiteatru, a spotkamy sie zawsze i tylko z posta-
ciami historycznemi. Takze Beatrycze ma tam Scisle okre$lone
miejsce wsrdd zywych osob, nizej Ewy, nad Sarg a obok Ra-
cheli. Trudno uzasadnié, dlaczegoby na tern miejscu wsrod
postaci historycznych znalez¢ sie miata jako jedyny dyso-
nans martwa personifikacja Beatryczy, dlaczego wsrdd tro-
now, zajetych przez ludzi miatby sie znaleZ¢ tron dla ,,po-

niej klerykatury rozpoczat od poezji, od hotdu dla Primavery; przeszedt
nastepnie do filozofji, stawionej w Biesiadzie. PoSwiecajac zbyt wiele czasu
filozofji i pisaniu poezyj, zaniedbywat teologje i dlatego wtadza duchowna
nie chciata go dopusci¢ do Swiecen mniejszych, odstepujgc dopiero od
swej decyzji dzieki wstawiennictwu Kkierownika sumienia Dantego. Kie-
rownikiem miat by¢ dominikanin. Opusciwszy stan duchowny, jeszcze raz
poswiecit sie Dante gruntownym studjom teologicznym, przygotowujac sie
teraz do pisania Boskiej Komedji. Poezja, filozofja i teologja zaznaczaja
trzy etapy tworczosci literackiej Dantego: Vifa Nuova, Convivio, Divina
Comedia. Studja swe odbywat w szkole dominikanskiego konwentu Santa
Maria Novella we Florencji, stuchajgc tam wyktadéw nietylko Remigia
Girolami, o ktérym juz wiedzieli dantologowie, ale takze Mikotaja Bru-
nazzi, o ktorym dotad nikt nie wiedziat, aczkolwiek jego wplyw na Dan-
tego byt niezawodnie gtebszym, poniewaz pracowat pod Kierunkiem
Alberta W. w Kolonji i $w. Tomasza w Paryzu. Wychodzac z roli Beatry-
czy w Empireum mozna by¢ wedtlug mego zdania nadal realistg, mozna
przyjmowaé¢ mitos¢ Dantego do zywej Beatryczy, godzac sie rownoczesnie
na hipoteze klerykatury Dantego. ldealizacja erosa miodzienczego mogta
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rzadku nadprzyrodzonego wraz z faktami hisforycznemi
i aktami kultu“. Trudno takze zrozumieé, dlaczegoby Bea-
trycze — jak twierdzi $w. Bernard — przez wiasne zastugi
zajeta miejsce tak wysokie wsréd niebian, gdyby byka czystg
personifikacja. I) Przeclez ,,porzadek nadprzyrodzony“ w za-
den sposob zastugiwaé nie moze. Staneta Beatrycze w Bo-
skiej Komedji miedzy Wergilim a $w. Bernardem, ktdrzy nie
stracili swej rzeczywistosci historycznej, obejmujac role per-
sonifikacyj, a raczej przez swa rzeczywisto$¢ nadali personi-
fikacjom pewng elastyczno$¢ i rumieniec zycia.

Uwazam za trafng mysl Mandonneta, ktdry kilkakrotnie
przydziela Beatryczy role taski uswiecajacej razem z wiarg,
nadziejg i mitoScig. W niebie wiare zastepuje osobne Swiatto
chwaty, lumen gloriete, ) gdyz w jej miejsce wchodzi posia-
danie Boga w wiecznej mitosci. Nieoderwalng od faski po-
zostaje tu i tam tylko mitos¢. Przez wizje Istoty bozej wSwietle
chwaty i w ogniu carifas dochodzi do najwyzszego piekna
obraz bozy w duszy ludzkiej, rozrasta sie w niej nadprzy-
rodzone ziarno z Biesiady i rozpala iskierka z Boskiej Ko-
medji. Beatrycze coraz wiecej pieknieje, coraz silniej wypro-
mienia z oczu Swiatta i ognie w miare, jak sie podnosi do
coraz wyzszych kregdw niebios.

W niej i w ognikach wszystkich niebian plonie szcze-
gélnym blaskiem ptomien przyjazni, ktory w kazdej mitosci

sie takze wypowiedzie¢ w personifikacjach z Vifa Nuova. Przyznaje Man-
donnet, ze Dante miat wewnetrzne trudnosci w czasie swych kleryckich
sfudjow. Przypomne tez przytoczony przeze mnie w pierwszej czes$ci mej
pracy pamietnik mtodzienca, wydany przez O. Winzena. Autor pamietnika
przyrzekt Bogu poswiecenie sie stanowi duchownemu, ale odezwat sie po-
tem w nim eros miodzienczy, ktory zwroécit jego serce do osoby w naj-
wyzszym stopniu religijnej i wyidealizowanej przez pierwszg mito$é. Dante
byt poetg i umiat idealizowaé¢ a nietylko wtrgcaé w Piekto Boskiej
Komedji.
¥ ... Beafrice ...
e se riguardi su nel terzo giro
dal sommo grado, tu la rivedrai
nel frono che suoi merti le sortiro.
Paradiso, XXXI, 66—®609.
-) W niezrédwnany spos6b przedstawit Dante branie w siebie lumen
gloriae w XXX pie$ni Raju, gdzie razem z innemi duchami zanurza
swe zrenice w $wietlistym potoku dla spojrzenia w oblicze boze.
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szczytowe zajmuje miejsce. Trzy czynniki wchodzg zdaniem
Sw. Tomasza w sktad przyjazni, taczacej kilka os6b miedzy
soba: osoby bowiem zwigzane przyjaznig podobne sg do sie-
bie, posiadajac w czesci takg samg doskonato$¢, doskonatosé
te nawzajem sobie wysoko cenig i dla niej obdarzajg sie
wzajemng mitoscia.")

Na takiej dopiero podstawie spetnia sie komunikacja
débr duchowych, poznania i uczucia. Taka nieustanna ko-
munikacja dokonuje sie poprzez catg Boskg Komedjg takze
miedzy Bogiem a btogostawionymi. Poniewaz Boga uszcze-
$liwia wizja wiasnej istoty, réwniez btogostawieni znajduja
petne szczescie, wpatrujac sie w nieskonczono$¢ piekna Bo-
zego. Wspdlne szczescie staje sie zrddiem Swietych obcowa-
nia, ktérego poetyczny wyraz powtarza sie nieprzerwanie od
przemowy Pikardy w niebie ksiezycowem (Raj, lll, 43—76) az
do stow $w. Bernarda w Empireum. Nie spala sie¢ w ogniu
przyjazni niebieskiej zadna czysta przyjazn ziemska, ani ta,
ktéra tryska ze Zrodet ducha (Karol Martel), ani ta, ktora
poczyna sie z krwi i rasy (C. Guida), ani ta, ktora ptynie
z braterstwa broni i mysli (niebo storca i Marsa). Jezeli
wreszcie przyjmiemy historyczno$¢ Beatryczy, to jej rola
w Boskiej Komedji wyraza przyjazh wyidealizowang az do
wyzyny symbolu taski.

Aczkolwiek Pramito$¢ prowadzi ostatecznie w Boskiegj
Komedji catg akcje, to jednak w jej imieniu naczelng role
faski uswiecajacej spetnia Beatrycze. W ostatniej piesni CzySca
o$wiadcza sama, ze ona doprowadzita poete do bramy Piekla,
by duszg jego wstrzasnagt dreszcz na widok mysferium fte-
mendum, ona przygotowata go do przejscia przez wody Lety
w duchu pokuty (PuvgatXXX, 136—145). Jezeli sie zgodzimy
na to, ze Wergili symbolizuje doskonate cztowieczenstwo,
to przyznamy, ze drugie narodziny Dantego dokonaty sie nie
pod impulsem szlachetnej natury, lecz pod tchnieniem taski
czy Beatryczy.

Trzecie zagadnienie posiada charakter czescig zasadni-
czy, czescig historyczny. Posiada charakter zasadniczy, bo
chodzi o zjednoczenie duszy z Bogiem jako jej celem, zréd-

Ethic. Nic., IX, lect. 8. Zob. I. Keller, O. Pr., De virtufe carifafis
ufi amicifia quadam divitia, Xenia fhomisfica, t. I, 281.
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tem szczescia i doskonatosci. Z ideg zjednoczenia tgczyto sie
podwojne niebezpieczenstwo dla Sredniowiecza, bo albo tak
silnie akcentowano S$cisto$¢ unji mistycznej, ze znikata roz-
nica miedzy Bogiem a dusza, albo tez uznawano unje tylko
za przejaw nieustannego, powszechnego powrotu wszech-
Swiata do Boga w niekonczacym sie nigdy cyklu. Widmo
panteizmu zacigzyto nad myslg Sredniowieczng, odkad nie-
mal w chwili jej urodzin powstato dzieto O rozdzielajgcej
sie nafurze Jana Scota Eriugeny. W Logosie tkwig bowiem
wedtug niego odwieczne lecz zarazem stworzone idee wszech-
rzeczy, by przez teofanje uswiadomi¢ dusze o ich pochodze-
niu z gérnych zrodet. Dzisiejszy spér o Mistrza Eckharta
zakonczy sie niezawodnie wyjasnieniem jego stosunku do
Eriugeny, gdyz w jego kazaniach przypominajg sobie po-
szczegOlne dusze swe uprzednie istnienie w Logosie.
Zagadnienie nasze posiada takze oblicze historyczne,
gdyz Eriugena przeszczepit na tacinski Zachdd wschodnig
tradycje wyrazania unji mistycznej z Bogiem przez symbole,
ktére z biegiem czasu miaty sie sta¢ wspolng wiasnoscig mi-
stykow Sredniowiecznych bez wzgledu na ich prawowiernosé.
Przettumaczywszy bowiem Ambigua Maksyma Wyznawcy,
przeniost z nich do swego dzieta dwa klasyczne poréwnania.
Zelazo rozpalone w ogniu i powietrze napetnione storicem
stajg sie odtad symbolami duszy przeniknietej taskg nato,
by mogta wejs¢ w unje mistyczng z Bogiem. Na Wschodzie
tradycja obydwu symbolow siega az do Cyryla Jerozolim-
skiego); na Zachodzie przenosi si¢ z Eriugeny na sw. Ber-
narda?d, sw. Tomasza i Mistrza Eckhartad. Sw. Bernard
Si ignis per crassitudinem ferri transiens intus totam rem efficit
ignem, et frigidum fit fervidum, et nigrum fit collucens; si ignis, qui
corpus est, in corpus ferri penetrans sic absque impedimento operatur,

quid miraris, si Spiritus Sanctus in intima animae ingreditur? Cafeche-
ses 17. n. 14 (MG 33, 983).

2) Zob. E. Gilson, Maxime, Erigene, S. Bernard: Aus der Geisfeswelf
des Miffeialfers t. I, Str. 188—195.

3) Widocznie Eckhartowi nie wystarczato rozpalone zelazo na wyra-
zenie unji mistycznej, skoro je zastapit w poréwnaniu przez spalajace sie
drzewo: Wenn das irdische Feuer des Holz entziindet und aufbrennen
lasst als Funken, so empfangt es Feuernafur und wird zum Ebenbild je-
nes lauteren Feuers, welches ohne jedes Mittel an der untern Himmels-
wolbung haftet: und im Handumdrehen vergisst und verlasst es ,Vater
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dodat do przejetych z Eriugeny symboléw swoj wiasny o kropli
wina rozpuszczonej w amforze wody.

Nie majagc duzego zaufania do symboléw, wzietych
z martwej przyrody, postugiwat sie Sw. Tomasz raczej ana-
logjami z zycia duchowego aniotdéw i ludzi, kiedy wyjasniat
tajemnice taski. A jednak raz w Sumie Teologicznej siegnat
do symbolu powietrza rozjasnionego przez stonce tak'), jak
raz komentujgc Piotra Lombarda, rozwingt obraz iskierki,
scinfilla animaed. W ujeciu $w. Tomasza symbol zyskuje
ceche dynamiczng, gdyz taska *razem z mitoscig zlewa sie
w dusze i utrzymuje w taki sposéb, w jaki Swiatto wypetnia
powietrze. Jezeli ze Sw. Tomaszem zastosujemy takze do
nadnatury zasade conseruafio esf continua creatio, to po-
wiemy, ze BOg przenika nawskr6$ dusze wprowadzajac w jej
dno, czy szczyt, pierwiastek taski przez stworczy swdj czyn.
Unikat $w. Tomasz obydwu klasycznych poréwnan prawdo-
podobnie dlatego, ze przeszty na tacinski Zachdd przez
Eriugene, ktdérego mysl panteistyczna unosita sie jak grozne
widmo nad catem Sredniowieczem.

Takze Dante, nie chcac nawigzywac do tradycji Eriu-
geny siegnat raczej do analogji zycia ludzkiego, by przed-
stawi¢ cuda taski. Wzrastajgce piekno Beatryczy uzewnetrz-
nia dzieje taski az do chwili oddania poety w rece $w. Ber-
narda. Trzeba przypomnie¢, ze takze $w. Bernard objawszy
role wodza w Empireum zaczyna wypromieniaé Swiatto ze
swych oczu tak, iz od niego zapalajg sie oczy poety 3.

und Mutter, Brider und Schwestern auf Erden® und eilet und jagt empor
gen den ,,himmlischen Vater*“. Meister Eckharfs Schriften u. Predigten aus
dem mittelhochdeutschen Gbersetzt von H. Buttner, Leipzig 1874, t. I,
sfr. 66. Por6wnanie to powtarza sie jeszcze na innem miejscu w zmie-
nionej postaci (t. Il, sfr. 65). Dwa razy pojawia sie takze symbol napet-
nionego stoicem powietrza: Battner t. |, sfr. 98, 105. Pozatem wprowadza
wiasny swdéj symbol storica odbijajacego sie w zwierciadle wody: Buttner,
t. I, str. 163, 438. Poréwnanie to przejdzie w dostownem niemal brzmieniu
do kazan Taulera.

Y S. th, II, 11, g XXIV. a. 12,

2) Il Sent., disf. 39, g. 3, a. |

3) P°j- XXXI, 139—142. Do por6éwnania mozna obrac¢ podstawe Bea-
tryczy np. z poczatku piesni XXIV Raju. Podstawa ta jest zresztg typowa
w czasie wzlotu poprzez wszystkie sfery nieba Pfolomeuszowego.
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Rownie silnie jak Eriugena podkre$lat Dante jednos$¢
i hierarchiczny tad wszechswiata jako odblask Logosa, ale
unikat starannie wszelkiego cienia panteizmu. Sw. Tomasz
odrozniat za $w. Augustynem wiedze poranng btogostawio-
nych od wiedzy wieczornej: w pierwszej poznajg wszystko
w istocie Bozej w odrdznieniu od wiedzy wieczornej, gdzie
poznanie rodzi sie w kontakcie z samym przedmiotem.
W chwili wybuchu mitosci ekstatycznej dochodzi Dante do
wiedzy porannej, dostrzegajac w istocie Bozej, jak wszystkie
atomy wszech$wiata gczy na zawsze odwieczna mitoS¢ )
Ten sam odblask Logosa i Pramitosci, te same Slady Trojcy $w.
zjawiajg sie w budowie $wiata, ilekro¢ spoglada nan Dante
W nastawieniu wieczornem poza wizjg Istoty Bozejd. Poe-
tyczny wyraz jednosci hierarchicznej wszech$wiata w ujeciu
tomistycznem ratowat Owczesnego cziowieka od anarchiji
mysli panteistycznej, to prawda, lecz Boska Komedja siegata
jeszcze dalej, siegata do giebi ludzkiego serca, starajgc sie
je uchroni¢ od anarchji uczuc.

Erosa zbtgkanego nazywa Dante amor forfo3. Wiasna
zbtgkana mitos¢ i mitos¢ catej ludzkosci odzywa sie tysigcz-
nemi gtosami w piekle i czyscu. Jej geneze podaje Biesiada
t IV, r. Xil, XXIV) i Boska Komedja (Piekto II, Czysciec
XVII, XXX; Raj XXVI). Donioste znaczenie posiada fen
ustep Biesiady, gdzie po raz pierwszy zjawia sie¢ mysl o zbia-
kanej mitosci, bo tam wystepuje naczelna idea erosa zbia-
kanego, tam dowiadujemy sie, ze w kazdej rzeczy budzi sie
z nieprzepartg sitg naturalna tesknota do jej Zrédta, tam spo-
tykamy zdanie, ze dla kazdego cziowieka celem tesknoty
jest i by¢ powinien Bbg, skoro boze podobienstwo spoczywa
na dnie ludzkiej duszy. Po tej zasadniczej mysli zjawia sie
dramatyczny obraz drég, na ktére cztowiek faktycznie wcho-
dzi w swem zyciu. Zrazu odzywa sie¢ w nim eros jako nie-

1) Raj, XXXIII, 82-94.

2 Raj, I, 105-121: 1I, 103-133;V, 1-13; X, 1-19; XXIX, 16-37.
O stopniach chwaty zob. I, 55, 78. i t. d.
3 ... e quel che spera ogni fedel com’io,

con la predetta conoscenza viva,
ttatto m’hanno del mar de I’'amor torio.
Paradisa, XXVI, 60—62.
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zr6znicowany poped, lecz z biegiem czasu budzg sie juz
okreslone pragnienia i tesknoty, ktore kazg wszedzie szukac
najwyzszego Dobra. Poniewaz wiekowi miodzienczemu brak
doswiadczenia osobistego i wiedzy, eros poczyna sie bigkac,
poczyna rzeczy mate uwaza¢ za wielkie, rzeczy zmienne za
wieczne i za Dobro samo. Chociaz niezliczone sg drogi, kto-
remi ludzie zdazajg do dobra i szczeScia, to jednak mozna
je sprowadzi¢ do trzech kategoryj: jedne sg catkiem proste,
prawdziwe, prowadzac bezposrednio do celu; drugie sg cat-
kiem btedne i od celu odwodza, trzecie sg czesciowo praw-
dziwe i czeSciowo btedne. Wraca Dante do mysli o zbigka-
nym erosie jeszcze raz w Biesiadzie (tr. IV, r. XXIV), wspo-
minajagc o rozstajnych drogach u wstepu do leSnej gestwiny
zycia w wieku miodzienczym, kiedy zagraza brak réwno-
wagi duchowej wskutek wielkiej zywotnosci (calidifas) oraz
giebokich przemian i wielkiej plastyczno$ci ustroju psycho-
fizycznego (humidifas). Mdwiac o ludziach w sile wieku mozna
mie¢ na mysli albo typ idealny, ten, ktéry szkicuje Biesiada
w rozdziatach o szlachectwie, nobilfa, (tr. IV, XXVI—XXVII)
albo typ realny, faktyczny, w rozmaitych postaciach. Od czto-
wieka w sile wieku domaga sie Biesiada, by go cechowaty
umiar w postepowaniu, wytworny obyczaj, mestwo, mitos¢
tradycji i przysztosci oraz sprawiedliwo$¢ w zyciu zbiorowem,
spotecznem; domaga sie od niego wiele, bo sie znajduje na
wyzynie swego rozwoju, posiadajgc petnie sit zywotnych
i gotowy, wykonczony w szczegdtach ustrdj (siccifas) ). Tak
przedstawiatby sie typ idealny, ktory sie rozwija pod wpty-

) Zdaniem Dantego wiek mtodzienczy siega do roku 25, sita wieku
od roku 25—45 (50), wiek podeszty do roku 70, poczem nastepuje nie-
uchronna staro$¢. Niedawno temu Charlotfa Biichler zestawita krzywa bio-
logiczng z krzywa biograficzna, dowodzac, ze od pewnego punktu zaczy-
najg sie od siebie odchylaé. W krzywej biologicznej zjawiajg sie trzy
gtowne odcinki, z ktérych pierwszy oznacza wzrost zywotnosci, drugi
najwyzszy poziom sit zywotnych, trzeci ich ubytek. Pierwszy okres zycia
trwa do roku 28, drugi od roku 28 do 45, trzeci od roku 45 do konca.
Biograficzna krzywa na najwyzszym swym poziomie trwa az do roku 55,
przedtuzajac tworczos¢ ludzka wskutek nagromadzonego doswiadczenia.
Ch. Biichler, Der menschliche Lebenslauf als psychologisches Problem,
Leipzig 1933, str. 11—19. Spostrzegamy, ze linja biologiczna Dantego utoz-
samia sie z krzywg biologiczng podang przez p. Biichler.

5
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wem kietkujagcego w duszy szlachectwa; ale w rzeczywistosci
bywa rozmaicie gdyz czlowiek odczuwa w sobie zaréwno
budzace sie szlachectwo jak i sktonno$¢ do anarchji (tr. IV,
c. IV) tak, iz jego eros dostaje sie na manowce albo na
droge zatracenia.

Zbtgkany eros zjawia sie w Boskiej Komedji od pierw-
szej tercyny, kiedy Dante w samo potudnie swego zywota,
zatem w r. 35, znalazt sie w lesistej gestwinie zycia, gdzie
duszy jego zagraza anarchja, skoro stanely mu w drodze
pantera zmystowosci, lew pychy i wilczyca chciwosci.)) Tra-
gedje erosa poczyna poeta odtwarzaé pod tchnieniem tego
listu $w. Jana, z ktérego jak ze Zrédta czerpat swg madrosé
Sw. Bernard z Clairvaux. Do miodych, juvenes, do zagrozo-
nych, odzywa sie $w. Jan, kiedy zaleca mitos¢ gorng, nad-
przyrodzong, przedstawiajac jg mitosci niskiej, ziemskiej,
zmystowej. Logos mieszka tylko tam, gdzie kroluje mito$¢
gorna, a nie tam, gdzie eros idzie na bezdroza, pijac z trzech
zatrutych zrodet, ktdre sie nazywaja ,,pozadliwos¢ ciata, po-
zadliwo$¢ oczu i pycha zywota“ (I $w. Jan, Il, 14—17).

W wedréwce swej po kregach piekta widziat Dante
wszedzie zakrzepta w swej bezmysInosci i bezcelowosci
anarchje zycia. Dowodzit Sw. Tomasz, ze istniejg dwie
ekstazy mitosci: jedna rwie wgore, do procesu sublimacji
przez caritas, budzac wszystkie co najwyzsze funkcje mysli
i woli; druga rwie wddt, wywotujac anarchje zmystéw
I poznania w oderwaniu od szczytu duszy. Kajat sie poeta
poprzez Czysciec za anarchje w wiasnem sercu, ale jego
my$l ogarniata wspotczesny Swiat, ktory zaczat sie gwattow-
nie przeobrazac; jego serce, zahartowane pod ciosami losu,
drzato o przyszto$¢ kultury chrzeScijanskiej, zbratanej z grec-
kim genjuszem. Lekat sie tej ekstazy, ktora sprowadza transfi-
guracje mitosci w nienawi$¢. To tez na dnie jego leju piekiel-
nego szatan nienawisci trzyma w trzech paszczach zdrajcow
przyjazni, jakby przedrzezniajgc Sw. Trojce, co wpotrdjnej teczy
Raju zlewa potoki tworczej mitosci, zapowiadajac za ziemski

") eeeNel mezzo del cammin di nostra vita
mi ritrovai per una selva oscura,
ché la diritta via era smarrita.
Inferno, 1, 1—3
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trud szczeScie w boskiej przyjazni. Mylit sie nieraz Dante,
kiedy strgcat przeciwnikow i nieprzeciwnikow do piekiet,
ale nie mylit sig, kiedy ostrzegat przed ekstazg anar-
chicznego erosa, ktéry zawsze i wszedzie, tak dzi$ jak wczo-
raj, w Italji jak w catem chrzeScijanstwie, staje sie przeklen-
stwem ludzkich dziejow. Zestarzat sie Dante, bo zestarzeli
sie w perspektywie czasu jego mali i wielcy bohaterowie,
ale sie nie zestarzat, o ile gtosit sublimacje erosa przez
chrze$cijanska carifas, ktéra nie rozktada zadnej tworczej
sity jak ,rosyjska lito§¢ Dostojewskiego®, lecz ztgczywszy sie
z Logosem prowadzi dzieje chocby przez droge krzyzowa
coraz wyzej, do Pramitosci, ,.co wprawia w ruch stonce
I gwiazdy“ i ludzkie dusze.
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