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U zbiegu XIII i XIV wieku dokonuje sie w Niemczech i Wto-
szech popularyzacja spekulacyj filozoficzno - teologicznych w je-
zyku narodowym. W Niemczech spetniajg to dzieto albo sami.
mistycy albo tez filozofowie, ktorzy nad mistykg spekulujg. Naj-
pierw zjawia sie jako przepiekna perta mistycznej literatury nie-
mieckiej Das fliessende Licht der Gottheit Mechtyly
z Magdeburga, a dopiero potem zaczyna dziata¢ bardzo produ-
ktywnie strasburska grupa mistykdw i teoretykéw mistyki z za-
konu $w. Dominika. Cechg tej grupy byly dociekania na tle
filozofji neoplatonskiej z wybitnem uwzglednieniem idei perypa-
tetycznych. Bardzo silny oddzwiek tych spekulacyj odezwat sie
w kazaniach niemieckich Eckharta — nie mam obecnie na my-
$li jego dziet tacinskich — dalekie tylko ich echo pobrzmiewato
w pismach bt. Suzona.

Czem dominikanie strasburscy byli dla Niemiec, tern byt
Dante zrazu dla Wioch, zrazu, gdyz z biegiem czasu mialy, jego
mysli wstrzagsa¢ catym Swiatem chrzescijanskim. Do niedawna
sadzono, ze Dante przetozyt Summe teologiczng $w. Tomasza
z Akwinu w poetyczne tercyny wioskie; w miare jednak jak sie
pogtebiata znajomos¢ filozofji sredniowiecznej, zaczeta takze blada
twarz Dantego nabiega¢ krwig i kolorami, stawat przed nami
cztowiek, ktory sie starat przepracowac poprzez wszystkie tru-
dnosci, wyrzucone na powierzchnie przez Scierajgce sie wowczas
cztery prady filozoficzne, stary augustynizm i budzacy sie nowy
neoplatonizm, perypatetyzm arabski i perypatetyzm chrzescijan-
ski. W czwartej sferze niebieskiej storica spotyka sie poeta nie-
tylko ze $w. Tomaszem i Albertem W., ale takze z przedstawi-
cielem augustynizmu, $w. Bonawenturg, z neoplatonikiem Pseudo-
Areopagity, wreszcie, co bardzo znamienne, ze Sigerem z Bra-
bantji, w ktérego pismach wptyw perypatetyzmu arabskiego
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znalazt najjaskrawszy swdj wyraz. Obok tego ujrzal Dante
w sferze stofnca Swiatta szeregu mistykéw, jak Ryszarda od $w.
W iktora, $w. Franciszka z Assyzu, wreszcie wizjonera Joachima
de Floris, a gdzieindziej $w. Bernarda. Juz ten dobor niebian
z rozmaitych obozoéw filozoficznych i duza stosunkowo grupa
mistykéw Swiadczy wymownie o usposobieniu Dantego i o jego
predylekcji.

Chcac odtworzy¢ poglady filozoficzno -teologiczne Dan-
tego, mozna obra¢ podwdjng droge: albo sie utozy w logiczny
system odpowiednie idee, rozprdszone w jego dzietach, albo tez
podkresli sie przedewszystkiem te mysli, ktdre byty dla poety
prawdziwemi idees - forces, ktére pracowaty w jego duszy jako
sity twdrcze i staty sie centralnemi motywami w jego pismach,
zwilaszcza w Boskiej Komedji; z catej za$ reszty stworzy sie
ramy dla tego zywego obrazu. Obieram metode druga.

.Dla Dantego filozofja nie byla dziedzing oderwanych od
zycia spekulacyj, lecz z tern zyciem jak najscislej sie fgczyta, thu-
maczyla jego zagadnienia, wskazywata ostateczny cel, okreslata
cztowiekowi jego w wszech$wiecie stanowisko. Dowdd tego
w tern, ze w X i Xl pie$ni Raju $w. Tomasz z Akwinu z po-
srod wszystkich medrcdw, zjawiajgcych sie w sferze storica,
uznaje Salomona za tego, ktory nad calg goruje reszta, bo nie
gubit sie w drobiazgowych dociekaniach» nie zwigzanych z za-
daniami zyciowemi, aie posiadat madros¢ krélewska.

Ta pigta jssno$¢ nad wszystkie tu droga (X, 110)
On byt krélem i madrosci zyczyt
Od Boga, by byt wiadcg nad mocarze,
Nie za$, by niebios ruchadta policzyt,
Lub dwu przestanek, co sg sobie sprzeczne:
Musu z przypadkiem nastepstwo wytyczyt:
Zgadt, sg -li dzwignie ruchu ostateczne,
Wkreslit w poétkole tréjkat, gdzieby weciecie
Kata prostego nie byto konieczne.

Dowod takze w tern, ze calg piesn XXI Raju poswiecit
poeta Swietlanej, ascetycznej postaci $w. Piotra Damiani, ktory
przez reakcje przeciw przesadnej dialektyce wedrownych nau-
czycieli posuwat sie wprawdzie az do zlekcewazenia wiedzy
Swieckiej, ale zato wysoko podnidst sztandar zycia chrzescijan-
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skiego i zakonnego w Xl wiekul. Nie nalezy takze zapominaé, ze
W empireum na najwyzsze szczeble prowadzi poete nie Kkto
inny, tylko $w. Bernard, ktory wszedzie i ciggle $cigat Abelarda
za jego racjonalizowanie wiary i gtosit hasto madrosci zba-
wczej, ptynacej z ewangelji.

Cata tworczos¢ Dantego wykazuje, ze zagadnienia etyczne
wchodzity w krag jego najzywszych intereséw, cata za$ Boska
Komedja tworzy niezbity dowod, ze pierwiastek moralny zig
czyt sie u niego jak najscislej z pierwiastkiem religijnym, ze
-z niego czerpat swga inspiracje isite. W Boskiej Komedji wypo-
wiedziata sie najzupetniej dusza poety idlatego tez obieramy to
dzieto za punkt wyjscia w wyktadzie, nie zapominajgc jednak
0 doniostem znaczeniu Con vito. Potréjna idea wyzwolenia
duszy ze zta, wewnetrznego jej oSwiecenia i zjednoczenia z Bo-
giem tworzy o$ poematu, okoto ktdrej uktadajg sie wszystkie
inne mysdli.

1) ldea wyzwolenia ze zta moralnego wigze sie z po-
jeciem via purgativa S$redniowiecznych mistykow.

Zagadnienie wyzwolenia wiecznie dreczy ducha ludzkiego,
stesknionego za wolnoscig, doskonatosScig i nieskonczonoscia,
a zamknietego zewszad w tern, co ciasne, niedoskonate, co grozi
ujarzmieniem. Ped do wydobycia sie z niewoli czy rozterki po-
litycznej, z nedzy ekonomicznej lub intelektualnej nie pozwala
nigdy spocza¢ cztowiekowi, to prawda, ale zawsze najgiebiej
gtebokiemi wstrzagsato duszami zagadnienie zta nie tyle w postaci
cierpienia, ile raczej w postaci winy moralnej, z ktérej sie rodzi
caly szereg smutnych nastepstw, wdzierajagcych sie gteboko
w dusze. To tez mys$l o wyzwoleniu ze zta moralnego wchodzi
we wszystkie misterja religijne na dalekim wschodzie i u staro-
zytnych Grekow, zjawia sie w poezji (tragedje) i filozofji (neo-
plat.), a centralng ideg religji chrzescijanskiej nie jest nic innego,
jak tylko wyzwolenie z grzechu i jego nastepstw.

Dante patrzat na rozdartg przez walki wewnetrzne uko-
chang Italje, patrzat na wzrastajagcy w Swiecie chrzescijanskim
zamet i dlatego tesknit za ideatem zjednoczenia Italji i wszyst-
kich ziem chrzescijanskich pod jednem cesarskiem bertem, tesknit
za powszechnym pokojem. Wygnany z ojczyzny zakosztowat,

t) Zob. J. A. Endres, Petrus Damiani, Miinster 1910.
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czem jest gorzki chleb wygnania, jak nieszczesng jest dola tuta-
cza i dlatego gniew wzbierat w jego piersi na Florencje, gniew
razem z tesknota, i dopiero wtenczas znalazt troche spokoju,
kiedy przekroczyt furte klasztoru franciszkanskiego w Rawennie.
Po utracie ukochanej Beatryczy zwrdécit sie po pocieche do Filo-
zofji, ale niebawem miat sie przekonac, ze w tej dziedzinie sta-
czano wolwczas zaciekte walki i trzeba byto olbrzymiego wysitku
i mysli i woli, azeby sie przebi¢ ztego odmetu do jasnego po-
gladu. Daznos$¢ do wyzwolenia z tych bied osobistych i ogol-
nych odbita sie wielokrothem echem i w rozmaitych stopniach
natezenia w Boskiej Komedji, ale tylko idea wewnetrznego
oczyszczenia ze zta moralnego miata sie sta¢ osig poematu.

Wiasne upadki, poczucie wiasnej winy skionity Dantego
mo zajecia sie problemem grzechu, bo ion ,w zycia wedrowce*
dostat sie na ,btedne manowcow koleje”, a przeciez dla czto-
wieka, odczuwajgcego silnie piekno ideatu moralnego, nie moze
by¢ po upadku gtebszej tesknoty nad te, ktéra dazy dowyzwo-
lenia. Upadki swoje zaznaczyt Dante wprawdzie w Kkilku tylko
stowach, ale proces duchowego zmartwychwstania wypetnia
potowe jego poematu. Raz wyznaje swoje grzechy sam poeta '),
drugi raz odstania je bezlitosnie Beatrycze przed zawstydzonym
winowajca?, azeby nastepnie wyjawi¢ pobudke, ktora go wre-
szcie skionita do odwrotu:

Nic nie pomogto zsytaé nan natchnienie,
W snach go ostrzega¢ i przez inne préby
Wotaé do siebie; w matei miat je cenie,

Tak ciezko upadt, ze wszystkie rachuby
Zbawienia spetzty na nic i zawiodty,
Zostato go wie$¢ prze nar6d, zaguby.

Szlachetniejsze, idealne pobudki nie zdofaly juz oddziataé
na uwikiang w grzechu dusze poety; trzeba byto potezniejszego
dreszczu, zrodzonego z wizji piekia na to, by namietne usta
odwrocity sie od zakazanego owocu. Przeglad kregéw piekielnych
taczy sie z ideg wyzwolenia, gdyz groza, idagca z gehenny mak,
wywotuje w duszy Dantego skomplikowang reakcje psycholo-
giczng oswobodzenia z grzechu ijego nastepstw. Na reakcje te

3 Purg. XXX, 34- 36.
2) Purg. XXX. 124-133.
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skladaja sie dwa gtéwnie pierwiastki, jednym jest uczucie skru-
chy w najrozmaitszych tonach i odcieniach, drugim taska:

I do godnos$ci swej poty nie wrdci,

P6ki przez skruch«; nie odzyska maju

task, uwiedtego w goracosciach chuci.

(Purg. VII, 73-85).
Wiec sam Bég musiat spieszyé peten pieczy...
(Purg. VII, 1—-51).

Te dwa czynniki, jeden idacy z dotu, zal, i drugi, idacy
z goéry, taska, wchodzg w pojecie chrzescijanskie wyzwolenia
z nedzy moralnej, z grzechu.

Ten sam problem podejmie Goethe w Fauscie, ale rozwia-
zanie nie bedzie to samo. Zal jako uczucie, tryskajace z duszy
w poczuciu wiasnej winy, jest u Fausta uczuciem nieznanem
i stad tez jego ocalenie zjawia sie bez przygotowania jako Deus
ex machina. W miejsce skruchy wystepuje u Fausta czynnik
tworczej pracy: Wer immer strebend sich bemiht, den kénnen
wir erlésen; a tylko w duszy Gretchen mieszka wyzwalajgcy
zal. Totez przez chrzescijanskie pojecie Ha&aeffie, zbliza sie do
Boskiej Komedji raczej trzecia cze$¢ Dziaddw Mickiewicza, ani-
zeli Faust, zbliza sie dlatego, ze w niej odzywa sie energicznie
pierwiastek skruchy i ptynacej ze skruchy ekspiacji — zbliza
«sie takze dlatego, ze w niej, jak u Dantego, oczyszczenie we-
wnetrzne posiada ceche religijng, dokonujac sie w zwigzku
z taskg, wyproszong przez przyjazne dusze w mys$l dogmatu
o Swietych obcowaniu. Takze samowyzwolenie czlowieka be,z
facznosci z Bogiem, a tembardziej samowyzwolenie przez wy-
zwolenie z Boga, sprzeciwiato sie zaréwno religijnym przeko-
naniom Dantego jak i Mickiewicza i wystgpito w mniej lub
wiecej ostrej formie u myslicieli innego typu od Maxa Stirnera
az do Ellen Key.

Juz nie tylko za dowdd prawowiernosci, ale takze za do-
kument subtelnej obserwacji psychologicznej ze strony Dantego
trzeba uzna¢ mysl, ze najtrudniejszym, lecz zarazem i najpe-
wniejszym wyrazem uznania winy jest jej wyznanie (piekna
scena poczatkowa w piesni XXXI Czysca), ze gdzie sie zjawia
szczera reakcja przez skruche na grzeszng przesztos¢, tam tez
musi by¢ dobra wola na przyszto$¢ (Piekto XXVII, 118—12—),
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ze wreszcie palacy ptomien cierpienia zawiera w sobie moc
ekspiacyjna (stopniowe znikanie krwawych stygmatéow z czota
poety w pochodzie przez czysciec). Z najwiekszg sitg przemawia
idea wyzwolenia w piesni VII Raju, tam, gdzie poeta nawigzat:
wtasne zmartwychwstanie do ofiary na Golgocie, otwierajgc
przed nami olbrzymie horyzonty mysli chrzescijanskiej i zamie-
niajac dzieje wiasnej duszy na jeden z momentéw w olbrzy-
mim dramacie ludzkosci, ktéry sie rozgrywa pod ramionami
zbawczego krzyza Chrystusowego. Zdaje sie, jakoby cata tresé
tej piesni o ogllnej ekonomji zbawienia przeniosta sie do Bo-
skiej Komedji ze Summy $w. Tomasza z Akwinu (S. th. lll, qu.
I, a 1, 2).

2) — W Convito (tr. Illl, c. 13) spotykamy zdanie, ze nie
moze sie w madrosci zatapia¢, nie moze filozofowaé ten, kto
w sobie niema i nie czuje mitosci, ze zatem szatan, w ktorym
zamieszkata nienawis¢ bez skry mitosci, nie jest zdolnym do
aktow tej najwyzszej ludzkiej wiedzy, jaka jest filozofja. Mysdl
oderwana, teoretyczna z Convivio zamienita sie¢ w Boskiej Ko-
medji na pochod duszy do Swiatta i nadSwiatta przez odradza-
jaca sie w niej mitos¢: via purgativa mistykéw wchodzi
w via jlluminativa.

Via purgativa, praca nad usunieciem z duszy wszel-
kich sladow grzechu, wszelkich ztych dyspozycyj posiada ceche
negatywng, pozytywny natomiast charakter zjawia sie w via
jilluminativa, w pracy nad poznaniem prawdy ito wszelkiej
prawdy w zwigzku z ostatecznem zadaniem zyciowem. Pierwszy
rodzaj pracy obejmuje przedewszystkiem afektywng strone duszy,
drugi odnosi sie pierwszorzednie do jej wiadz poznawczych. Co
Sredniowieczna spekulacja myslowo rozrozniata w zyciu we-
wnetrznem cztowieka dla doktadniejszego poznania i jasniejszego
przedstawienia, tego bynajmniej nie uwazala za rzeczowo roz-
.dzielone, przeciwnie, najwybitniejsi teoretycy zycia mistycznego
podkreslali energicznie zywy zwigzek miedzy uczuciem i wolg
z jednej strony, a rozumem z drugiej. Zeby sie o tern przeko-
na¢, wystarczy zajrze¢ do klasycznych dziet z teorji mistyki,,
jakiemi sg miedzy innemi Benjamin Maior Ryszarda od $w.
W iktoral) i Itinerarium mentis in Deum $w. Bonawentury. RO-

h Benjamin Maior 1 II, c. VI, Migne col. 149/140, I. IV, c. 6. Migne
196, col. 140, nadto 690, 693.
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wniez u Dantego idea wyzwolenia ze zla moralnego taczy sie
nierozerwalnie z drugg ideg wewnetrznego oswiecenia. Nie ulega
watpliwosci, ze nie zrozumie Boskiej Komedji, kto nie pozna
ducha s$redniowiecznej mistyki. Nie zamierzam tu przeciez bez-
celowo wymienia¢ wielu autoréow i wiele dziel, bo dla wielosci
drzew nie zobaczytoby sie lasu, nie ujetoby sie catosci. Zaznacze
tylko gtdwne mysli dwéch dziet o kontemplacji, ktére rnojem
zdaniem najsilniej natchnety Dantego i wspomne krétko o sym-
bolice $redniowiecznej, bo w takiem oSwietleniu druga idea
Boskiej Komedji wystapi nadzwyczajnie jasno.

Dzietami, ktére mam na mysli, sg: Benjamin Minor i Ben-
jamin Maior Ryszarda od $w. Wiktora, tego mistyka, o ktory m
powiedziat Dante, ze ,byt wiecej niz cztekiem padotu® i

» »tak szczytnemi
Zadaniami miat zajeta gtowe,
Zj mu diuzyto sie ulecie¢ z ziemi
(Raj, X, 132-136).

Kontemplacja jest wediug Ryszarda podobnie jak rozmy-
Slanie pewnego rodzaju poznaniem, ale wyrdznia sie przez to,
ze ujmuje prawde w lot wsrdéd uczucia radosci i podziwu, ze
odrazu zdobywa sobie wglad w jakikolwiek stan rzeczy, gdy
tymczasem rozmyslanie dochodzi do tego celu stopniowo na
drodze mozolnego nieraz rozumowania. Kiedy jednak juz raz
dotarto sie do prawdy nawet i przez pracowitg analize, przez
wnioskowanie, to umyst rozkoszuje sie w korncu wpatrywaniem
w zdobyta, tre$¢, ogarniajagc naraz jej cato$¢ czyli rozmyslanie
przechodzi w kontemplacje'). Dwukrotnie przedstawit Ryszard
obraz zycia kontemplacyjnego, raz w Benjamin Minor w poséb
alegoryczny, drugi raz w Benjamin Maior w sposob systema-
tyczny. Cafa alegorja zycia kontemplacyjnego w Benjamin Minor
opiera sie na roznicy charakteréw i stanowisk, jakie posiadaty
osoby nalezagce do rodziny patrjarchy Jakdba. Pomijajac szcze-
sgoty genealogiczne i drobiazgowe dystynkcje, zaznacze tylko, ze
jedna zona Jakoéba Lia, symbolizuje zycie czynne vita activa,
druga, Rachela, zycie kontemplacyjne, vita contemplativa 2. Z po-

Benjamin Maior, 1 I c. IV, Migne P. L. 196, col. 67, 68. nadto
col. 1102.

Y B. Minor c. II, Il Migne P. L. 196, col. 2, 3, c. V, — col. 5.
c. XIV — col. 10.
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§réd synow starszy, Dan, przedstawia ten rodzaj kontemplaciji,
gdzie gtowna funkcjg spetnia jeszcze wyobraznia, a cala ten-
dencja zmierza do odstraszenia od grzechu przez obraz kar pie-
pielnych we formie plastycznej, dziatajgcej na zmysty. Nephtali,
syn micdszy, staje sie wyrazem kontemplacji wyzszej, ktéra juz
siega do sfery nadzmystowej i zmierza do rozpalenia w duszy
ptomienia mitosci dobra moralnego przez wizje intelektualna
rozkoszy niebieskich. Jak wyobraznia nadaje dodatkowo wizjom
intelektualnym kontemplacji wyzszej zywy, dziatajacy na zmysty
koloryt, tak naodwrdt intelekt wkracza przez akty poznawcze
w sfere kontemplacji wyobrazniowej, utatwiajac zrozumienie jej
przedstawien :).

W Benjamin Maior mamy wyktad szczegdtowy i systema-
tyczny szesciu stopni zycia kontemplacyjnego. Na dwoch pierw-
szych stopniach pozostaje kontemplacja w dziedzinie wyobrazni2),
na dwoch nastepnych podnosi sie do wyzyny prawd, dostepnych
jedynie dla umystu3d, na dwoch ostatnich wreszcie wkracza
w sfere, gdzie sie koriczy natura, a rozpoczyna sie gratia,
ekstaza, objawienie i).

Punktem wyjscia dla poznania w pierwszej dziedzinie jest
Swiat, dany w wyobrazniach zmystowych, w drugiej nasze wta-
sne zycie psychiczne, w trzeciej nadprzyrodzone Swiatlo Boze,
ekstaza. Niema jednak miedzy trzema sferami kontemplacji tak
nieprzebytego przedzialu, zeby. wyobraznia i objawienie nie
moglty wkroczy¢é w sfere intelektu lub nawzajem intelekt nie
maogt siegnag¢ do pierwszej sfery wyobrazni i do ostatniej obja-
wienia, ekstazy. Tylko wtenczas, kiedy sie uwzgledni te zdol-
nos¢ intelektu do wkraczania w dziedzine zaréwno wyobrazni,
jak i objawienia, tylko wtenczas zrozumie sie bez trudnosci

® Tamze c. XVIII, co!. 12, 13.. c. XXII, col. 15 16.

D Tamze lib. I, c. VI, Migne 196, col. 70, 73.

3 Tamze lib. | c. VI, Migne 196, col. 71, c. XIl, col. 90, 1 I, c. IlI,
V, col. 113, 118, c. VIII col. 114.

4 Ryszard odr6znia imaginatio (sensus), ratio i intellectus (ooznanie
prawd objawionych) i stad pochodzi u niego podziat przedmiotéw poznania
na sensihilia, intelligibiiia, inteliectibilia: ,,Sensibilia dico quaelibet visibilfa
et sensu corporeo perceptibilia. Intelligibiila autem dico invisibilia, ratir.ne
tamen perceptibilia. Inteliectibilia hoc loco dico invisibilia et humanae rationi
incomprehensibilia. Ex his ergo sex iontemplationum generibus quattuor in
feriora versantur maxime in rebus increatis atque divinis itd. ibid. cel. 72.
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rozgrupowanie Ryszardowe przedmiotow kontemplacji na wy-
mienione trzy sfery.

W pierwszej poznaje sie wiec nie tylko widzialng przy-
rode, ale i catg etyke, poznaje sie wszystkie czyny ludzkie razem
z prawem ludzkiem i Boskiem jako normg ich moralnoscil). Do
przedmiotdw poznania w drugiej sferze nalezg wszelkie fakty
naszego zycia psychicznego, funkcje oraz istota tak woli jak
i intelektu 2. Jako rys bardzo znamienny nalezy podkresli¢ fakt,
ze Ryszard wytacza z dziedziny dostepnej dla rozumu zagadnie-
nie samej istoty duszy, przesuwajac je do trzeciej dziedziny
ekstazy i objawienia *.

Jednak i przez prace intelektu mozna zdaniem Ryszarda
dotrze¢ do jakiej$ wiedzy o duszy i jej niesmiertelnosci, do wie-
dzy, ktorej lekcewazy¢ nie nalezy, poniewaz tylko ona nadaje
pewien sens naszym zmaganiom sie z zywiotowemi popedami,
tylko ona przez idege zycia pozagrobowego podtrzymuje sity
duszy w trudnym procesie wewnetrznego usprawiedliwieniad).

W procesie tym wspoidziatajq i taska i wola ludzka, ale
sposob ich wspotdziatania osnuwa mgta tajemnicy, ktérej mysl
ludzka nie potrafi przeniknaé¢ 5. W zakres trzeciej sfery kontem-
placji wchodza prawdy, ktore przewyzszajg site intelektu. Z po-
$§rod nich jedne, pierwszego stopnia, sg supra rationem, ale nie
praeter rationem, inne, drugiego stopnia, sg supra rationem et
praeter rationem. Azeby dojs¢ do kontemplacyj jednych i dru-
gich, musi sie dusza podnies¢ ponad witasne sity przez taske6).

') Benjamin Maior, I Il, c. VI—X, Migne 196, 83—388.
2) Benjamin Maior L I, c. 1, Migne, col. 112, '13, c. V, col. 115,
116, c. IX, col. 119, c. XIl, col. 122, 123, I I, c¢. XX—XXIV, col. 129-136.

3) Sed numquid, quomodo vides voluntatem tuam, quomodo ncsti co-
gitationem tuam, potes aeque videre vel nosse animae tuae substantiam ?...
Procul dubio in hac parte humanus iniellectus caecus est a nativitate et ne-
cesse hibet quotidie clamare: Illumina oculos meos (Ps. XIl). Pr< fecto,
si quis, quae huiusmodi sunt, in hac corruptibili vita carne videre potuit, per
mentis excessum supra semetipsum ductus fuit, et in eo, quod vidit intelle-
cts humani metas, non propria industria, sed ex revelatione divina trans-
cendi. Sed quidquid in hune modum humana experientia potuit attingere,
constat nimirum illud ad aliud contemplations genus pertinere. Ibid. I Il
c. XIV, col. 123, 124.

h i- Hf c. XIV, col. 123

® I lll, c. XVI, col. 125.

6y L 1V, c Il, col. 136, c. Ill, col. 137.
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Dopiero w takim stanie kontemplacji ekstatycznej widzi urnysF
cale szeregi argumentéw na prawdy pierwszego stopnia tak, iz
moze je i po fazie zachwytu udowodni¢ innym ; prawdy nato-
miast drugiego stopnia odstaniajg sie jedynie w chwili widzenia
przez taskeJ). Do prawd pierwszego stopnia zalicza Ryszard
nauke o istocie i doskonato$ciaeh Boga, inaczej mowiac, calg
teodyceje; do kontemplacji drugiego stopnia nalezg jego zda-
niem wylacznie prawdy objawione, jak tajemnica Trdjcy $w.2).

Na Ryszardzie opart sie niezawodnie $w. Bonawentura,
kiedy w ,Iltinerarium“ rozdzielit przedmioty kontemplacji na
trzy grupy: infra nos, intra nos, supra nos, wyrazajagc réwno-
cze$nie w sposéb symboliczny 6 stopni kontemplacji przez szes¢
skrzydet cherubina, co krwawemi stygmatami przeszyt dionie,
stopy i bok $w. Franciszka z Assyzu. Zobaczymy niebawem, jak
dalece i Dante zostawat pod natchnieniem Ryszarda.

Przejdzmy do symboliki $redniowiecznej. Stusznie w pewnej
mierze powiedzial Taylor *), ze cztowiek Sredniowieczny myslat
i czutl symbolami. Upodobania te objawity sie zarbwno w uczo-
nych dzietach teoretycznych jak i w tworczosci artystycznej.

Nie poprzestajagc na wyktadzie alegorycznym Biblji, zebra
Rabanus Maurus alfabetycznie w rodzaj encyklopedji wyrazy
Pisma $w. zrozumiane wsposob alegoryczny4). Walafrid Strabo
uzyt obficie alegorji w stynnej Glossa ordinaria, Honorius z Au-
tim utrwalit ja w kazaniach przez swoje Spec ul um ecclesiae..
Durandus wyjasnit bogactwo symboliki liturgicznej w Ratio-
nale divinorum officiorum, Physiologus statsie zro-
diem symbolicznego ujmowania catej fauny; az wreszcie wszyst-
kie te symbole ialegorje razem z calg tradycjg katakomb i ba-
zylik zakwitty wszystkiemi barwami teczy w witrazach gotyckich
katedr, zjawity sie na fasadach i portalach w Reims, Chartres,
Paryzu, wszedzie, gdzie gotyk Swiecit swe triumfy; weszly
do poezji Swieckiej i koScielnej, weszty wszedzie, gdzie artysty-

) 11V, c. lll,"col. 137. Nie zajmujac sie¢ na tem miejscu blizej pogladami
Ryszard«, zaznaczam tylko, ze wstepne rozdzialy z dzieta jego De Trinitate
nalezy interpretowaé w zwiazku z Benjamin Maior, zwiaszcza z trzecim roz-
dziatem ks. 1V, a wtedy zarzuty racjonalizmu same przez si¢ odpadna.

2 1. IV, c. XVII. Migne, col. 156, I. IV. c. XVIIl, Migne col. 158.
3 H. O. Taylor. The mediaeval mind, London 1911, t. II, p. 43.
4) Allegoriae in universam sacram scripturam. Migne, P. L. 112.
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ityczna dusza Sredniowieczna rodzita swych mysli  przedze
i uczu¢ kwiaty. Juz Walafrid Strabo wprowadzit (De visionibus
Vettini) alegorje do obrazowego opisu podrozy przez piekio,
czyScowg gore i niebo, odbywajacej sie pod opieka przewodnika
i wsrod aluzyj do wspotczesnych stosunkéw. Alanus de Insulis
stworzyt olbrzymig alegorje poetyckg w Anticlaudianus, gdzie
Prudentia, jadagc w poselstwie od Natura, dociera poprzez
wszystkie nieba Ptolomeusza do empireum, azeby u Bozego
tronu ztozy¢ pokorng prosbe. Na widok piekna- niebieskiego
Prudentia popada w zachwyt, z ktérego jg budzi Theologia
i uchyla jej rgbek otaczajgcych tajemnic. Zjawit sie wreszcie
symbol w pismach mistykéw Hugona (De arca Noe morali, De
arca Noe mystica) i Ryszarda (Benjamin) od $w. Wiktora, azeby
wyrazi¢ wewnetrzne przezycia duszy, wzlatujagcej do Boga na
skrzydtach kontemplacji.

Przez pieklo i czysciec przeprowadza Dantego Wergili,
ktéory ma symbolizowaé filozofje; z rgk Wergilego odbiera poete
Beatrycze, azeby jako symbol teologji w pochodzie przez niebo
wyjasni¢ mu tajemnice dla rozumu niedostepne. Obydwu prze-
wodnikéw po zaswiatach pojmowali czestokro¢ komentatorowie
jako czyste alejorje bez krwi i kosci i, co najwazniejsza, bez
duszy tak, iz w Boskiej Komedji odnajdywato sie wszystko
procz tetna zyciowego. Na te przesadng jednostronnos¢ w inter-
pretacji alegorycznej zwrécit w najnowszych czasach uwage Ks.
Dr. Engelbert Krebs, bardzo dobry znawca filozofji i teologji
Sredniowiecznejl).

Opierajac sie na tradycji scholastyki $redniowiecznej (Ale-
ksander z Hales) odréznit on alegorje osob czyli alegorje Pau-
linskg od alegorji faktéw, zdarzer. W pierwszej postacie witasng
swojg osobg nie budzg zadnego zgota interesu lecz wskazujag
tylko za siebie na inng jaka$ rzeczywisto$¢: tak u Sw. Pawila
(Gal. 1ll, 24) Hagar i Sara przedstawiajg Stary i Nowy Zakon,
tak u Dantego pomiedzy innemi Rachela i Lia (Purg. XVII,
1—106) oznaczajg zycie kontemplacyjne iczynne. Daleko wiecej
poezji miesci sie w alegorji drugiego rodzaju, gdzie osoby,
wkraczajagce przez swojg akcje w darzenie, zamieniajg sie juz

") Dr. E. Krebs, ,Scholastisches zur Lésung von Danteprobletnen,
Gdorresgeselschaft, 3. Vereinsschrift fur 1913.



14 X. Konstanty Michalski C. M.

w oderwane personifikacje, a natomiast samo zdarzenie konkre-
tne wyraza jaka$ ogdlng ideg. Dante rozprawia teoretycznie
0 tego rodzaju alegorji w Convito (tr. Il, c. 1), azeby jg naste-
pnie zastosowa¢ w Boskiej Komedji.

Wergili byt dla Dantego postacig zywg, mistrzem zycia
szlachetnego i takg zywa postacig pozostaje tez w dwoch cze-
$ciach poematu, ale réwnoczes$nie sam fakt wptywu Wergilego
na poete wyraza ideg, ze w filozofji starozytnej miesci sie bo-
gate zrodto Swiatta dla kazdego umystu. Zywa i ukochang nad
wszystkie inne osobg byta dla Dantego Beatrycze; ona go jesz-
cze z zaSwiata przez swoje wstawiennictwo wprowadzita na
droge dobra i zblizyta do Swiatta taski. A jakie znaczenie tego
faktu ? W dyskusjach éwczesnych wystepuje czesto teza, ze
teologja czerpie swg tres¢ z tej wiedzy, jakg posiadajg Bog
1 $wieci w niebie. Fakt oddziatywania Beatryczy na Dantego
wyrazatby wiec o0go6lng mys$l o komunikacji natchnien, S$wiatta
i prawd przez Boga i Swietych. Szczere, osobiste przezycia
poety nabierajg w ten sposdb znaczenia symboléw i ogdlno-
ludzkich prawd zyciowych, nie tracac nic z tego czaru i tej
sity wzruszeniowego oddziatywania na innych, jakie posiadajg
dzieje duszy bogatej, giebokiej. Pierwiastek wiasnych przezyé
Dantego chwyta nas w Boskiej Komedji odrazu za serce, a ro-
wnocze$nie otwierajg sie przed naszg mys$lg dalekie horyzonty,
zbudowane z pogladdw filozoficzni-teologicznych poety na
wszechs$wiat.

Natchnienie do wprowadzenia do Boskiej Komedji Bea-
tryczy nie jako bezdusznej personifikacji lecz jako postaci zywej
mogto zresztg przyjs¢ i prawdopodobnie przyszto z zewnatrz.
Ks. Miguel Asin Palacios, profesor uniwersytetu w Madrycie,
ogtosit niedawno temu dzieto p. t. La escatologia musulmana
en la Divina Comedia (Madryd 1912), gdzie stara sie wykazac
zwigzki, ktére taczg Dantego z poezjg arabska, opisujacg podroz
Mahometa do nieba. Szczegdlniej Syryjczyk Abu 1Ala... al Maari
(973—1037) i hiszpan Abenarabi (lbu al Arabi, 1165—1240)
skupiajg na sobie uwage Ks. Palaciosa. Ot6z w tych Zrddtach
arabskich przedstawia sie piekto jako olbrzymi lej o 7 kregach,
gdzie petno skat i rzek i cmentarzysk; zjawia sie w nich takze
gora czyscowa, uwieAczona u szczytu rajem. Nas najwiecej inte-
resuje szczegdt, ze Abu 1 Ala wysyta do raju ukochang nie-
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bianke na spotkanie wedrowca, ktorego podréz po zaswiatach,
nabiera znaczenia og6lnej idei. Czy przyjmiemy, ze Dante zapo-
zna! sie ze Swiatem legend arabskich bezpos$rednio, czy tez, ze
posrednikiem byt Brunetto Latini, to sam fakt zaleznosci zdaje
sie by¢ niewatpliwym. Nas najwiecej zajmuje pytanie, o ile
Dante ulegt wptywom arabskim, wprowadzajgc do poematu nie
martwg alegorje, ale zywa Beatrycze, ktora jednak przez fakt
gtebokiego oddziatania na poete wyraza og6lng mysl o wspot-
pracy S$wiatta Bozego w procesie rozwojowym kazdej duszy
ludzkiej. Odpowiedz nie moze by¢ prostem ,tak® lub ,nie“, ale
musi siegnag¢ do scholastycznego distinguo. Zrodta arabskie
mogty Dantemu natchngé pomyst wprowadzenia Beatrzyczy do
Boskiej Komedji, mogty mu nawet podsung¢ wszechludzka idee
wewnetrznego oczyszczenia, a nawet idee oswiecenia, ale Dante
idee oczyszczenia duchowego przeksztatcit i uchrzescijanit, kiedy
ja zwigzat, jak widzieliSmy, z ofiarg krzyza, idee za$ stopnio-
wego oSwiecenia przeprowadzit na wzdr jednego z najwiekszych
teoretykow mistyki chrzescijafiskiej Ryszarda od $w. Wiktora
wprowadzit jag nawet do swej filozofji, prawdopodobnie pod
wpltywem $w. Augustyna i zwigzal zrecznie z naukg Kosciota
o lumen gratiaei lumen gloriae.

Zauwazylismy, ze w Benjamin Minor Ryszarda od $w. Wik-
tora Dan ma odstraszy¢ od zla przez obraz plastyczny piekia
tak, jak Nephtalim ma rozbudzi¢ w duszy aspiracje do dobra
moralnego przez wizje nieba. Jednak dwie te postacie nie prze-
mawiajg do nas przez zaden szczegdt swego zycia, spetniajac
tylko funkcje alegorji pierwszego rodzaju. Dante posiadat bo-
gata, wrazliwg dusze artystyczng i dlatego zastgpit martwe sym-
bole Ryszarda przez osoby, zwigzane z wiasnemi serdecznemi
przezyciami — najprawdopodobniej pod wplywem wspomnia-
nego juz wzoru arabskiego. Daleko silniej oddziatat jednak na
Boskg Komedje Benjamin Maior, gdzie przedmioty kontempla-
cji uktadajg sie hierarchicznie w trzy coraz wyzsze sfery.

Pomifnimy w wizjach dantejskich calg oprawe estetyczna,
wprowadzong dla efektéw piekna i tak bardzo zalezng od Zzro-
det arabskich i innych, a uwzglednijmy wytgcznie tres¢ filozo-
ficzno-teologiczng, ktora sie w nich zawiera. Zwezajacy sie
w coraz ciasniejsze kregi (9) lej piekielny, ukoronowaaa u szczytu-
ziemskim rajem gdra czyscowa, dziewieciokrotne nieba, pror



16 X. Konstanty Michalski C. M.

wadzace do empireum — wszystko to stanowi ramy poetyczne,
wsérdd ktérych znajdujemy nietylko rozsnuwajgca sie w barwne
szczegoty fabute razem z przedstawionemi symbolicznie ideami,
ale takze caly szereg formalnych wyktadoéw czy dyskusyj filo-
zoficzno-teologicznych. 0Ogodlnie biorgc, mamy w Piekle calg
etyke w jej negatywie, w Czyscu spotykamy sie z problemami
psycfologicznemi, w Raju wreszcie znajdujemy czescig mysli
0 istocie Boga i jego dziataniu w wszechSwiecie, czesScig prawdy
Scisle objawione. Przypominajg nam sie najzupetniej trzy sfery
przedmiotéw, ktore oglada dusza, wznoszac sie coraz wyzej
na skrzydtach kontemplacji w Benjamin Maior. Na uwage za
stugujg przedewszystkiem zagadnienia, poruszone przez Dantego
w Czyscu i Raju.

W Czyscu zjawiajg sie jako przedmioty dyskusji na temat
duszy ludzkiej: mitos¢ (XV, 48—57), wolnos$¢ woli (XVI, 66—96),
stosunek mitosci do wolnosci woli (XVIII, 10—75), stosunek du-
szy rozumnej do principium 2zycia wegetatywno-zmystowego
(XXV, 37—78), stan duszy po S$mierci (XXV, 79—109).

Wedlug Ryszarda dziedzina trzecia kontemplacji dzieli sie
na dwa stopnie. Na pierwszym 2z nich wpatruje sie dusza
w prawdy, z ktorych jedne odstaniajg sie juz wylacznie przez
objawienie, drugie jeszcze sg dostepne dla rozumu, jak tresé
nauki o istocie Boga i o stosunku wszechrzeczy do Stwdrcy.
Dopiero na drugim stopniu poznaje sie wylgcznie tajemnice
wiary, zwiaszcza zycie wewnetrzne Tréjcy $w. Zgodnie z tg
koncepcjag Ryszarda wyjasnia Beatrycze (wyjatkowo kto$ inny)
poecie w Raju ped wszechrzeczy do Boga jako do ostatecznej
przyczyny celowej (I, 103), rzady Opatrznosci Bozej (VIII, 97,
XIX, 40—90), zalezno$¢ Swiata od Boga w ramach metafizyki
Swietlnej (XIIl, 55—80, XXVII, 107, XXVIIl, 40—78), wszech-
wiedze Bozg (XVII, 37—43), niezbadang tajemnice przeznaczenia
(XXI, 73—400), stworzenie wszechswiata znowu na tle metafi-
zyki Swietlnej (XXIX, 10—36), prdcz tego zjawia sie wykitad
tajemnic objawionych o stopniach szcze$cia wynikajacego z wizji
btogostawionych (Ill, 70—87), o $lubach (V), o odkupieniu (VII),
0 uwielbieniu ciat zmartwychstatych, o stosunku wiary do wizji
.(XXIV), o hierarchji aniotow dobrych (XXVIII), o stworzeniu
1 upadku aniotéw (XXIX). W niebie empirejskiem, ktére odpo-
wiada najwyzszej, ekstatycznej kontemplacji Ryszarda, mamy
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juz tylko wyjasnienia ekstatyka $Sw. Bernarda o szczesciu zba-
wionych, oraz ol$niewajgcag blaskami wizje Tréjcy Sw.

Zdawacby sie mogto, ze z catlego tego planu wytamujg
sie dyskusje nad wolnoscig woli (Raj IV, 16—96) i nad nie-
Smiertelnoscig duszy (VII, 67—76), ktore sie zjawiajg w Raju,
chociazby powinny naleze¢ do Czysca. Dysonans jest jednak
tylko pozorny i pozwala nam giebiej wnikng¢ w zapatrywania
Dantego. Woyjasniajagc problem wolnosci woli w zwigzku z za-
gadnieniem mitosci, odzywa sie Wergili w XVIII piesni CzysSca:

P6ki moja witadza
Wyjasnie, zreszta czekaj Beatryczy,

To jest rzecz wiary, mnie w tem rozum zdradza.
(XVIII, 46-48);

Beatryx uczy, ze ta moc polega

*\W swobodnej woli; gdy ci los podarzy,

Z nig méwié, niech to z pamieci ci nie zbiega.
(Czysciec XVIII, 73—75).

Zatem zagadnienie wolnosci woli zostato przesuniete do
Raju nie przypadkowo, ale rozmysinie, gdyz pewnos$¢, jakg po-
siadamy o swojej wolnosci, czerpiemy wedlug Dantego raczej
z wiary, anizeli z dowoddéw rozumowych. Co do nieSmiertel-
nosci duszy, to Beatrycze podaje wprawdzie (Raj VII, 64—78)
pewnego rodzaju dowdd filozoficzny, opierajac sie na ciekawej
zasadzie, ze nie ginie nigdy to, co pochodzi bezposrednio z reki
Bozej, w przeciwieAstwie do rzeczy, stworzonych przez Boga
posrednio, gdyz te ulegaja zniszczeniu. Ze jednak zagadnienie
to nalezy wediug Dantego znowu raczej do dziedziny wiary,
anizeli do dziedziny wiedzy, wynika z Convita, gdzie argumen-
tacje rozumowg za nieSmiertelnoscig duszy zamyka nastepujaca
konkluzja, odwotujgca sie do powagi nauki Chrystusowej:
»Twierdze, ze nauka ta daje nam wiekszg pewnos$¢, anizeli
wszelkie dowody rozumowe. Zostawit nam je bowiem ten, ktory
ogarnia swoim wzrokiem naszg nieSmiertelno$¢; my za$ nie
zdotamy jej doktadnie poznaé, dopoki w nas czastka nieSmier-
telna tgczy sie ze Smiertelng. Poznajemy ja dokiadnie w Swie-
tle wiary, w chwili za$, ,kiedy sam rozum na nig spoj-
rzy, tonie w grubym cieniu*“. (Convito, tr. Il, c. 9).

Jezeli sie zwroci uwage na fakt, ze Ryszard od $sw. Wik-
tora przesungt zagadnienie istoty duszy z dziedziny drugiej do
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dziedziny trzeciej, to musimy przyzna¢, ze i problem nieSmier-
telnosci duszy wedlug- niego do tej samej nalezatby dziedziny,
musimy przyzna¢, ze miedzy Ryszardem i Dantem co do tego
problemu zupetna istnieje zgodno$¢. MielibySmy zatem i u Ry-
szarda i u Dantego pewnego rodzaju fideizm. MOwie wyraznie
»~pewnego rodzaju“, bo fideizm w wiekach S$rednich byt roz-
maity, zaleznie od zrédet, z ktérych wyptynat. Byt jeden, ktéry
miat zrodto gnozjologiczne i doszedt do znacznej sity w wieku
XIVY, drugi wychodzit z przestanek metafizycznych, nawigzy-
wat do filozofji $w. Augustyna i zjawiatl sie zwiaszcza u nie-
ktérych teoretykow mistyki. -

Zanim ostatecznie wykazemy zwigzek Dantego z augusty-
nizmem, wyjasnimy wpierw jego pojecie filozofji, gdyz i w niem
wykryjemy pewien wptyw $w. Augustyna. Pojecie filozo-
fji nie mozna u Dantego oddziela¢ od..pojecia
szlachectwa, gdyz filozofja wyrasta jego zdaniem z szla-
chectwa duszy jako najbarwniejszy jego kwiat. Szlachectwo
kazdej rzeczy stanowi doskonato$¢ i peilny rozwoj jej istoty?.
Zeby okresli¢, na czem polega szlachectwo cztowieka, trzeba po-
stgpi¢ indukcyjnie, trzeba zbada¢ jego dostrzegalne oznaki. Za
takg oznake uznaje sie cnote, bez wzgledu na to, czy jest dia-
noetyczng, czy moralng, chociaz dianoetyczna zawiera w sobie
wiecej dostojnosci, skoro rozkwita w najdoskonalszej wiadzy
duszy, w intelekcie3d). Szlachectwo w cnocie sie miesci, ale sie
Z nig nie utozsamia, gdyz jego przejawy upatrujemy jeszcze tam,
gdzie juz cnoty niema, upatrujemy je w odruchowych reakcjach
uczuciowych (np. wstyd).

Wymieniwszy dwie oznaki szlachectwa, stara sie Dante
wnikng¢ giebiej w jego istote, wykrywajgc stosunki, ktore je
wigzg z jednej strony z duszg, z drugiej strony z Bogiem. Du-
sza odpowiednio przygotowana przyjmuje w siebie pierwiastek
szlachectwa tak, jak materja pierwsza przyjmuje forme, Bog za$
jako przyczyna sprawcza wnosi do duszy ten bezcenny zywiot,
ktory sie staje prawdziwym zarodem szczeScia, seme di feli-¥

*) Zob. streszczenie wiekszej mojej pracy w ,Bulletin de I’Académie
Polonaise des Sciences et des Lettres”, Classe d’histoire et de philosophie —
année 1920.

Convito 1V, c. 16.
3) Convito 1V, c. 16—19.
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cita. Wskazanie Boga jako przyczyny sprawczej szlachectwa
jeszcze nam nie wyjasnia samej istoty rzeczy, ale wprowadza
nas na droge wyjasnienia. W rozdziale 22 i 23 trzeciego trak-
tatu Convito seme di felicita, zardd szczescia, nazywa sie
takze dobrocig Boza, divina bonta. Dalej przyjmuje Dante
scholastyczng zasade, ze w skutku zawiera sie zawsze podo-
bieAstwo do przyczyny sprawczej, ktéra go wydata'). Zatem
divina bontd, seme di felicita, czyli nobilita, szla-
chectwo, pochodzace z stworczego aktu Boga, jest wedtug
Dantego odblaskiem najwyzszego dobra w duszy ludzkiej. No-
bilitd nie jest ani samg dusza, ani jej wladza, ale jej dyspozy-
cjg, usposobieniem, pewnego rodzaju jako$cig, habitus. Pierwia-
stek szlachectwa moze bowiem wygasnag¢ w duszy, ktéra go
posiadata, a moze sie zjawi¢ tam, gdzie go nie byto, ale byta
usilna praca?,

Skoro szlachectwo wedtug Dantego polega na dyspozycji,
bedacej odblaskiem Najwyzszego Dobra, zrozumiemy juz, dla-
czego je nazwatl zarodem szczeScia i dlaczego sie ono wigze
z jego pojeciem filozofji. Jak z korzenia wyrastajg todygi, tak
z pierwiastka szlachectwa, ztozonego w duszy, rodzi sie szla-
chetny, naturalny ped 3, horme, ktéry zndw ze swej strony do-
prowadza w zyciu kontemplacyjnem duszy, vita contempla-
tiva, do cnot dianoetycznych, a w jej zyciu czynnem, vita
activa, do cnét moralnych. Jezeli cnoty sg najpiekniejszym
owocem szlachectwa, to w ich aktach miesci sie stodycz
owocu, czyli szczesSciad). Nobilitd przedstawia sie zatem jako
pierwiastek dynamiczny, ktdry przez cate swoje dziatanie zmie-
rza ostatecznie do szczescia duszy i dlatego tez szlachectwo na-
zywa sie w Convito seme di felicita.

Powiedziatem, ze u Dantego nie mozna oddziela¢ pojecia
szlachectwa duszy od pojecia filozofji, jak to zresztg sam poeta
jasno zaznacza w ostatnim rozdziale Convito. Zeby zrozumieé
nierozerwalny zwigzek miedzy temi pojeciami, przypomnijmy so-
bie najpierw, ze pos$rdd cndt dianoetycznych, wyliczonych przez
Arystotelesa i Sw. Tomasza z Akwinu, znajduje sie takze ma-

;) Conv. I, c. 14.

® Conv. IV, c. 21, 22.

3) Zob. Cycerona De finibus bonorum, Ill, 7, a jesz ze wiecej IV, 14
4) Con. IV, 21-23.

2.
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dros¢, sapientia, czyli wiedza, docierajgca w swoich badaniach:
az do ostatnich przyczyn. Wiedzg mozna poja¢ albo logicznie,
jako system zwigzanych ze sobg saddw, tresci, albo tez psycho-
logicznie jako dyspozycjg duszy. Kto zdobyt wiedzg, ten wpro-
wadzit do swej duszy nowg dyspozycjag: jezeli w danej chwili
jego umyst faktycznie tg wiedzg sig postuguje, faktycznie roz-
mysla, to badziemy moyvili w jazyku scholastycznym o wiedzy
in actu w przeciwieAstwie do stanu, kiedy sig wiedzg po-
siada, ale sig jej w danej chwili faktycznie nie uzywa. Dante
okresla raz filozofjg jako ,uno amoroso uso di sapien-
zia; il quale massimamente e in Dio, perocche in lui & somma
sapienzia e sommo amore e sommo atto, che non pubd
essere altrove se in quanto da esso procede“'). Druga czg$¢
wyjasniajgca definicji dowodzi, ze w pierwszej jej czasci nalezy
ttumaczy¢ uso przez akt, ze zatem przez filozofjag nalezy rozu-
mie¢ ,,nasycony mitosScig akt madrosci“. OkreSlenie to zgadza
sig zupetnie z tern, ktére mamy w rozdziale 14 trzeciego trak-
tatu Convito: ,Onde... filosofia per suggetto materiale qui ha
la sapienzia, e per forma amore, e per composto dell’ uno
e dell” altro I'uso di speculazione“ — z kontaktu mitosci z ma-
droScig rodzi sig akt mysli filozoficznej. Zanalizowana podiug
czterech przyczyn arystotelesowych filozofjg przedstawia sig tak,
ze jej materjg jest madros¢, forma mito$¢, przyczyng sprawcza
prawda, celowg szczgscie 2. W szlachectwie przyczyng materjalna.
jest dusza, formg odblask najwyzszego dobra czyli divin g
bontad, przyczyng sprawczg Bdg, celowg szczascie.

Szlachectwo, dzielnos¢ i filozofjg wigza sig wigc najpierw
przez ten sam cel, poniewaz daza i dazy¢ powinny do najwyz-
szego szczascia ludzkiego na ziemi. Nie martwa i drzemigca
w duszy madros¢, ale madro$¢, zamieniajgca sig przez kontakt
z mitoScia w wyzszy akt intelektu, jest filozofja, z ktorej wy-
tryska strumien najczystszej rozkoszy duchowej. Akty dianoety-
cznej cnoty madrosci, powstatej pod wplywem dynamicznego
pierwiastka szlachectwa, utozsamiajg sig z aktami filozofowania
i do tego samego prowadza szczascia.

) Conv. lll, c. 12.
2 Conv. lll, c. 11
13 Conv. Il, c. 20.
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Filozofja, pojeta jako dyspozycja psychiczna w stanie dzia-
tania, wigze sie ze szlachectwem duszy takze przez swojg forme,
ktorg, jak wiadomo, stanowi mitos¢. Mitos¢ ta nie rozni sie zre-
sztg od szlachectwa, gdyz i ona ptynie z Boga jako ze swego
zrodta i ona mieszka w umysle jako w wyzszej czastce duszy
i ona zmierza do zjednoczenia z prawdg, podniecajgc umyst do
natezonego aktu poznania filozoficznego.

Jak forma jednoczy sie z materjg, tak mitos¢ jednoczy sie
z cnotg dianoetyczng madrosSci. Mowiagc o madrosci jako o wie-
dzy, siegajgcej do ostatnich przyczyn wszechrzeczy, ujmuje jg
Dante nietylko ze stanowiska psychologicznego jako dyspozycje
i akt duszy, ale i ze stanowiska logicznego jako tres¢ i zbior
prawd poznawanych. Jedne z tych prawd ujmujemy z zupeing
pewnos$cig, opierajagc sie na dowodach oczywistych, drugie do-
strzegamy tylko jakby przez zastone, gdyz nie widzimy oczy-
wistych ich racyj.d) Ze idee o Bogu, substancjach duchowych
i wiecznoscid, wchodzace w zakres drugiego rodzaju wiedzy,
tong dla nas jakby' we mgle, pochodzi wedtug Dantego raz
z tego powodu, ze one same dziatajg na nas jakby oslepiajgco 4),
drugi raz stad, ze ich przedmioty sg niedostepne dla zmysto-
wych przedstawien, od ktérych nasz rozum w poznaniu swo-
jem zalezyH. Dante nie gtosi w stosunku do nich zupeinego
agnostycyzmu, ale tylko zaznacza, ze je poznajemy wylgcznie
z ich skutkow i na drodze negacji6. O ile chodzi o sam spo-
sob poznania tej kategorji przedmiotéw, nie bytoby roznicy
miedzy Dantem a klasyczng, tomistyczng scholastykg, jednak
Dante nie siega dalej, kiedy — odmiennie od tomizmu — wy-
prowadza faktyczng pewnos$¢ tego rodzaju jedynie z wiary?).
Ostatnia racja, dla ktorej w tej dziedzinie nie dochodzimy do
wiedzy doskonatej, tkwi w tern, ze Bdg w zyciu ziemskiem nie

) Conv. lli, c. 14.
2 Conv. Ill, c. 15.

3) Zob. takze co$my powiedzieli wyzej o wolnosci woli i nieSmiertel-
nosci duszy.

4) Conv. I, 15.
5 Conv. lll, c. 4.
6) Conv. Ill, c. 8, c. 15.

7) Conv. lll, c. 15
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chce nam da¢ na to odpowiedniego Swiatta’). Zresztg ograni-
czono$¢ naszego poznania nie maci bynajmniej szczeScia ptyna-
cego z samej wiedzy. Istnieje bowiem S$cista odpowiedniosé
miedzy kazdem pragnieniem naturalnem a osiegalnoscig celu,,
do ktérego zdgza. Otd6z nasza zadza pragnienia ptynie z po-
rzgdku naturalnego i dlatego tez zaspakaja i rozkoszuje ta wie-
dza, jaka jest dla nas dostepna, chociaz w niej znajdujg sie
braki i niedoskonatos$ci.

Podkresli¢ trzeba energicznie mys$l Dantego, ze do filozofji®
tej via iluminativa, ktéra nam daje szczeScie intelektu-
alne, prowadzgc do poznania ostatniej przyczyny wszechrzeczy*
trzeba mitosci jako motoru dziatania. Nie chodzi tu o jakgkol-
wiek mitos¢, ale o mitos¢ duchowa, ktora podnosi ponad zmy-
sty i skiania intelekt do faktycznego zajmowania sie ostatniemi
przyczynami wszechswiata2. Gdzie niema tej szlachetnej mi-
tosci, albo gdzie jej miejsce zajeta nienawis¢, jak u szatana, tam
nie moze by¢ ani mysli filozoficznej, ani plynacego z niej
szczescia, gdyz calg dusze pochtania¢ bedg inne sprawy. W ten
sposéb potaczyt Dante idee naturalnego osSwiecenia przez filo-
zofje z ideg moralnego oczyszczenia przez szlachetng mitos¢
i wycisngt na niej pietno mistyczne.

Cecha mistycyzmu miesci sie w filozofji Dantego nadto
z tej przyczyny, iz, godzac poglady $w. Augustyna z zapatry-
waniami Arystotelesa na funkcje intelektu czynnego, doszedt
z niektorymi franciszkanskimi myslicielami do wniosku, ze in-
telektem czynnym dla naszego poznania jest sam Bdg.

Inaczej ttumaczyt Arystoteles, inaczej $w. Augustyn spo-
s6b, w jaki dochodzimy do wiedzy pojeciowej. Arystoteles
przyjmowal dwa intelekty, z ktorych jeden, bierny, wszystkie
przedmioty poznaje, a drugi, czynny, umozliwia ich poznanie,
oswiecajgc przedstawienia zdobyte przez zmystowe wiadze po-
znawcze. U Sw. Augustyna intelekt nie rozni sie realnie od
duszy, a caly proces poznania niezmystowego dokonuje sie
w Scistej zaleznosci od specjalnego $wiatta Bozego. Usuwajac
na drugi plan poznanie zmystowe (scientia), pyta sie $w. Au-
gustyn, jak my dochodzimy do wiedzy wyzszej, pojeciowej
(sapientia), ktora jest odbiciem idei, bedacych w umysle Bozym»

) Conv. I, c. 4.

2l Conv. I, c. 12.
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Boga nazywa filozof z Hippony czesto stonc«m duszy, jej mi-
strzem i Swiattem. Czlowiek nie doszediby jego zdaniem do
poznania niezmiennej prawdy, gdyby BoOg nie oSwiecit jego
umystu przez specjalne Swiatto, w ktérego blasku wystepuje
dopiero ta prawda z catg oczywistoscig.

Teorja Sw. Augustyna, przyjmujaca t. zw. illuminatio
divin a, ulegnie z biegiem czasu rozmaitym przeksztatlceniom,
zwhaszcza w Sredniowiecznej szkole franciszkanskiej, ktdra bedzie
sie jg starata pogodzi¢ z teorjg Stagiryty o dwodch intelektach 2).

Kiedy tacinski Zachdd zapoznat sie z traktatem Arystote-
lesa o duszy, miat juz w reku takze arabskie do niego komen-
tarze, ktore niejednokrotnie stawaty sie podnieta do godzenia
Sw. Augustyna z niejasng myslg Stagiryty. Jeden z arabskich
komentatoréw, Avicenna, zostawit w duszy tylko intelekt bierny,
czynny za$ uznat za motor sfery ksiezycowej, drugi Averroes,
przyjat dla wszystkich ludzi tylko jeden intelekt ponadindywi-
dualny. To umieszczanie jednego intelektu Arystotelesa lub je-
dnego i drugiego poza duszg zawierato dla zwolennikéw $w.
Augustyna wskazoéwke do najrozmaitszych interpretacyj mysli
Stagirity. Wilhelm z Auvergne przyjat od Avicenny nazwe inte-
lektu materjalnego, ale sam intelekt utozsamiat z duszg i wy-
znaczyt mu zupeinie inng role, twierdzac, ze zawiera w sobie
juz in potentia podobieAstwa czy formy wszystkich rzeczy,
a najwyzsze zasady poznaje w Swietle Bozemy. Aleksander
z Haies, Jan de Rupella i $w. Bonawentura umieszczajg intelekt
czynny i bierny w samej duszy, ale Halensis i Jan Rupella na-
zywajg intelektem czynnym takze Boga, o ile oSwieca dusze
w aktach poznania niektoych prawd ’), a chociaz $w. Bonawen-
tura takiej nazwy nie uzywa, to jednak i on pod wplywem S$w.
Augustyna wprowadza rozum w specjalny zwigzek z Bogiem
dla rozpoznania prawd wiecznych i niezmiennych. Mysl o Bogu¥

* Por. o $w. Augustynie przedewszystkiem artykut ks. Portalié w Dic-
tionnaire de théologie catolique, f. VIII, IX i J. Hessen, Die Begriindung der
Erkenntnis nach dem hl. Augustinus, Beitrdge z. G. der Th. d. Mittelalters,
Bd. XIX, Hft. 2.

2 M. Baumgartner — Ueberweg, Gesch. d. Philosophie, t. I, p.
419-420.

3 Keicher, Zur Lehre d. altesten Franciskaner-Theologen von intel-
lectus agens“, Festgabe z. 70, Gbtg. G. v. Hertling, Freiburg 1913, p.
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jako o intelekcie czynnym dla naszej duszy wystepuje najsilniej
u dwoéch oksfordzkich franciszkanéw, Rogera Marstona i Rogera
Bacona, zwilaszcza u Baconal. Do Bacona i Marstona zbliza
sie przez swoje poglady takze Dante, jak to po raz pierwszy
zauwazyt ks. Bruno Nardi2.

W Convito (IV, c. 21) czytamy, ze bezposrednio od Boga
otrzymujemy intelekt bierny, ktdry zawiera w sobie potencjalnie
wszystkie ogdélne formy, znajdujace sie w umysle 'Bozym i to
w stopniu o tyle nizszym, o ile wiecej sie oddala od pierwszej
inteligencji. W CzyScu (XXV, 53—78) powtarza sie mniej wie-
cej ta sama mys$l z dodatkiem, ze biadzit Awerroes, oddzie-
lajgc intelekt bierny od duszy. O intelekcie czynnym Dante
nigdzie nie wspomina, a natomiast niejednokrotnie odzywa sie
w jezyku odradzajgcej sie wowczas w nowej formie mysli neo-
platonskiej (Teodoryk z Freiberga), ze swiattlo Boze wpromie-
nia sie bezposrednio w nasz umyst gorujagcy nad materjg tak,
jak sie wpromienia w niezwigzane catkiem z materjg inteligen-
cjed. Pod wpltywem tego Swiatta dusza widzi jeden szereg prawd
w sposob jasny, drugi jakby przez mgte 4, przez mgte dlatego,
ze intelekt nasz mimo wszystko zalezy od materji9, a Bdg nie
chce nam w tern zyciu daé¢ wiecej Swiatta6). Intelekt bierny
spetnia wiec akt poznania nie tylko w zaleznosci od obrazow
zmystowych, ale takze w tgcznosci ze Swiattem Bozem. Ten
fakt ciggtego zwigzku intelektu biernego ze Swiattem Bozem
w aktach poznania nadaje mysli Dantego pietno wybitne mi-
stycyzmu 7 zwiaszcza, kiedy jg zwigZemy ze wspomniang wyzej
ideg o potrzebie oczyszczenia serca do zywego aktu filozofo-
wania, ujmowania wszechswiata w ostatnich przyczynach. To
wszystko dzieje sie w sferze natury.

Zajmujac sie w Convito sprawg szlachectwa duszy (tr. 11,
c. 21), zaznaczyt Dante, ze ten pierwiastek dynamiczny, ktory

') M. Baumgartner — Ueberweg, t. Il, p. 567—09.

2 B, Nardi, Sigieri di Brabante nella Divina Commedia... Riv. di Fil.
Neoscolastica, 1912, aprile, p. 525—7.

3) Cony. Ill, c. 2, 14

4) Conv. lll, c. 15.

5 Conv. I, 9 i lll, c. 4.

”) Conv. lll, c. 4.

1 Zob. B. Nardi. Riv. di fil. neoscol. 1912, apr. p. 228, 9.
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jest zarodem szczes$liwosci, mozna takze pojmowa¢ w znacze-
niu teologicznem. BOg czeka na to, zeby dusza przygoto-
wata sie na przyjecie jego dardow ; skoro tylko nadejdzie dla
niej ta szczesliwa chwila, B6g zlewa w nig tyle ddébr ducho-
wych, ile tylko zdota w siebie przyjag¢. Dobra te nazywajg sie
darami Ducha $w., poniewaz ptyng z niewypowiedzianej mi-
fosci Bozej, ktéra sie w szczegdlnosSci przypisuje Duchowi S$w.

Przez te interpretacje przenosi nas Dante w sfere nadna-
tury, gdzie wszystko rozpoczyna sie od faski uswiecajacej jako
od ziarna, z ktérego rozwija sie cale bogate, wewnetrzne zycie
nadprzyrodzone, a konczy sie zagrobowa chwalg, gloria,
kiedy dusza, zasilona przez lumen gloriae, rozkoszuje sie
posiadaniem Boga, wpatrujagc sie w Niego twarzg w twarz.
Kiedy Dante pisat Convito (1307—1308), toczyta sie zacieta
walka o to, czy do ogladania bezposredniego Boga, Vvisio
beatifica, wystarczajg czitowiekowi jego naturalne wiadze
poznawcze, czy tez trzeba ich zasilenia przez czynnik nadprzy-
rodzony. Nietylko heretycki ob6z Begardéw, ale i dominikanin
Teodoryk z Freiberga twierdzit i dowodzit, Zze naturalne zdol-
nosci najzupetniej wystarczajg J). W obozie przeciwnym znajdo-
wali sie przedewszystkiem zwolennicy $w. Tomasza?2), ktéry juz
w komentarzu do Lombarda3, a jeszcze wiecej w Summie teo-
logicznej 4, wykazywat, ze do oglagdania Boga trzeba koniecznie
osobnego S$wiatta, gdyz rozum ludzki nalezy do natury, gdy
tymczasem akt uszcze$liwiajacej wizji Boga wkracza w sfere
nadnatury. Sobdr w Vienne os$wiadczyt sie za naukag $w. To-
masza, a przeciw mysli Teodoryka z Freiberga i Begardéw?).
Dla nastrojonej mistycznie duszy Dantego cata ta dyskusja nie
posiadata charakteru akademickiego, ale jej ttumaczyta wszystkie
tesknoty, ktére sie w niej budzity do zaswiata i Boga. W Con-
vito znajduje sie niemal tylko wzmianka o tem, ze pierwiastek
szlachectwa w duszy, utozsamiajacy sie z zarodem jej petnego
szczeScia, mozna uja¢ takze w znaczeniu teologicznem. Obrady

') Dr. Krebs, Meister Dietrich, Minster, 1906 pp. 114, 139.

") Dr. Krebs, Scholastisches zur Ldsung von Danteproblemen. Gorres-
Gesellschaft, 1 Vereinsschrift fir 1913, p. 45.

3 LIV, d. 49, qu. 1, a. 4, col. 2

4) S. th. I, qu. XIl, a. 4, 5.

5) Denzinger, Enchiridion ed. XIIl, n. 475.
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soboru w Vienne (1311) nad naturg, taskg i chwatg, natura,,
gratia i gloria, widocznie bardzo i bardzo zajety mysl ra-
zem ze sercem Dantego, skoro w Boskiej Komedji, ktérg wten-
czas pisat, cate niebo wypetniaja wizje i obrazy, wyjasniajace
stosunek taski do chwaty, gratia do gloria. Czysciec za-
myka sie podwojng kapielg symboliczna, jedng w rzece Lete,
kiedy ging ostatnie S$lady grzechu i koAczy sie ostatecznie via
purgativa, drugg w rzece Eunoé, kiedy dusza staje odro-
dzona przez taske uswiecajgcg i gotowa do odlotu w niebo :

Na brzeg wrécitem w przeswietym ruczaju
Tak odrodzony, jak rosliny nowe,
OKkryte szatg zielonego maju :
Czysty i gotow wylecie¢ na gwiazdy.
(Czysciec, XXXIIl, 142-145).

Od tej chwili poeta ma w sobie inng juz, nadprzyrodzong
divina bont a, taske uSwiecajgca, ktora stanowi najwyzsze
szlachectwo jego duszy, nobilita, i staje sie zarodem jego
szczeScia nadziemskiego, seme di. felicita. Jezeli via ill u-
minativa naturalna przez filozofje prowadzita do poznania
niedoskonatego ostatniej przyczyny wszechrzeczy i zgdza wiedzy
dalej nawet nie siegata, to teraz, wskutek obecnos$ci taski, bu-
dzg sie w duszy nieznane jej dotad pragnienia oglagdania Bo-
zych tajemnic i nasyca sie w peini dopiero przez ten nowy akt,
nowy ,amoroso uso -di sapienzia“, ktory sie nazywa visio
beatifica; nadnaturalna droga oSwiecenia, via illumina-
tiva, konczy sie radosnem posiadaniem w zjednoczeniu zupet-
nem, via unitiva.

3) Centralng idee mistyki tworzy zjednoczenie duszy
z Bogiem; droga wyzwolenia i droga oswiecenia wchodza,
w via unitival). Niema barw, obrazéw i stéw, ktérychby
mistycy nie byli uzyli dla odmalowania tych wewnetrznych sta-
néw, wsréd ktorych dusza z Bogiem sie jednoczy. Najenergicz-
niej wyrazit chrzescijanska idee zjednoczenia $w. Pawet, kiedy
wobec ateniskiego areopagu odezwat sie 0 Bogu: Od kazdego
z nas nie jest daleko, albowiem w nim zyjemy i ru-
szamy sie i jestesmy. (Act. Apost. XVII, 27—38), albo kiedy

1) Zob. Bonaventura, De triplici via (purgativa, jlluminativa, unitiva).
Op. omn. ed. Quaracchi, t. VIII, 3—28.
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w Il liscie do Koryntjan nie mogt wytrzymac, azeby nie wspom-
nie¢ o wlasnem przezyciu: Znam cztowieka w Chrystu-
sie przed czternastg lat (jesli w ciele, nie wiem:
Bo6g wie), iz takowy byt zachwycony az do trze-
ciego nieba... i styszal tajemne stowa, ktérych
sie cztowiekowi nie godzi mowic¢]. Czem byly nawie-
dzenia Boze w duszy wielkiego $w. Augustyna, wykazat w $licz-
nem dzietku ks. Grabmann 2. Cata Summa teologiczna sw. To-
masza petna jest uwag o immanencji i transcendencji Boga
w stosunku do naszej duszy w dziedzinie naturalnej bytu i nad-
przyrodzonej taski. Zastuzony O. Denifle zebrat najpiekniejsze
kwiaty mysli i uczu¢ mistyk6w niemieckich w osobnej antolo-
gjid. U wszystkich tych mistykéw znalezlibySmy uwydatniong
wszedzie mysl, ze zjednoczenie bezposrednie duszy z Bogiem'
dokonuje sie w dziedzinie nadprzyrodzonej faski i bez narusze-
nia odrebnosci substancji4). Zapatrzona w Boga przez kontem-
placje ekstatyczng dusza nie zwraca sie do siebie przez zaden
akt refleksyjny i zapomina o roznicy miedzy sobg a Bogiem,
ale z tego nie wynika wcale, jakoby ta réznica faktycznie nie
istniata.

Zjednoczenie dokonuje sie wedtug mistykéw przez intelekt
i wole jako dwie najszlachetniejsze wiadze duszy, ale jedni z nich
wysuwajg na pierwszy plan wole i mito$¢, drudzy intelekt
i kontemplacje. Spekulacja nad mitoscig i kontemplacjg dopro-
wadzita w dalszym ciggu do pewnych roznic w zapatrywaniach,
ktore znalazty swdéj oddzwiek takze u Dantego.

Rousselot zauwazyth, ze w wiekach $rednich istniaty dwie
koncepcje mitosci, jedna ekstatyczna, druga grecko-tomistyczna.
Pierwsza S$wieci swoje triumfy u mistykow cysterskich i fran-
ciszkanskich, w szkole $sw. Wiktora i Abelarda, a druga znaj-
duje sie u Sw. Tomasza z Akwinu. Pierwsza silniej uderza¥

* H. Cor. r. XIl, w 2, 4.

2) Dr. M. Grabmann, Die Grundgedanken des hl. Augustinus Uber Seele
u. Gott, Kéln 1916.

3) H. Denifle, Das geistliche Leben, Graz 1904.

4) Por. Denifle, Deutsche Schriften des seligen Heinrich Seuse, Min-.
chen 1876, p. 527, p. 2.

5 P. Rousselot, Pour I'histoire du probleme de I'amour au moyen age,.
Beitrdge z. Gesch. d. Phil. d. Mittelalters, Bd. VI, Hft. 6.
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w struny naszego serca, druga jest wiecej zwarta i konse-
kwentna.

Cztery cechy wchodzg wediug Roussedta w koncepcje
ekstatyczng mitosci: jedng jest dualizm oséb jako punkt wyjscia,
drugg nadanie mitosci znamienia przemocy i gwahu, trzecig wy-
suwanie momentu irracjonalnego, czwartg wreszcie utozsamie-
nie mitosci ze szczeSciem.

Najpierw dualizm oséb jako punkt wyjscia. Koncepcja to-
mistyczna analizuje najpierw nature bytu, azeby nastepnie za-
decydowaé, co tej naturze odpowiada : mito$¢ nie tgczy tu nigdy
tego, co natura rozdziela. W koncepcji ekstatycznej mitosci wi-
dzi sie tylko jedno, widzi sie niepotgczone a spragnione pota-
czenia osoby i dlatego jedng drugiej sie oddaje, o nic wiecej,
0 zadng nature nie pytajac.

Poniewaz mito$¢ wprowadza tutaj osobe poza jej wiasne
ja, poza jej wiasng nature, wiec tez nabiera znamion sily, ktéra
trawi i pali i niszczy. Kocha¢ wedtug koncepcjg tomistycznej,
to szuka¢ swego dobra, to znalez¢ swojg dusze, kochaé we-
dtug ekstatykoéw, to traci¢ swoja dusze, to wyniszcza¢ siebie
samego. Mitos¢ u nich to bol, rana i $mieré. BOl nie plynie
z roztgki od ukochanej osoby, ale tkwi w mitosci jako jej czyn-
nik wewnetrzny, skifadowy. Koncepcja ekstatyczna czerpata
swoje natchnienie z Piesni nad Piesniami iz dwdch idei chrze-
Scijanskich, mianowicie z idei odkupienia przez Syna Bozego
1z idei obowigzku ofiary i zaparcia siebie samego. Teorja ek-
statykdw wyniszczenia i zniszczenia przez mitos¢ nie moze za-
dziwi¢, ale sie ttumaczy ich witasnemi przezyciami. Mitos¢ sty-
gmatyzowata dionie i stopy $w. Franciszka, ona przeszyfa jako
serafingrotem jego serce, ona oplotta glowe sSw. Katarzyny
wszystkiemi bolami cierniowej korony, ona bt Suzonowi ciezkim
krzyzem skrwawita ramiona, ona $w. Bernardowi umartwieniami
wyniszczyta organizm, ona przeciez w Pie$ni nad Piesniami wy-
stepuje silna jako $mieré, ona $w. Pawlowi wyrywa okrzyk:
Pragne by¢ rozwigzanym i by¢ z Chrystusem.

Z przemoznej i podbijajacej sity mitosci wynika jej cha-
rakter irracjonalny. Mito$¢ wszystko zwycieza, nad wszystkiem

“trii mfuje, triumfuje nawet nad najdostojniejszg czastka natury
ludzkiej, nad intelektem. U ekstatykéw jest bardzo wiele mowy
to Slepocie mitosci, ktéra widzi tylko osoby, a zapomina nawe
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0 przepasci, jaka oddziela Boga od czlowieka. Natura znowu,
tu nic nie znaczy, znaczy tylko osoba jako Zrodto i przedmiot
kochania.

Triumf mitosci nad wszystkiem pocigga wreszcie za sobg
mysl, ze ona sama sobie wystarcza, ze ma w sobie samej swoja
racjg i cel, ze w niej zatem miesci sie zrodto doskonatego
szczescia. ,Mitosc”, powiada $Sw. Bernard, sama sobie wystarcza,,
ona sobie sie podoba i sama dla siebie sie podoba. Ona sama
dla siebie jest i zastugg i nagrodg. Nie szuka mito$¢ poza sobg
ani swej przyczyny ani swego stodkiego owocu. Owoc mitosci
to samo jej posiadanie. Kocham, poniewaz kocham; kocham,
azebym kochat“ ’): Skoro mito$¢ sama sobie wystarcza, wiec tez
sama musi by¢ szczeSliwoscia. SzczeScie pojmowali ekstatycy
zgodnie z tomistami, jako posiadanie najwyzszego dobra, ale
inaczej ekstatycy, inaczej tomisci. U tomistow wchodzi cztowiek
w posiadanie Boga przez akt poznania, przez wizje, u ekstaty-
kéw i w szkole franciszkanskiej przez akt mitosci.

Z wszystkich tych cech najwazniejszg jest pierwsza i czwarta.
Druga cecha ttumaczy sie mimo wszystko nieobecnoscig przed-
miotu ukochanego w duszy kochajacej, trzecia za$ cecha wy-
nika z pierwszej, bo gdzie punkt wyjscia tworzy natura, u czlo-
wieka natura rozumna, tam juz nie moze by¢é mowy o irracjo-
nalnosci. Koncepja ekstatyczna roznitaby sie wiec od tomisty-
cznej przedewszystkiem przez ceche pierwszg i czwartg. Przez
te same cechy rézni sie takze od koncepcji dantejskiej.

Kiedy Dante moéwi o Mitosci, ,co wprawia w ruch stonce
1 gwiazdy“, pojmuje Boga zgodnie z Arystotelesem i $w. To-
maszem jako ostatnig przyczyne celowg, jako Najwyzsze Dobro,
do ktorego zdgza caly Swiat nieSwiadomie w jednej czesci
swych jestestw, Swiadomie w drugiej. Kazda rzecz jest o tyle
szlachetng, o ile posiada witasciwg sobie doskonatos¢ 2. Otoz
»,kazda rzecz ma swg mito$¢“, przez ktérg dazy do wiasnej do-
skonatosci, a przez to do Boga. Mitos¢ podnieca takze czio-
wieka do zdobycia najwyzszego stopnia wiasciwej mu dosko-
natosci przez akty rozmys$lania nad najwyzszg przyczyng wszech-
rzeczy. Dla cztowieka jako istoty rozumnej niemasz w dziedzi-

) Bernard $w. Cant. 83, 4. P. L. 183, 1183.
2 Conv. IV, ¢ 16.
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;nie natury wyzszego szczeScia nad to, jakie plynie ze zje-
dnoczenia myslowego z Bogiem pod naciskiem mitosci :).
Z natury ludzkiej wychodzi wiec Dante i zwraca jg przez
mitos¢ do przedmiotu, ktory jej najbardziej odpowiada i naj-
wiecej ja udoskonala. Pod natchnieniem pierwszej ksiegi Etyki
Nikomachejskiej, a jeszcze wiecej komentarza, napisanego do
niej przez $w. Tomasza, powstat przepiekny ustep z Con-
vito, przedstawiajacy dagzenie wszechrzeczy a zwiaszcza duszy
ludzkiej do Boga. ,Najwyzsze pragnienie, jakie z natury w kaz-
dej rzeczy sie odzywa, zmierza do powrotu do jej zrédta. Od
Boga samego pochodzi nasza dusza i na Jego zostata stworzona
podobienstwo, jako napisano: UczyAmy cztowieka na wyobra-
zenie i na podobienstwo nasze, (Gen. |, 26). Do niego wiec,
do Boga powrdci¢ pragnie nadewszystko nasza dusza. Jak piel-
grzym, idac po nieznanej sobie drodze, wchodzi do kazdego
domu, ktéry zobaczy, w przekonaniu, ze to juz gospoda,
a kiedy sie pomyli, przenosi swoje nadzieje, na inne domostwa
i puka do ich drzwi, dopéki do gospody nie trafi, tak i dusza
nasza od pierwszej chwili wejscia na nieznang droge zycia,
zwraca wzrok do ostatecznego swego celu, do Najwyzszego
Dobra... Dobry wedrowiec zawsze dojdzie do celu, gdzie go
czeka upragniony spoczynek; kto jednak zeszedt na manowce,
nigdy do celu nie trafi i bedzie ciggle i ciggle wytezonym przed
siebie spogladat wzrokiem, majac niepok6j w swej duszy J).
Po tej perypatetycznej interpretacji mysli $w. Augustyna o nie-
spokojnem sercu ludzkiem wystepuje w dalszym ciggu uwaga
0 pomyikach ludzkiego umystu. Rozmaite obozy filozoficzne,
jak stoicy, epikurejczycy, a nawet perypatetycy szukali zbawi-
ciela i szczescia w otaczajagcym S$wiecie, ale go tam nie znaleZli.
»Niemasz go tu“ moéwi kazdemu do duszy jego wtasna szlache-
tna natura i kaze mu go szuka¢ przez madros$¢, siegajaca az
do ostatniej przyczyny 3. To intelektualistyczne ujecie mitosci
taczy sie u Dantego logicznie z mysla, ze akt posiadania Boga
w szczeSciu wiecznem dokonuje sie na pierwszem miejscu przez
intelekt i kontemplacje, a nie przez wole i mitos¢ (czwarta
cecha):

') Por. uwagi poprzednie o szlachectwie i filozofji.
2 Conv. IV, c. 12
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Poznate$, jaki akt narzedziem stuzy
Blogosci rajskiej: oto zapatrzenie,
A nie z«$§ mitoé¢, bo ta jeno wtérzy.
(Raj, XXv1i1l, 110 - 112).

W zwiagzku z kontemplacjag Boga powstaty dwa problemy.
Wszystkie rozumowania na temat visio beatifica rozpoczy-
naty sie z reguty od dwu tekstéw z Nowego Testamentu. Jeden
mamy w pierwszym liscie $w. Pawta do Koryntjan, tam, gdzie
sie zjawia Piesn nad Piesniami, na cze$¢ mitosci, azeby sie za-
konczy¢ nabrzmiatym trescig i radoscig dwuwierszem: Teraz
widzimy przez zwierciadto, przez podobienstwo:
w on czas twarzg w twarz. Teraz znam po czesci,
lecz w on czas poznam, jakom i poznany jest. A te-
raz trwajg wiara, nadzieja, mitos¢: to troje, a z tych
wieksza jest mitos¢ (. Korynt, r. XII, w. 12—13). Drugi
tekst znajduje sie u $w. Jana, na miejscu, gdzie ten apostot
w znanym swoim mitoscia i nadziejg podzwaniajacym stylu od-
zywa sie: Najmilejsi, teraz synami Bozymi jestesSmy:
a jeszcze sie nie okazato, czem bedziemy. Wiemy,
iz, gdy sie okaze, podobnymi mu bedziemy: iz go
ujrzymy, jako jest“ (I, sw. Jan, r. lll, 2). Z pism S$rednio-
wiecznych scholastykoéw i mistykéw jeszcze dzisiaj sie wyczuwa,
ze kiedy czytali te dwa teksty, zywo im bily serca w piersi,
a do mysli cisneto sie pytanie, skad ograniczony rozum ludzki
potrafi nagle spojrze¢ w samg niezgtebiong istote Bozg. Og6t
scholastyk6w za $w. Tomaszem dowodzit przeciw Begardom
i Teodorykowi z Freiberga, ze rozum zasila sie przez osobne
Swiatto, lumen gloriae, zeby w nieustajagcej wizji posiada¢ Boga
i wszystko w Bogu. Juz wspomniano, jak sobdr w Vienne sta-
nat swojg powaga po stronie nauki $w. Tomasza. Cata Owcze-
sna atmosfera duchowa byta nasycona rozmaitemi pierwiastkami,
przeniesionemi przez arabskich uczonych, filozoféw i poetéw.
Arabscy komentatorowie Arystotelesa mowili pod wplywem
neoplatonizmu o naturalnej zdolnosci cztowieka do zjednoczenia
sie z Bogiem w stanach wyjatkowych.

Rozkotysana rozmaitemi wstrza$nieniami dusza zbiorowa
tacinskiego Zachodu byta u zbiegu XII i XIV w. skionna do
marzen, przyjmowata w siebie chciwie i czesto bez wyboru roz-
maite wieSci o przyjsciu nowej epoki w dziejach, o mozliwosci
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bezposredniego obcowania z Bogiem w dziedzinie czysto natu-
ralnej. WidzieliSmy, ze Dante zanadto krytycznie zapatrywat sie
na zdolno$¢ poznawczg cztowieka, zeby nie miat zrozumieé wy-
razenia $w. Pawta, jak my naprawde tylko ,,po trochu®, tylko
utamkowo poznajemy. Totez nauka $w. Tomasza o lumen glo-
riete znalazta najbardziej obrazowy i poetyczny swéj wyraz
w Boskiej Komedji. Nie z natury swojej, ale z taski Bozej po-
siada dusza nadprzyrodzona moc do ogladania Boga, ktore staje
sie¢ zrédtem niewystowionego szczesScia:
Dopo6ki w Raju te pigsy i pienia
Trwaé¢ beda, poty mito$¢ co w nas tleje
Wyiskrza¢ bedzie te szaty z ptomienia.
W miare zapatu blask nasz poteznieje,
A zapal w miare patrzenia tem silniej,
Im wiecej laska na nas mocy zleje.

(Raj XIV, 37-42).

Przez lumen gloriae widzi sie nietylko Boga, ale takze
wszystko inne w Bogu. Zanim $w. Tomasz wypowie wszystkie
pochwaty na cze$¢ Sw. Franciszka, co ,,z Panig Biedg* sie zaslubit,
odzywa sie do poety:

Wszystko ja, méwit, widze w tunie Bozej.
Toz zapatrzony w to wieczyst®ptomie
Wiem, jaki teraz niepokdj cie trwozyl).

(Raj, XXI, 19).

Wieksza lub mniejsza zdolno$¢ ogladania Boga, odpowia-
dajgca poprzedniej tasce, rozstrzyga o stopniu chwaty, gloria:

Stwarzajac dusze w swoich spojrzen Swicie,
W taske je stroi to skapiej, to suciej :
Czemu, — tego sie nigdy nie dowiecie.

Wiec w miare taski, co im g’woli ptonie

Owa najwyzsza promienno$¢ zywota

Bladziej lub jasniej dziatkom zdobi skronie,

na stopnie odmienne je dzieli,
Zdolno$¢ wgladania za niebieskie wrota.
(Raj, XXXII, 64-66, 70-75).

Od wizji Boga twarzg w twarz u blogostawionych trzeba
odrézni¢ poczatkowe wizje samego Dantego, ktére nalezg je-
dynie do zwyktych stanéw kontemplacyjnych =z trzeciej sfery

h Por. nadto Raj XXVI, 107-110, XXIX, 76-81.
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Benjamina — Ryszarda od $sw. Wiktora. Ale tak jest tylko az
do pewnej chwili. Objasniajagc w komentarzu do Apokalipsy
stowa $w. Jana ,ukazat mi rzeka wody zywota, jasna
jako krysztat, a wychodzacg z stolicy Bozej, (Apok.
XXII, 1), “twierdzi Ryszard, ze rzeka oznacza taskg Ducha $w.
Z tej strony jej wod znajduja sig ludzie, zyjacy w stanie taski
na ziemi, z tamtej strony dusze zbawionych w stanie chwaty ).

Ta sama rzeka zjawi sig w wizji dantejskiej dla oddziele-
nia dziedziny laski od dziedziny chwaly. Raz wraz aniotowie
i Swigci, gwiazdki i kwiatki, zanurzajg sig w jej btyszczacych
wodach, azeby wzmocnionym wzrokiem duchowym zatopi¢ sig
w Bozg istotg. Na polecenie Beatryczy poeta zanurza swe oczy
w Swietlistej rzece, a wtenczas:

. .. ledwo z niej sie napity powieki
1 duch méj ledwie z niej $wiatta zarwie,
Gdy mi sie kula czyni z owej rzeki.

Tak sie zmienity we wspaniate twory
Iskry i kwiaty — i oto widziatem
W okazatosci dwa niebieskie dwory
O blasku bozy, przez ktéry widziatem
Krélestwa prawdy chwate nadobtoczna,
Daj mi opisa¢ tak, jak jg widziatem.
Swiatlto$é to zatem, czynigca widoczng
Twarz Stworzyciela po przed stworzen wzrokiem.

(Raj, XXX, 89-91, 94-102)").

Mdéwigc o zachwycie, nie wyklucza $w. Tomasz bezpo
Sredniej wizji Boga w stanie ekstatycznym, jednak z wyrainem
zastrzezeniem, zeby sig to musiato dokona¢ pod przejsSciowym
wptywem lumen gloriae. Sadzi, ze taki fakt madgt zajsc
u Sw. Pawta i Mojzesza, chociaz z catg stanowczos$cig tego nie
twierdzi i zdania przeciwnego ostrzej nie atakuje ).

1) In Apoc. 1 VII, c. 7. Migne P. L. 196, col. 875-6.

3) Por. takze Raj XXXIII, 82 87.

s) Quidam dixerunt Paulum in raptu non vidisse ipsam Dei essentiam,
sed quandam refulgentiam claritaPs ipsius. Sed contrarium manifeste Augu-
stinus déterminat... Et hoc etiam ipsa verba Apostoli désignant: dic.t emm
se audivisse ineffabiha verba, quae non licet homim loqui: Et ideo conve-
nientius dicitur, quod Deum per essentiam vidit. S. th. I, 1, qu. 175, a. ¢.
Zob. takze ad U ad 2. 3
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Dante i w tym wypadku podziela poglad $w. Tomasza,,
a jeszcze wiecej Ryszarda od $w. Wiktora. W Benjamin Maior,
jednem z gtownych zrédet natchnienia Dantego, zaznacza sie
jak najwyrazniej mozliwo$¢ bezposredniej wizji Boga w trzeciej
najwyzszej sferze kontemplacji*). Trzeba jednak przyznaé, ze,,
kiedy 'Dante spojrzat w giebie wewnetrznego zycia Bozego, zo-
baczyt raczej przecudny symbol:

Oto w giebinach matetji przejrzystej
Swiatta, zjawit sie rys trojga obreczy,
Réwnych w obwodzie, lecz barwy troistej.
Jeden z drugiego krag, jak tecza z teczy
Zdat sie odbity, a w trzecim patato
Jak ogien, ktéry z dwojga sie wywnetrzy.
(Raj, XXXIII. 115-120).'

Calg wizje przerywa grom, razacy poete. Ryszard od S$w.
Wiktora twierdzi, ze, kiedy dusza wychodzi ze stanu ekstazy,,
traci w wielkiej mierze pamie¢ tego, co widziata przed chwilg
w peinych blaskach tak, iz sobie przypomina i nie przypo-
minad. Ta sama mysl znajduje sie w pierwszej piesni Raju,
gdzie Dante przyznaje, ze w przedstawieniu treSci wizyj stowo
ktamie pamieci, a pamie¢ rzeczywistosci:

Majestat wszystkich rzeczy wzruszyciela
W przestwory wnika i na $wiatéw skronie
Ustopniowang jednoS$cig odstrzela.

') Cogita, obsecro, cuius sit excellentiae iliius ordinis in se similitudi-
nem per imitationem trahere, qui summae claritati immediate
adha eret, qui facie ad faciem, et sine speculo, et sine
aenigmate yidet. Quale quaeso, est quod intelligentia humana quotidie
ad jlios supercoelestium animorum theoricos excessus nititur, et quandoque
etiam pro divinae dignationis beneplacito ad illa summae maiestatis magnalia
contemplanda sublevatur? Ad haec ergo quis idoneus ? Quis ad haec opera
dignus artifex invenitur, nisi eum divina gratia praeveniat et subsequatur?
Benjamin Maior, I. IV, c. 7. Migne P. L. 196. col. 140—141.

) Mt item cum ab illo sublimatis statu ad nosmetipsos redimus, ilia
quae prius supra nosmetipsos vidimus in ea veritate vel claritate, qua prius
perspeximus ad nostram memoriatu, revocare omnino non possumus. Et quam-
vis inde aliquid in memoria teneamus, et quasi per medium velum et velut
in medio nebulae videamus, nec modum.quidem videndi, nec qualitatem visio-
nis comprehendere, vel recordare sufficimus. Et mirum in modura remini-

scente's non reminiscimur. Benjamin, Maior, 1 IV. e. XXIIl, Migne P. L. 196
col. 167.
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W niebie, co sporzej bozych iskier chionie,
Bytem; widziatem, czego nie wyswieci
Stowami cztowiek, cho¢ byt w tamtej stronie.
Bo przyblizony do celu swych checi
Rozum nasz tak w nim przepasciscie ginie,
Ze wstecz nie moze zawr6ci¢ pamieci.
lle z widzianych w prze$wietej krainie
Cudow zaskarbi¢ zdotat umyst gruby,
Obecnie tre$cig mych pie$ni uczynie.
(Raj, I, 1-12).

Skarzy sie Dante, ze stowo nie zdota oddac catej rzeczy-
wistosci wewnetrznych jego przezy¢, a jednak, jezeli kiedy, to
dzisiaj czuje gteboka dusza, ze Dante wysSpiewat wszystkie jej
Jeki, nadzieje i aspiracje. W czasach przetomowych, w czasach
przewrotdw i przeobrazen wyptywa na wierzch wiele metow,
wyrzuconych przez namietno$é. Wtenczas styszy sie gtos Sw.
Augustyna z Soliloquiow: Nie chciej wychodzi¢ na zewnatrz,
wro¢ do siebie, bo wewnatrz cztowieka miesci sie prawdal).
Dzisiaj Eucken najgtosniej ze wszystkich filozofow nawotuje do
*wewnetrznosci zycia, azeby praca na zewnatrz nabrata dla
nas jakiego$ sensu. Ale z oddali siedmiu wiekoéw staje przed
nami olbrzymia posta¢ Dantego, dowodzac calg swg istota
i. tworczoscig, ?e w kazdej duszy s pewne tesknoty, uczucia,
pragnienia ponadczasowe, ktdre sie moga zaspokoi¢ tylko przez
pierwiastek nadludzki, Bozy, jaki przynosi religja. Wszyscy mi-
stycy chrzescijanscy wskazywali na gtgb duszy, jako na miejsce,
w ktérem sie dokonujg prawdziwe misterja. Sw. Augustyn na-
zywa to ,tajnig duszy“, ab ditum mentis2?, Ryszard od Sw.
Wiktora ,humanae mentis intimum®, wnetrzem ludzkiego umy-
stud, Sw. Bonawentura szczytem duszy, apex animaed);
niemieccy wreszcie mistycy moéwili o Seelengrund jako
0 miejscu zigczenia duszy z Bogiem. Dante, jak wszyscy mistycy,
szuka tej najszlachetniejszej czastki duszy i znajduje jg w inte-
lekcie, a raczej w pewnem jego usposobieniu, nobitita. W te¥

*) Soliloquia, 1, 7.
2 De trinitate 1 XIV, c. 7, n. 9. Migne P. L. 42, col. 1043, 1.XV.
c. 21, n. 40, Migne, col. 1088.
) Per Sancta sanctorum intelligimus humanae mentis intimum. Ben-
jamin Maior, I. 1V, c. 23, Migne, col. 167.
4) Itinerarium, c. I, 6. Op. omnia, ed. Quaracchi, t. V, 2976.
3*
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najszlachetniejsza, naturalng czastke zlewa sie nowa, wyzsza
nob ilita, taska, ktéra przeswietla catg dusze, stajac sie zaro-
dem nowego dostojnego zycia i gtebokiego szczescia, seme di
felicitda. Zycie mistyczne chrzescijanskie nie zabija zadnego
szlachetnego pierwiastka duszy ludzkiej, ale wszystkie transpo-
nuje na wyzszg skale nadprzyrodzonag.

O ile chodzi o zagadnienia teologiczne z zycia mistycznego,
zauwazyliSmy catkowita Zgodno$¢ miedzy zapatrywaniami Ry-
szarda od $w. Wiktora i$w. Tomasza z Akwinu z jednej strony
a Dantego z drugiej, spostrzegliSmy takze wyrazng opozycje
Dantego do teorji, gltoszonej przez Teodoryka z Freiberga. Ina-
czej przedstawia sie sprawa przy zagadnieniach filozoficznych,
a zwiaszcza kosmologicznych, gdzie Dante przez swoje poglady
oddala sie niejednokrotnie od $w. Tomasza, a ibliza sie do bu-
dzgcego sie na Zachodzie neoplatonizmu, ktérego przedstawicie-
lem byt Teodoryk. Juz Philaletes (krél saski Jan) wykazat
w Boskiej Komedji*) pierwiastki neoplatoiskie, twierdzac rowno-
czes$nie, ze ich zrédtem byto dzieto Alberta W. De causis et
processu universalitatis. Za mato jednak znano filozofje
Sredniowieczng, azeby mozna byto okresli¢ stanowisko Dantego
w ruchu umystowym na pograniczu XII i XIV w. Dopiero
dzieto Baeumkera o Witelonie?, ktére odtworzyto historyczny
obraz metafizyki S$wietlnej, nadto rozprawy Ks. Grabmanna
0 Ulryku Engelberti ze Strassburgad, Krebsa o Teodoryku
z Freibergad), Baura o Robercie Grosseteste, Rubczynskiego
0 Bertoldzie z Mosburga 5, wykazaly, ze na tacifiskim Zachodzie
zrodzit sie dosy¢ silny prad neoplatonski, ktory brat jedne idee
z perypatetyzmu, inne z augustjanizmu, a jedne i drugie umie-

1) Philaletes, Ubersetzung u. Kommentair zur Divina Commedia, 3 Bde
Dresden 1828—1849.

2 Cl. Baeumker. Witelo, Minster 1903, Beitrdge z. G. d. Phil. d. Mii-
ielalt. 111 2.

s) M. Grabmann, Studien Uber Ulrich w Strassburg, Zeitscbr. f.
kath. Theol. 29, 1905.

4 Krebs, Meister Dietrich, Minster 1906, Beitrdge z. G. d. Ph. d. M.
Bd. V, Hft.

5 Studja neoplatonskie, Przeglad filozoficzny 1900. 5—6.
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szczat w ramach pogladow neoplatoiskich, przystosowanych do
mysli chrzescijanskiej. Zrodet pradu neoplatoriskiego na Zacho-
dzie byto kilka. Znano tam juz pisma Pseudo - Dionizego, znano
od konca Xl w. Liber de causis, rodzaj wyciggu z Proklu-
sowej Institutio theologica, wr. 1268 przettumaczyt Wil-
helm z Moerbeke samg Institulio, zjawity sie wreszcie nasycone
pierwiastkami neoplatonskiemi dzieta arabskich perypatetykéw
Alfarabiego, Awicenny i Algazaliego.

Przesigkniety augustjanizmem chrzescijanski Zachéd przy-
swajat sobie réwnoczes$nie cate bogactwo mysli perypatetycznej
i neoplatoniskiej. Ale z podwdjng formg filozofji helenskiej zja-
wita sie jej interpretacja arabska, utrudniajgc i tak juz trudne
zadanie asymilacji. Chrzescijanscy zwolennicy mysli perypete-
tycznej (Sw. Tomasz z Akwinu) musieli rownocze$nie zwalczaé
jej arabskiego komentatora, Awerroesa, zwolennicy neoplatoni-
zmu nie mogli przyja¢ wszystkich idei Alfarabiego i Awicenny,
a jedni i drudzy starali sie nie tyle o uratowanie chrzescijan-
skiego pogladu na $wiat, ile raczej o jego filozoficzne wzmo-
cnienie i wszechstronng, systematyczng rozbudowe. Pokazata sie
jednak i inna daznos$¢. Powstat nad Sekwang obdz arabistéw
z Sigerem z Brabantu na czele, ktéry dazyt raczej do pogodze-
nia aweroizmu z arabskim neoplatonizmem, anizeli do zasilenia
mysli chrze$cijanskiej przez filozofje grecka. Krzyzujace sie prady
wstrzasnely catg zachodnig duszg chrzescijanska i doprowadzity
dp tego gtebokiego przesilenia, ktérego wyrazem byty dekrety
potepiajgce biskupa Tempier w Paryzu z 7. marca 1277 r.
i arcybiskupa Kilwardby w Oksfordzie z 18. marca tego samego
roku.

W miare jak sie rozjasniat og6lny obraz pradow umysto-
wych, zaczeto takze jasniej pojmowac poglady filozoficzne Dan-
tego. pracy swojej o Teodoryku z Freiberga uwydatniat Krebs
niejednokrotnie podobienstwo mjedzy tym dominikafskim neo-
platonczykiem i Danteml. Daleko donioSlejsze znaczenie po-
siada rozprawa Ks. Brunona Nardiegp. Uwazam zgodnie z Baeum-
kerem 2) gtdwng teze Nardiego za chybiong, teze, jakoby Dante,

Meister Dietrich, pp. 63, 72—3, 75, 84 itd. Por. cytowang juz powy-
zej rozprawg Krebsa ,,Scholastisches zur Lésung von Danteproblemen®.
2 Cl. Baeumker, Dantes philosophische Weltanschauung, Deutsche
Litteraturzeit. XXIV, Nr. 44.
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wktadajgc pochwatg Sigera w usta sw, Tomaszal, chcial przez
to zaznaczy¢, ze daje w swej filozofji syntezg Sw. Tomasza i Si-
gera, bo kazdy z nich widziat tylko jedng cza$¢ prawdy, a nie
widziat jej catosci. Z tern wszystkiem mysli Nardiego o zalezno-
$ci Dantego od filozofji arabskiej, zwtaszcza od Awicenny, sta-
nowiag niewatpliwy postap w historji filozofji S$redniowiecznej
zwilaszcza, kiedy je sig zlgczy z wynikami, zdobytemi przez
Krebsa w jego dziele o Teodoryku z Freiberga.

Analizujgc pisma Dantego, nie mozna ani na chwilg zapo-
mina¢ o tern, ze byt on roéwnoczes$nie poetg, filozofem i gora-
cym chrzescijaninem. Dante byt poetg. Ribot dzieli wyobraznig
na dwa typy, plastyczny i rozlewny?. W pierwszym typie
obrazy o kunturach jasnych i charakterze niemal wrazen aktual-
nych 1gcza sig raczej z wyrazistemi elementami objektywnemi
i myslowemi anizeli z silnemi stanami uczuciowemi, chyba ze
chodzi o genjusza, u ktérego nie brak nigdy gigbi odczucia.
W typie rozlewnym wysuwa sig na pierwszy plan pierwiastek
emocjonalny, ktéry, ulegajac cigglym zmianom, kojarzy ze sobg
obrazy wiotkie i nieokreslone w sposéb wigcej zewnatrzny
i kapry$ny. Dante posiadal wyobraznig o potaznej plastyce —
typ pierwszy — i dlatego musiala na niego silnie oddziatywac
metafizyka Swietlna i koncepcja arabska, tgczaca caly Swiat
widzialny i niewidzialny w peing symetrji i ruchu cato$¢. Dante
byt jednak rownoczesnie filozofem i dlatego jego mysl nie data
sig podbi¢ niewolniczo wyobrazni, pozostajacej pod wrazeniem
arabskiego obrazu $wiata. Dante byt gtgboko wierzacym chrze-
$cijaninem, wigc nie maogt obraé dla siebie lekkiem sercem wy-
godnej, nie wymagajacej duchowego wysitku teorji podwojnej
prawdy Sigera z Brabantu.

W metafizyce Swietlnej i koncepcji arabskiej o stopniowem
wylanianiu sig sfer znajduje sig wiele pierwiastkéw, ktore mu-
sialty zywo zajag¢ wyobraznig a przez to i mysl Dantego.

Metafizyka Swietlna wychodzi z pojgcia Swiatta prawdzi-
wego duchowego, ktérego tylko grubem odbiciem ma by¢ Swia-
Ho materjalne. Zwolennicy jej uwazali Boga za takie S$wiatto

* Raj IV, 133-138.
2) Th. Ribot, Essai sur limagination créatrice, ed. 4. Paris 1914, p.
153-154.
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duchowe w znaczeniu Scistem, witasciwem, a nie tylko metafi-
zycznem. Starszy ich ob6z, wyprowadzajgcy sie od Plotyna,
przyjmowat cztery stadja w emanacji wszechswiata z Praje-
dnosci: Prajednos¢, Nove,, anima mundi, natura. Milodsza
forma arabska wniosta w idee emanacji mysli Arystotelesa
0 intelekcie czynnym i pojecia astronomiczne Ptolemeusza
o sferach J).

Dante znat ze starszego obozu dzietko Liber de causis,
z miodszego pisma Alfarabiego, Awicenny i Algazaliego. Sil-
niejszym okazat sie wptyw obozu miodszego.

Zaréwno u Alfarabiego jak i u Awicenny Bo6g nazywa sie
Pierwszg Przyczyna, Pierwszym Bytem, Szczerg Dobrocig,
Szczerg Myslgd, dodajmy odrazu, ze nigdzie nie nazywa sie
imitoscia.

Z Pierwszego Bytu pochodzi droga emanacji intelektual-
nej Pierwsza Inteligencja, ktoéra zawiera juz w sobie zaczatek
wielkoSci i staje sie przez swdj akt poznawczy zrédiem dalszego
procesu wytaniania si¢ bytéw. O ile bowiem poznaje Pierwszy
Byt, wydaje druga Inteligencje, o ile za$ poznaje witasng swa
istote, wylania sie z niej najwyzsza sfera niebieska, ztozona
z materji i formy, ktérg jest dusza, wprawiajaca calg sfere
w wiasciwy jej ruch. Emanacja dokonuje sie w dalszym ciagu
w ten sam zupeinie sposdb tak, iz z kazdej Inteligencji wyta-
niajg sie zawsze 3 cztony: 1) materja przynaleznej sfery niebie-
skiej, 2) forma czyli dusza sfery, 3) nastepna Inteligencja. Proces
ten urywa sie na sferze ksiezycowej. Odtagd nie powstaje juz
zadna nowa sfera, a wytaniajgca sie z Inteligencji ksiezycowej
Inteligencja ostatnia, zwana agens, activa, spetnia juz catkiem
nowe funkcje, wprowadza do bytu dusze ludzkie, a z pomocg
sfer niebieskich takze materje pierwszg i4 zywioly, o ile mate-
rjii nadaje coraz nowe formy. Liczba sfer, powstatych droga
emanacji dochodzi wedtug arabéw do dziewieciu : sfera najwyz-
sza, bezgwiazdna (wyjasnia obrot dzienny), sfera gwiazd statych
(tumaczy precesje) i siedm sfer planetarnych, do ktérych sie
wlicza takze ostatnia ksiezycowa?j).

') Baeumker, Witelo, p. 424.

2) Por. Duhem, Systéme monde, 1916, IV, p. 429—435.

1) Awicenna, Metaph. L Il, tr. IlI, c., zwtaszcza za$ 1 Il, tr. I1X, c. 4. Nadto
Duhem, Le systeme du monde, t. IV, p, 490.



40 X. Konstanty Michalski C. M.

\V przeciwieAstwie do procesu emanacyjnego, posuwaja-
cego sie od Piewszej Przyczyny ku ostatniej sferze przez coraz,
dalszg degradacje, pozostaje ruch drugi, ktéry idzie od dotu Kii
szczytowi, od ostatniej sfery do Szczerej Dobroci jako do naj-
wyzszego celu. Obok ogdlnego ruchu ideologicznego wszystkich
sfer jako calosci do Boga, posiada kazda sfera zosobna swoj
wiasny ruch, gdyz jej dusza zdaza do odpowiedniej swojej Inte-
ligencji, jako do przedmiotu ukochania i tesknoty ).

W przedstawieniu arabskiem podwdjnego pochodu wszech-
rzeczy od Boga i do Boga wystepuje kilka cech charakterysty-
cznych. Najpierw Pierwsza Przyczyna, znajac siebie z konieczno-
Sci jako Czysta Mysl, z koniecznos$ci takze widzi, ze caty proces
emanacyjny w taki a nie w inny musi dokona¢ sie sposdb2.
Naodwrdt wszystkie rzeczy dazg koniecznie do Szczerej Dobroci,
do ktérej mitos¢ je pedzi, ale Sama Dobro¢ pozostaje nieporu-
szona jak fatum 3. Nad catym -procesem emanacyjnym goéruje
idea, ze z jednej przyczyny prostej, w ktorej zadnej niema wfe-
losci jeden tylko wynika skutek i stad pochodzenie posrednie
wszechrzeczy od Boga z wyjagtkiem pierwszej Inteligencjid).

Kiedy sie odktada metafizyke Awiceny, azeby wzigé w reke
cze$¢ Boskiej Komedji, spostrzega sie odrazu, ze sie wchodzi
w inny catkiem $wiat, chociaz podobne nieraz spotyka sie idee.
Takze Dante méwi o Bogu jako o pierwszej przyczynie spra-
wczej i jako o celu, do ktdrego wszystko zdaza, takze Dante
nazywa Boga Swiattem 5, ktore rozbtyskujgc stwarza 6 i Dobro-
cig, co wszystko do siebie pocigga?, ale to Swiatto u Dantego
nietylko blyszczy, lecz grzeje, Dobro¢ nie tylko mito$¢ nieci,
lecz sama kocha, sama jest Mitoscig, co nie z koniecznosci, ale
z wolnej stwarza woli:

') Awicenna, Metaph. 1 Il, tr. IX, c. 2. Por. takze Duhem, cp. cit. IV
p. 446-7.

2 Awicenna, 1 Il, tr. IV, c. 4, 6. Duhem IV, p. 436.
3) Awicenna, L I, tr. VII, c. 6, 1 IlI, tr. IX, c. 2.

4) Por. Duhem o Algazalin op. cit. t. IV, p. 449.

5 Raj, XIIl, 54-57.

* Raj, XXIX, 13-15.

') Raj, VII, 64, Convito. Ill, c. 6, 7.
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Nie, by radosci wiasnej przywileje
Zwiekszyé¢, lecz by blask, co z niej sie wytania,
Madgt, Swicac, wyrzec o sobie : istnieje,
W bezczasie wiecznym, za granicg trwania
| pojmowania, z woli swej podmuchu
Pram it 0$¢ (eterno Amore) nowe stworzyta kochania.

Caltg Boska Komedje zamyka niezapomniany nigdy wiersz.
0 ,Mitosci, co wprawia w ruch storica i gwiazdy“.

Przez to ujecie zbliza sie¢ Dante do $w. Bonawentury,
ktory takze rozumuje w ramach metafizyki Swietlnej, a jednak
na czoto wysuwa Boga jako mitos¢ substancjalngl). Sam akt
stworzenia zachowat u Dantego o tyle zabarwienie neoplaton-
skie, ze sie dokonuje przez rozbtyskiwanie Swiatta Bozego2).
Wiadomo, jak $w. Tomasz ostrzegal przed przenoszeniem pojec
wzietych z wewnetrznego zycia Bozego do aktu stworzenia
1 stworzen, u ktorych niema tozsamosci mysli z bytem3. Bez-
posrednio stwarza Bég u Dantego Inteligencje (aniotdéw), sfery
niebieskie, intelektualng dusze ludzka i materje pierwszg, tak,
iz posrednio przez dziatanie Inteligencyj w zwigzku z sferami
powstajg i od niego pochodzg jedynie formy, determinujace
materje pierwszg, a zatem i dusza wegetatywna roslin i zmy-
stowa zwierzat. Cztery zywioly razem ze swojemi kombinacjami
rodza sie pod wpltywem dziatania Inteligencyj, ktére jakby zwier-
ciadta odbijajag idagce od Boga poprzez empireum Swiatlo tak,
iz wptywa w materje pierwszg jako ksztattujgce jg formy. Co-
kolwiek bezposrednio od Boga pochodzi, nigdy nie niszczeje,
podczas gdy to, co zostalo przez niego stworzone w sposeéb
tylko posredni, ulega rozktadowi:

Wiedz: taska (Bontu)4) boza, w ktérej nie njasz cienia.
Pata i btyszczy, a kedy zaswieci,
Tam wieczne piekno z siebie wypromienia.

Wszystko, co sie z niej bezposrednio nieci,

Jest nieSmiertelne. — (Raj, VII, 64—68).

) Sent. I. I, D. X, a. 1, qu. 2, ed. Quaracchi, t. | p. 198.
J) Zob. Nardi, op. cit Riv. N, 1912, febr. p. 75.
) Contra Gent.. I. IV, c. 11. por. Krebs, Meister Dietrich, p. 67.

4) Lepiej bytoby ttumaczyé na tern miejscu bontu przez ,dobro¢“. Poza
nielieznemi bardzo wyjatkami ttumaczenie Porebowicza jest tak doskonate,
iz oddaje trafnie nawet subtelne pojecia filozoficzne.
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Anioty (intelligentiae) — bracie—ite kotowroty (sfery),
W ktérych szybujesz, czyste i $wietlane,
Byty stworzone z petnig swej istoty.

Ale pierwiastki zywiotami zwane

1 wszystkie rzeczy, ktére z nich sie biora,

Z mocy pochodnych sg uformowane
Stworzone ciato (materia prima), ktére jest ich korg
Stworzona jest moc (forma), w ksztaltowaniu czynna
A tkwigca w gwiazdach, ktére tutaj goéra.
Dusza zwierzeca i dusza roslinna
Ktéra jest z umiazgi zrodzona posledniej
Biyskom i ruchom gwiazd swg istotno$¢ winna.

Lecz zycie wasze w spos6b bezposredni

Tchnie taska boza. —

(Raj, VII, 130-143)1).

To, co Dante mdwi o trudno$ci opanowania materji przez
forme2), moze nasung¢ domyst augustjanskiej koncepcji materiji,
ale wyrazenia Boskiej Komedji sg zbyt og6lnikowe, by mozna
na nich bezpiecznie oprze¢ jaka$ teze. W kazdym razie niema
tam zadnego $ladu mysli arabskiej, wprowadzajgcej w materje
jaka$ pierwszg zasadniczg forme (forma corporeitatis), przez
ktdrg powstatyby ciata rozciggte i bezjakosciowe, zanimby (prio-
ritate naturae) otrzymaly inne wiasnosci razem z dalszg forma.

Psychologja Dantego rozni sie i od pogladow $sw. Toma-
sza i od pogladéw arabskich, zblizajagc sie najwiecej do augu-
stjanizmu ze starej szkoty dominikanskiej i franciszkanskiej.
W ludzkim embrjonie zjawia sie najpierw dusza wegetatywno-
zmystowa pod wplywem ciat niebieskich — jak formy zywio-
tow — azeby przygotowac¢ organizm do przyjecia formy wyz-
szego rzedu. Skoro tylko ta praca wstepna sie skonczyta, sam
Bég bezposrednio wprowadza w uksztattowany juz organizm
dusze nowa, rozumng, ktora obejmuje miejsce dotychczaso-
wego principium zyciowego, obejmujac réwnoczes$nie wszystkie
jego funkcje i dodajgc don swoje wiasne :

Moc czynna duszg zwie si¢ w nowym bycie
Jak w zielu, jeno, ze tam otrzymuje
Odrazu, tu za$ urabia swe zycie.

t) Por. takze Raj, I, 113-135, XIII, 55-81, XXIX, 13-36: Convido
T, ci 5, ¢. 7, I, c. 2,7, 14
2 Raj, I, 127-129, XIll, 64-73.
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W dalszem istnieniu juz rusza sie, czuje
Na sposéb morskich gtebin zwierzokrzewa
I zmysty ze swych pierwocin ksztattuje.

To rozprzestrzenia sig, to w jedno zlewa
Moc, co sie z serca ptodzacego bierze,
Kedy natura cztonki przyodziewa.

Lecz jak w czlowieka przemienia sie zwierze,

Jeszcze nie widzisz — niech ci wstyd nie bedzie,
Bo wiekszy medrzect) zmylit sie w tej mierze.
Uczy on — i to widocznie tkwi W bledzie —

Ze jest od umu?2 dusza oddzielona,
Skoro nam umu nie widne narzedzie.

Ty prawde z ust mych zdjeta, przyjm do tona:
Ledwo sie w plodzie materja ustroi
Tyle, iz mézgu budowy dokona,

Pierworuch bozy z czynu reki swojej

Zadowolony, tchnie wen peten mocy

Duch i pierwotnym oddechem go poi.

Ten witadze czynne w swej tresci jednoczy,
Z ktérych sie tworzy jedna i jedna
Dusza, co zyje, czuje, sobga toczy.

(Czysciec, XXV, 53—75) 3

U Awicenny Intelligentia agens ustawicznie wprowadza du-
sze ludzkg ze stanu moznosci w stan aktu, umozliwiajac jej
proces poznania umystowego. Nardi wskazat 4, Ze u Dantego
jak u przedstawicieli augustjanizmu, Wilhelma z Auvergne i Ro
gera Bacona, intelekt ludzki poznaje najwyzsze zasady w S$Swie-
tle Bozem. Od siebie dodam, zZe i tutaj za pomost do augu-
stjanskiej koncepcji nawet u Wilhelma z Auvergne mogt po-
stuzy¢ Awicenna, ktoéry poznanie najwyzszych zasad wyprowa-
dza z kontaktu z wyzszemi czynnikami 5, a nawet je ttumaczy
wprost przez infuzje ze strony Boga 6. Zwracam takze uwage

') Siger z Brabantu.
2 intellectus passivus.

3) Por. takze Raj, VII, 139-141 i Convito IV, 21. Nardi, Riv. N. 1912,
Febr. 78—80, 84—88, 1912. aprile, p. 225—226.

4) Riv. N. 1912 aprile p. 226.

5 Awicenna, Opus egregium de anima, Papiae, s. a. fol. b Iro cd.2a:
Sed virtus contemplat.va est illa virtus etc.

® Duhem, Systeme du monde, IV. pp. 416, 417.
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na to,ze Awicenna mdéwi w metafizyce o stopniach szlachectwa
(nobilitas) bytéow, schodzacych w dét w miarg, jak sie odda-
lajg od prazrédta. Wsrod ludzi géruje, zdaniem arabskiego pe-
rypatetyka, nad innymi ten, ktory faktycznie rozumuje i zdobywa
cnoty moralne. Jezeli Dante w przeciwienstwie do Egidjusza
Rzymskiego (De regimine principum) zwalczat arystokratyczne
pojecie szlachectwal, wprowadzajgc na jego miejsce metafizy-
czno-psychologiczne, to znalazt je juz w ulubionym przez siebie
Awicennie? i mogt je rozwingé na tle mysli rozsnutych przez
Arystotelesa w Etyce Nikomachejskiej, a jeszcze wiecej na tle
znakomitych uwag $w. Tomasza do tekstu Arystotelesa.

Ogodlnie biorac, taczy sie Dante przez swojg filozofje raczej
z augustjanizmem i z grupg S$redniowiecznych zwolennikow asy-
milacji mysli neoplatonskiej przez mysl chrzescijarnska, chociaz
w teologji podziela catkowicie zapatrywania $w. Tomasza. Ze
Sw. Tomaszem #gczy go rdwniez konsekwentny intelektualizm
i to takze tam, skad czestokro¢ usituje go sie wykluczy¢, w mi-
styce. To prawda, ze scholastyka dazy przedewszystkiem do
spekulatywnego, teoretycznego ujecia kazdej prawdy, a wiec
i prawdy o Bogu, gdy tymczasem cel dazen mistyki stanowi
petna mitosci cognitio Dei experimentalis, ale to nie
przeszkadzato $w. Tomaszowi, najwiekszemu scholastykowi S$re-
dniowiecznemu zajmowac¢ sie gteboko zagadnieniami zycia mi-
stycznego i nie przeszkadzato Ryszardowi, pierwszemu wielkie-
mu systematykowi $sredniowiecznej mistyki wnika¢ w najtrudniejsze
problemy scholastyczne. Celem, do ktérego rwala sie cata dusza
Dantego, byta cognitio Dei experimentalis, zjednocze-
nie mistyczne z Bogiem, ale rownoczes$nie wnikat we wszystkie
zagadnienia 6wczesnych spekulacyj filozoficzno-teologicznych.

Byla tu mowa o zaleznosci Dantego od rozmaitych wzo-
réow Sredniowiecznych, ale jest zalezno$¢ niewolnika i zalezno$¢
genjusza. Z posrod scholastykow jedni utrzymywali, ze pier-

) Por. C. Sauter, Dantes Gastmahl, Freiburg i. Br. 1911, p. 83.

2 ,Postquam autem esse coepit aprincipio... Sed ex hominibus jlie est
nobilior, cuius anima fit intelligentia jn effectu et acquirit mores, qui sunt

honestates practicae“. Met, I, II, tr. X, c¢. 1, ed. Venet. 1495, fol. i — 3-vo,
col. la.



»

Mistyka i Scholastyka u Dantego 45

swiastki, wchodzace w zwigzek chemiczny, uktadajg sie obok
siebie bez zmiany jako czynniki martwe, drudzy moéwili o syn-
tezie chemicznej, w ktdrej z pierwiastkow pozostaje tylko ma-
terja, ale cato$¢ jest catkiem nowa, bo posiada nowg substan-
cjalng forme. Ot6z u Dantego jest zalezno$¢ genjusza, ktdry
bierze skadingd matcrje, bo braé¢ musi, ale jg przetapia w swej
eduszy na zywa wiasng mysl, azeby sie nig karmity cate wieki.

Ks. Konstanty Michalski C. M.
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