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Zycie kontemplacyjne i zycie aktywne a praca intelektualna
w pismach trzech mistrzéw krakowskich

Dojrzata problematyka wczesnorenesansowych sporéw o to, czy doskonalsze,
a zarazem skuteczniej uszcze$liwiajace, jest zycie kontemplacyjne, czy zycie
aktywne, w Polsce XV w. jeszcze sie nie pojawia. Dopiero poczatek
nastepnego stulecia przyniesie dzieta, ktére $Swiadomie nawigzywaé bedg do
tej problematyki i wiasne jej opracowanie utrzymywa¢ w kategoriach i sty-
listyce wypracowanej przez humanistdbw Quattrocenta o sto lat wczesniej.
Niewiele tez jest w XV w. dziet z ducha S$redniowiecznych, a ze stylu
scholastycznych, w ktérych temat ten bytby autonomiczny czy bodaj
pierwszoplanowy. W ramach tworczosci jeszcze catkowicie od tej strony
scholastycznej — i to zaréwno filozoficznej, jak i teologicznej — pojawia
sie on raczej w dzietach o innej tematyce pierwszoplanowej, np. w komenta-
rzach do Etyki Arystotelesa. Te samg heterogeniczno$¢ kontekstowa stwier-
dzi¢ mozna u tych, co na$ladujag humanistéw. Prézno by wiec szukac
w twérczosci myslicieli polskich XV w. utworéw choéby o takich tytutach;
jak Dc vita solitaria Petrarki czy De saeculo et religione Coluccia Salutatiego,
nie méwiagc juz o tak charakterystycznym dla wczesnej fazy dysputy na
interesujacy nas temat, jak De nobilitate legum et medicinae tegoz Coluccia
Salutatiego i w ogoéle o ,dyspucie na temat umiejetnosci” 1. Nie dokonhczony

Podstawowy dla wczesnohumanistycznej topiki zycia aktywnego i zycia kontemplacyjnego,
wyrazonej w kategorii ,umiejetnosci”, zestaw tekstow zawiera La disputa dette arti. Testi
editi ed inediti di Giovanni Baldi. Leonarto Bruni Poggio Bracciolini, Giovanni d’Arezzo.
Bernardo |Illicino. Nicoletto Vernia. Antonio de' Ferrariis detto il Galateo, a cura di E.
Garin, Firenze 1947. Uzupetnia ten zestaw G. F. Pagallo. Nuovi testi per la ,disputa delle
arti"” nel Quattrocento: la t/uaestio di Bernardo da Firenze e la ..disputatio” di Domenico
Bianchelli, ,lItalia Medievale e Umanistica”, t. 2: 1959, s. 467—481. Usystematyzowanie
oraz filozoficzng interpretacje tych i innych pietnastowiecznych pism poswigconych interesu-
jacemu nas zagadnieniu mozna znalez¢ np. w: E. Garin. Filozofia odrodzenia we Wto-

szech. przet. K. Zaboklicki. Warszawa 1969 s 42—45 i 119— 125; S. Swiezawski,
Dzieje filozofii europejskiej XV wieku. t. 2: Wiedza. Warszawa 1975, s 143— 145; J.
Domanski. Metafilozoficzne aspekty tzw. disputa delle arti. ,Odrodzenie i Reformacja

w Polsce”. 22: 1977. s. 5—25
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traktat Henryka Bitterfelda De vita contemplativa et vita activita — dostepny
zresztg tylko w postaci rekopiSmiennej— jest jednym z niewielu zaiste
wyjatkdw. To, co wiemy o tym traktacie, a zwilaszcza o okolicznosciach
jego powstania, wskazuje nie tylko na scholastyczng i $redniowieczng jego
tres¢ i takiz od wiekéw spetryfikowany system wartosci, ktérym inspirowat
sie spontanicznie autor w kwestii zycia kontemplacyjnego, ale i na rodzime,
polskie inspiracje tego wszystkiego, co w samym trakcie mozna by uznaé
za pierwsza prébe odejscia od owych tradycyjnych wartosci spetryfikowanych.
Mowa o drugiej, nie dokohAczonej czesci traktatu Bitterfelda — tej o zyciu
aktywnym. Bitterfeld napisat bowiem samorzutnie, i to jeszcze w Pradze,
jedynie czes¢ pierwsza, bedaca pochwalg zycia kontemplacyjnego. Dopiero
p6zniej, sprowadzony do Krakowa najpewniej przez biskupa Wysza i z jego
zapewne inspiracji, zaczat pisa¢ cze$¢ druga, pochwate zycia aktywnego.
Pisat ja dla Jadwigi, koronowanej niegdy$ na ,krola Polski”, a wtedy
bedacej juz zong JagieHy, co jej bynajmniej od udzialu w rzadach dwbch
zjednoczonych panstw nie zwalniato. Pisal Bitterfeld swa nowg rzecz, aby
wyrwaé Jadwige ze stanu apatii, w ktéry popadta, i przekonaé¢ jg, ze ma
obowiazki wiasciwe manarchini, nie mniszce. Smieré Jadwigi w 1399 r.
potozyta kres pracy, ktorg Bitterfeld podjgt pod taka inspiracjg, i druga
cze$¢ traktatu pozostata niedokonczona2. Jesli tedy juz ten najwczesniejszy
okaz powstatego w Polsce pisma de vita activa zdradza takie inspiracje,
to wydaje sie, ze tego, co swoiste dla polskiej problematyki niezmiernie
zywotnych w wieku XV sporéw o najdoskonalszy ksztatt zycia, nalezy
szuka¢ w dzietach p6zniejszych rowniez mistrzow krakowskich, ktore z jednej
strony wyraznie wskazujg, ze mysleli, podobnie jak intelektualisci z oto-
czenia Jadwigi, kategoriami spotecznymi i panstwowymi, z drugiej za$
w ogo6le w dzietach, w ktérych widaé, ze autorzy ich ulegali znamiennym
dla epoki wptywom praktycyzmu. Oto racja, dla ktérej pominiemy w naszych
rozwazaniach tradycyjne raczej Quodlibetum statuum humanorum Jakuba
z Paradyza, a zajmiemy sie pismami, ktorych tytuty czasem nie pozwalaja
nawet domyslac¢ sie istnienia takiej problematyki3.

2 Zob. M. Gebarowicz, Psatterz florianski ijego geneza, Wroctaw 1965, s. 85— 126.

3 Quodlibetum statuum humanorum Jakuba z Paradyza zachowato sie w licznych
(nie przebadanych dotad) rekopisach, m. in. w rekopisie Biblioteki Uniwersyteckiej we Wroctawiu
I F 321, f. 152ra—207va, a takze w inkunabule z 1474 r. Zob. Jakub 2z Paradyza,
Opuscula inedita, wydat, wstepem i notami krytycznymi opatrzyt S. A. Porebski. Warszawa
1978 (Textus et Studia Historiam Theologiae in Polonia Excultae Spectantia, vol V),
s. 98— 100 Jedyna znana mi praca, ktéra zawiera informacje o tresci dzieta, to: O.
Herding, Jakob Wimpfelings Adolescentia, unter Mitarbeit von F.J. Wortshrock, eingeleitet,
kommentiert und herausgegeben von..., Minchen 1965. Autor zainteresowat sie traktatem
Paradyzanina idac tropem informacji Wimpfelinga, wskazujacego na ,Jakuba Kartuza” jako
na jedno ze zrédet swojej Adolescentia, i charakteryzuje ten traktat (s. 102) jako dzieto,
,worin status bald im engeren sozialen, ja berufstdndigen Sinne, bald im weiteren des
natirlichen Zustandes gemeint ist" oraz jako ..Spiegel fiir alle geistlichen und weltlichen
Stdande von Papst und der Kurie angefangen uber die Konige und Richer bis zu den
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Czternastowieczny kryzys scholastyki, bedacy kryzysem dokonanej w
X1 w. syntezy arystotelizmu z chrystianizmem, dokonat réwniez w tej
dziedzinie przewartosciowan o dalekosieznym oddziatywaniu. Owa trzynasto-
wieczna synteza zaktadata wyzszo$¢ celu nad tym, co—jak mowili scho-
lastycy — ,,przyporzadkowane celowi”. Nauki teoretyczne i sama theoria,
kontemplacja czy spekulacja intelektualna, miata status wyzszy niz nauki
praktyczne i sama praxis na tej wilasnie zasadzie, ze byta celem sama
dla siebie, podczas gdy ta druga dziedzina byfa tylko Srodkiem czy etapem
prowadzacym do celu, mianowicie do ,dziela”, jak sie méwito za Arysto-
telesem4. Dodatkowym czynnikiem podnoszacym range kontemplacji stato
sie zakwalifikowanie jej przez Arystotelesa jako czego$ ponad miare rzeczy
ludzkich, jako stanu ,,boskiego”: taka byta u Arystotelesa natura szczesliwosci,
ktérag zapewniata kontemplacja, i takaz stawala sie natura intelektu, ktdry
kontemplacje uprawiat5. Nietrudno byto, na gruncie poje¢ chrzescijanskich,
tak kwalifikowane przez Arystotelesa ,zycie teoretyczne” (czyli kontemplacyj-
ne) traktowa¢ jako realny przedsmak pos$miertnej uszczesliwiajgcej visio
beatifica zbawionych: dotyczyta wszak ona réwniez tu na ziemi ,rzeczy
boskich” 6. Zarazem swoisty racjonalizm czy intelektuatizm $redniowieczny,
charakteryzujacy sie spontanicznym optymizmem poznawczym, nadat kon-
templacji — nie bez wplywu pojeé¢ arystotelesowskich — charakter bardziej
dyskursywny niz intuicyjny czy ,przezyciowy”, utozsamiajac jg z intelektu-
alnym dociekaniem. Otéz krytycyzm czternastowieczny zakwestionowat przede
wszystkim ten poznawczy optymizm. Odmawiajac poznaniu — a wiec kontem-
placji dyskursywnej, czyli spekulacji — tej pewnosci, jakg jej przypisywala
scholastyka klasyczna, tym samym spowodowat odwrécenie porzgdku hierar-
chicznego rozumu i woli, poznania i dziatania7. Paralelny i bodaj nie-

Witwen und Waisen, den Herren und Diennern”, gdzie nie brak tez takich dwu opozy-
cyjnych, a tak samo w terminologii raczej filozoficznej niz socjalnej opisanych stanéw,
jak ..staro$¢" i ,mtodosc¢" i gdzie osobny ustep poswiecono réwniez kategorii zycia samotniczego,
solitudo (Herding op. cit., s. 93).

4 Zob. Arystoteles, Metaph. 1, 2, 982 b 15—22. Co sie tyczy zakresu tozsamosci
kontemplacji i spekulacji, to zachodzi ona z pewno$cia w obrebie technicznego jezyka
filozofii scholastycznej (Sci$lej jeszcze: komentarzy do Arystotelesa), natomiast teologia —
zaréwno przedscholastyczna. np. u wiktorynéw. jak scholastyczna — wprowadza tu dystynkcje.
Niech za ilustracje tej ostatniej teologii postuza nastepujace teksty Tomasza z Akwinu:
Summa theologiae. Il—Ilae. gq. 80. a. 4. ad 3 (gradualistycznie uporzadkowane sex species
contemplationis); por. q. 180, a. 4, c: ,,Ad contemplationem principaliter pertinet meditatio
Dei, sed dispositive pertinet consideratio cuiuslibet veritatis”; oraz nastepujace teksty z lo-

maszowych komentarzy do Arystotelesa: In Metaph. I, lect, 1, 34 (ed. M.-R. Cathala,
s. 137) (do tego: In Anal. pr. 44) i Sententia Ethicorum, in 10. 10 (ed. Leonina, t.
47, s. 584, w 116 nn), wraz z ich analiza w: J Domanski, ,Scholastyczne” i ,hu-

manistyczne” pojecie filozofii. ..Studia Mediewistyczne”. t. 19: 1978. z. 1. s. 62— 64.

5 Zob. klasyczny tekst z Eth. Nic. 10, 7, 1117 a 12— 18.

6 lbidem. 1777 a 15.

7 Zob. E. Gilson, Historia filozofii chrzescijanskiej w wiekach S$rednich, przet. S. Za-
lewski. Warszawa 1966. s. 481- 483.
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zalezny od tamtego krytycyzm humanistow wychodzit z innych przes-
tanek i nieco inaczej akcentowat to samo przewartosciowanie. Niemniej
przeto on wiasnie doprowadzit ostatecznie do podwazenia arystotelesowsko-
scholastycznego pewnika o wysokiej wartosci owego przedsmaku visio
beatifica na ziemi, jaki stanowi¢ miata kontemplacja. Sprébujemy zilustrowac
to na przyktadzie doktryny Coluccia Salutatiego.

Kategorie, jakimi postuzyt sie Salutati, nie byly scholastykom obce.
Podstawowym zabiegiem porzadkujagcym stato sie uznanie kontemplacji
za nalezaca zasadniczo do pos$miertnego istnienia cztowieka, a dziatania
za domene i ceche charakterystyczng bytu doczesnego. Takie ich przypo-
rzadkowanie nie byto obce i mysli scholastycznej czy w ogdéle wczes$niej-
szej mysli chrzescijanskiej. Wynikato z samej koncepcji celu ostatecznego
cztowieka i prowadzacych do niego $rodkéw. Oto na przyktad, omawiajac
fundamentalny w tej materii podziat cndt na intelektualne i moralne, Tomasz
z Akwinu powiada, ze madro$¢ pod wzgledem rzeczowym, ,materialnym?”,
nie nalezy do cnot moralnych w takim sensie, ,izby mozna ja byto
nazwac cnotg kardynalna, poniewaz sama racja kardynalnosci [tj. pojecia zwia-
zanego etymologicznie z ,zawiasem”, , drzwiami”, ,,wejSciem” — cardo] niez-
godna jest z pojeciem kontemplacji, nie jest bowiem [madros¢] wejsciem,
przez ktore sie wchodzi w co$ innego: to raczej dziatanie moralne jest
wejsciem, przez ktore wchodzi sie do kontemplowania wasciwego madrosci” 8.
Takie pojmowanie relacji miedzy aktywnoscig i kontemplacja nie byto tez
obce filozofii starozytnej9. Salutati jednak zmodyfikowat te relacje o tyle,
ze aktywnos$¢ przyznat takim dziedzinom zycia ludzkiego, ktore tradycyjnie
uznawano raczej za kontemplacyjne. Jego De saeculo et religione, czyli
O Swiecie doczesnym i profesji zakonnej, traktuje o zyciu zakonnym jako
0 zmaganiu sie ze ztem i przeciwnosciami $wiata dla zdobywania wartosci
moralnych uzytecznych w zyciu ziemskim ludzkiej spotecznosci 1) W kate-
goriach Scisle filozoficznych doktryna Salutatiego wyraza sie jako gradacja
wihadz duszy, wedle ktérej wola ma range wyzsza niz intelekt, co jednak
nie przeszkadza mu twierdzi¢, ze w zyciu czynnym winni bra¢ udziat
filozofowie, albowiem spod kategorii samotniczej, ,,monastycznej” kontempla-
cji wyjmuje on na przyktad erudycje, zaliczong tam prawie jednoznacznie
przez scholastykéw. ,Swiete prostactwo, ktére jest uzyteczne tylko sobie
samemu”, pragnie zastapi¢ przez ,swietos¢ zaaferowang, ktéra wielu stuzy
ku zbudowaniu, poniewaz ujawnia sie wielu i tym liczniejszych prowadzi
do nieba, im liczniejszym stuzy za przyktad” 1. W ten sposdb nastepuje,
by tak rzec. spoteczna ekstrapolacja wartosSci zwigzanych tradycyjnie z po-

s Tomasz z Akwinu Quaestio disputatu de virtutibus: De virtutibus cardinalibus,
a. 1.4. ad 4.

J Zob. Domanski. ,Scholastyczne” i ,humanistyczne” pojecie filozofii s. 8 24.

10 Zob. E. Garin. La fflosofia. t. 1: Dal Medioevo al Umanesimo, Milano 1947,
s. 198— 199.

1 Coluccio Salutati. Epistolaria a cura di F Novati t 2 Roma 1893, s. 453.
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jeciem ,monastycznej” kontemplacji, a zarazem stajg sie one warto$ciami
moralnymi, ktérych znamion heroicznych i ascetycznych nie niwecza, lecz
je podkres$laja nadajace im wieksza spoteczng skuteczno$é dobra zewnetrzne 12.

Dysputa o wartosci aktywno$ci i kontemplacji toczyta sie zywo wsrdd
humanistow wioskich w XV w. i przyniosta sporg ilos¢ doktryn bardzo
zroznicowanych, ktorych nie mozemy tu omawia¢ nawet najpobiezniej 13.
Zwrécimy uwage jedynie na to, ze jakkolwiek w drugiej potowie stulecia
powrdcono do gloryfikowania kontemplacji, pierwsza potowa stoi pod zna-
kiem rewaloryzacji zarobwno aktywnosci w ogéle, jak i takich zwigzanych
z nig wartosci, jak zycie rodzinne, bogactwo, zdobywana osobistymi
zaletami pozycja spoteczna. Dzieta w rodzaju De re uxoria Francesca
Barbaro czy De avaritia Poggia Braccioliniego sa dla tego nurtu réwnie
wymowne, jak ,dysputy o sztukach” czy rozprawy ,0 godnosci i znako-
mitosci cztowieka” 14.

W Polsce — powtorzmy to raz jeszcze — problematyka ta przez cale
stulecie podejmowana jest i wyrazana badz w ramach rozwazan w stosunku
do niej heterogenicznych, badz tez przybiera formy bardziej szczegdtowych
i konkretnych zagadnien spotecznych: krytyki zakonéw (i to raczej zebra-
czych niz kontemplacyjnych), pochwaty pracy i bedacej jej rezultatem za-
moznos$ci, potepienia zebractwa i wzgrady zawinionego przez lenistwo lub
gtupote ubdstwa. Pierwsza z wymienionych postaci, w ktérej problem
wartosciujagcej relacji miedzy jednym a drugim rodzajem zycia stawiany
jest na ptaszczyznie filozoficznej i rozwigzywany w kategoriach filozoficznych,
wystepuje w twdrczosci pisarskiej typowo jeszcze scholastycznej. Postac
druga pojawia sie w piSmiennictwie, ktOre inspiracje swe czerpie juz z hu-
manizmu, co nie oznacza, ze skutecznie nasladuje humanistyczne formy
wyrazu i kopiuje humanistyczng siatke kategorialng, jak to bedzie miato
miejsce w wieku XVI; nie stroni jednak od préb wyrazenia spotecznych
zasadniczo probleméw w kategoriach filozoficznych. Czasem nawet, jak
zobaczymy, kategorie te dominujg nad spotecznymi ramami podjetych roz-
wazan. W ponizszej prdbie scharakteryzowania swoistej polskiej refleksji
na temat dziatania i kontemplacji dobdr osobistosci i tekstow dokonany
zostat z uwagi na obecno$¢ tych wiasnie kategorii filozoficznych.

Pierwszg swoiscie polskg forme interesujgcej nas refleksji zilustrujemy
zatem na przykiadzie komentarza Pawta z Worczyna do Etyki Nikomachej-
skiej1s. Inspirowat sie on doktryng Jana Buridana, mianowicie jego ko-

12-Zob. J. Domanski, Zycie kontemplacyjne i zycie aktywne jako problem filozoficzny
we wiloskim renesansie XV wieku, [w:] Pamietnik XII Powszechnego Zjazdu Historykow
Polskich 17-20 wrze$nia 1979 roku, cz. 2. Katowice 1979, s. 81—89.

13 Zob. prace cytowane w przyp. 1

4 Zob. np. Garin, Filozofia Odrodzenia we Wtoszech, s. 64— 69.

15 Przedstawienie ponizsze opiera sie gtdwnie na monografii J. Rebety Komentarz
Pawia z Worczyna do ,Etyki Nikomachejskiej” Arystotelesa z 1424 roku. Zarys problematyki
filozoficzno-spotecznej Wroctaw 1970 (Monografie z Dziejow Nauki i Techniki, t. LXI).
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mentarzem do Etyki Nikomachejskiej, byt wiec pod wplywem Kkrytycyz-
mu i przewarto$ciowan scholastycznej ,,nowej drogi”. Zgodno$¢ niektoérych
jego pogladéw z poglagdami Dantego czy Marsyliusza z Padwy, ktére
mozna by z grubsza uzna¢ za inspirowane przez awerroizm, bynajmniej
nie Swiadczy, ze tych autoréw czytat, bo ich poglady staty sie juz w tym
czasie do$¢ szeroko rozpowszechnionym dobrem wspoélnym 16. Jest natomiast
pewne, ze pozostawat pod wpltywem ,polskiej szkoty” prawniczej i teolo-
gicznej, cho¢ przybyt do Krakowa okoto 1416 r. jako cziowiek uformowany
juz Filozoficznie podczas studiéw w Pradze (zakonczonych bakalaureatem
sztuk w roku 1403) i Lipsku (zakonczonych magisterium w roku 1409
i ugruntowanych paroletnim tam wyktadaniem)17.

Druga postac tej refleksji mogaca uchodzi¢ za swoiscie polskg ilustrowaé
bedzie lekarz i humanista Jan z Ludziska, wyksztatlcony we Wiloszech
i nasladujacy skwapliwie poznane tam humanistyczne wzory. Stworzyt
on system pogladéw spotecznych, ktéry wydaje sie raczej takg synteza
idei pietnastowiecznego humanizmu witoskiego z rodzimymi ideami spotecznymi
wypracowanymi w Krakowie, ktdra daje przewage tym ostatnim. Ze wzgledu
na nikkg ich obudowe filozoficzng natomiast pominiemy w naszych roz-
wazaniach liczne analogie do mysli Janowych w Kallimachowym Zywocie
Grzegorza z Sanoka, jakkolwiek chcemy z naciskiem podkresli¢ tutaj,
ze w Swietle tej analogii bohater Kallimachowej biografii, ktorej tyle razy
odmawiano wartosci zrédtowej, staje sie w tym wiasnie punkcie rela-
cji postacig szczegélnie autentyczng i z rodzimego, jak sie zdaje, kon-
tekstu kulturowego, a nie z idei przyniesionych przez biografa wyposa-
zong w cechy, jakie w swoim literackim wizerunku posiadal8 Jako
szesnastowieczne juz zamkniecie tej polskiej odmianki warto$ciowan humanis-
tycznych postuzg nam Rozmowy pretendentéw Adama z Bochynia, przesigknie-
te juz wpltywami renesansowego neoplatonizmu, ale w swojej ostatecznej
wymowie réwniez znamienne dla trwatej linii ,polskiej szkolty” XV w.

Z niej réwniez pochodza cytowane tutaj teksty z komentarza, wydanego tylko w nie-
wielkiej cze$ci przez autora monografii (zob ..Materiaty do Historii Filozofii Srednio-
wiecznej w Polsce™ 6/17: 1973).

16 Rebeta (op. cit, s. 183— 184) wstrzymuje sie od rozstrzygniecia problemu bez-
posredniej znajomoséci. Ze jednak Dantego De monarchia znane byto w Krakowie juz
wczeé$niej, a nawet, jak sie zdaje, znajomo$¢ ta byta dos¢ szeroka, o tym S$wiadczy¢
moze powotanie sie na dzieto Dantego przez Jana Falkenberga, ktéry w swojej De
monarchia mundi zwalcza je jako rzecz bezimienna, to za$ wihasnie moze S$wiadczyé, ze
byt to tekst ,obiegowy”, tak znany i tak wyr6zniany, ze ,zgubit” imie swego autora.
Zob. Jahannes Falkenberg. De monarchia mundi, wydal, wstgpem i komentarzem opatrzyt
W. Senko, ,Materiaty do Historii Filozofii Sredniowiecznej w Polsce”, t. 9/20: 1975,
s. XXVI—XXVIII.

17 Rebeta, op. cit., s. 66— 79, 166— 167.

18 Zob. J. Domanski, Grzegorz z Sanoka i poglady filozoficzne Filipa Kallimacha.
Epizod z dziejow humanizmu w polskiej filozofii XV wieku, [w:] Filozofia polska XV wieku,
pod red. R. Palacza, Warszawa 1972. s. 409—415
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Etyka spoteczna Pawfa z Worczyna

Pawet z Worczyna nie napisat ani osobnego traktatu o zyciu aktywnym
i zyciu kontemplacyjnym, ani nawet Zzadnej wyodrebnionej czesci innego
dzieta nie poswiecit jakiemu$ globalnemu ustaleniu relacji miedzy nimi.
Swoje poglady na ten temat wytozyt w komentarzu do Etyki Nikomachejskiej
Arystotelesa, a komentarz ten, jakkolwiek skomponowany zostat w formie
kwestii, trzyma sie do$¢ blisko siatki kategorialnej komentowanego dzieta.
Nie brak wiec w nim kwestii bliskich interesujacemu nas tematowi, jak
na przyktad ,czy sa tylko trzy najbardziej wyrdzniajace sie rodzaje zycia,
a mianowicie zycie oddane rozkoszom, obywatelskie i kontemplacyjne”
w ksiedze pierwszej albo ,czy. szczeSliwos¢ spekulatywna jest lepsza od
szczesliwosci aktywnej, czyli praktycznej” w ksiedze dziesigtej19, nie mozna
ich jednak uwaza¢ za odpowiednik tego, co na analogicznie czasem sfor-
mutowane pytania pisali w autonomicznie pomys$lanych dzietach czternasto-
wieczni i pietnastowiczni humanisci.

Wskutek tego, ze Pawet z Worczyna swoje poglady na.temat zycia
kontemplacyjnego i zycia aktywnego wypowiedziat w komentarzu do Etyki
Nikomachejskiej, sa to poglady obcigzone licznymi niekoherencjami, a nawet
sprzeczno$ciami, czesciowo analogicznymi do podobnych usterek Arystotele-
sowego dzieta, po czesci zas wyniklymi z tego, ze operujac ustawicznie
kategoriami tworzacymi jednoznaczny system wartosci, Pawet z Worczyna
chce wyrazi¢ poglady niezupetnie zgodne z ukonstytuowanym przez nie
systemem. WS$rod rozlicznych twierdzen rozbieznych, a nawet wzajemnie
sobie przeczacych mozna przeto wyr6zni¢ — w zakresie interesujacej nas
problematyki — takie, ktére niejako ponad uhierarchizowanym systemem
arystotelesowsko-scholastycznym wyrazajag wilasne i niekoniecznie zgodne
z owym systemem przekonania autorskieZ20.

Zasadnicze znaczenie w uformowaniu sie tych pogladéw miato, jak sie
zdaje, radykalne rozdzielenie porzadku nadnaturalnego i porzadku naturalnego,
teologii i filozofii, zycia doczesnego i zycia wiecznego, oraz zaliczenie
zycia kontemplacyjnego do pierwszego, a zycia aktywnego do drugiego
porzadku. Radykalizm polegat nie na samym tylko ich rozdzieleniu. Wiadomo
wszak, ze klasyczna scholastyka chrzeScijafiska roéwniez kitadta nacisk na
odrebno$¢ tych porzadkéw i ze wynikaty stad dla niej nader ptodne
konsekwencje filozoficzne. Wyodrebniajac jednak te dwa porzadki trzynasto-
wieczni scholastycy ortodoksyjni starali sie ustali¢ miedzy nimi harmonie
i ciggtos¢. Filozofia i chrystianizm nalezaty do réznych porzadkéw, ale nie
byto miedzy nimi sprzecznosci. Arystotelesowska metafizyka, badajaca ,,byt
jako byt”, i biblijne objawienie imienia Jahwe, w Ksiedze Wyjscia nazy-

19 Rebeta, op. cit., s. 258, 282.
20 lbidem, s. 159— 160.
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wajgcego sie ..ktory jest”, moéwily zasadniczo tym samym jezykiem3l
Rozbieznosci i sprzecznosci miedzy filozofig i wiarg — na przyktad w kwestii
wiecznos$ci Swiata czy Smiertelnosci indywidualnej — jesli juz nie dawaty sie
znies¢ za pomocg odpowiedniej interpretacji filozofii, ttumaczono sobie
niedostatkami rozumu naturalnego i roztrzygano po mysli wiary. Jedynie
nurt awerroistyczny wytamywat sie z tego konkordyzmu i nie prébowat
godzié¢ chrystianizmu z filozofig, przeciwnie, akcentowat ich niekoherencje,
»jak gdyby istnialy dwie — rozumie sie: sprzeczne — prawdy” 22. Otéz kryty-
cyzm czternastowieczny poszedt podobng jak awerroizm drogg. Tak jak
trzynastowieczni awerroisci nie probowat sprzecznosci tagodzi¢, a tym bardziej
niweczy¢, za pomocg ,dobrotliwych” interpretacji filozofii, lecz je raczej
specjalnie wyostrzat i podkre$lat. Ale. inaczej niz awerroizm, nie byt juz
tak catkowicie zafascynowany utozsamionym, z filozofig arystotelizmem,
przeto nieraz zdobywat sie na odstepstwa od Arystotelesa, a nawet jawng
jego krytyke. Niezaleznie jednak od tego. ze autorytet Filozofa zmalat
nieco i ze czesto zamiast niego przeciwwaga dla wiary stawat sie nie
utozsamiany juz z Arystotelesem autorytet rozumu23, konsekwencje rozdzie-
lania porzadkow bez intencji ich zestrajania byly nieco inne niz poprzednio
w awerroizmie. Nie ukrywajac sprzecznosci miedzy wiarg i rozumem,
mysliciele czternastowieczni opowiadali sie jednak czesto za wieksza ,,pewnoscig
wiary”, a bodaj roéwnie czesto zastaniali sie tym, iz sie wypowiadajg
»jako filozofowie”, i tym samym przestawali czu¢ sie obowigzani do zdawania
sprawy z tego, ze ich tezy filozoficzne wprost wierze przeczg24.

Pawet z Worczyna, ktory po studiach filozoficznych w Pradze i Lipsku
studiowat w Krakowie teologie, przyjat taka wiasnie ,rozdzielajgcg” postawe.
Wielokrotnie deklarujac, ze prawda w roznych kwestiach spornych znajduje
sie po stronie teologii i wiary, pewne obszary mysli zarezerwowat jednak
dla filozofii, nie liczac sie zbytnio z tym, czy proponowane przez nig
tezy sg z wiarg zgodne. Obok zagadnien czysto teoretycznych z zakresu
antropologii filozoficznej, na przyktad niesSmiertelnosci duszy indywidualnej,
za ktorg opowiadat sie jedynie jako za przekonaniem opartym na wierze,

21 Por. E. Gilson, Duch filozofii $redniowiecznej, przet. J. Rybatt, Warszawa 1958. s.
9— 10.

22 Formuta pochodzi ze stynnego potepienia filozofii przez Stefana Tempier z 1277 r.;
tekst w Chartularium Universitatis Parisiensis, wyd. H. Denifle i E. Chatelain, t 1
Paris 1889, s. 175 (cyt. za: E. Gilson. op. cit.. s. 709).

23 Zob. Z. W todek, Krakowski komentarz z XV wieku do ..Sentencji” Piotra Lombardu.
cz. 2: Tendencje doktrynalne komentarza krakowskiego. ,Studia Mediewistyczne”, t. 9: 1968,
s. 251—253; M. M arkowski. Burydanizm w okresie przedkopernikarskim. Studium z historii
filozofii i nauk S$cistych na Uniwersytecie Krakowskim w X | wieku, Wroctaw 1971 (Studia
Copernicana. t. Il), s. 15.

24 Zob. Gilson. op. cit.,, s. 457. 484; J. B. Korolec. Filozofia moralna Jana Burydana.
Paryski wzér krakowskich dysput z zakresu , Etyki” w pierwszej potowie XV wieku, Wroctaw
1973, s. 23.
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a natomiast nie dajacym sie dowie$¢ za pomocg argumentéw filozoficznych 23,
szczegOlnie wazng dziedzing, gdzie dokonat takiej autonomizacji filozofii, byto
dlan zycie spoteczne jako przedmiot etyki. Wykorzystat tu réwniez pewne
niejasnosci doktryny Arystotelesa, by jg zinterpretowa¢ w sposéb mogacy
skutecznie stuzyé uzasadnieniu wiasnej koncepcji zycia spotecznego.

Z dwéch rodzajéw zycia— brzmi gtéwna teza Pawia — tylko zycie
aktywne jest specyficznie ludzkie. Zycie kontemplacyjne nalezy do innego
porzadku: cho¢ zdarza sie, ze prowadzg je ludzie na ziemi, jest to zycie
nie ludzi, lecz aniotow?26. Cztowiek, ktéry ma nature spoteczng, nie moze
poprzesta¢ na bezczynnej i samotniczej kontemplacji, lecz aby zdoby¢
szcze$liwosé, musi dziata¢, a to znaczy: zyé zyciem etycznym. Etyka za$
jest domeng filozofii: zostata sformutowana przez Arystotelesa, ktory nie
znat innego celu cztowieka jak tylko doczesny i innej szczesliwosci jak
szczesliwos¢é w tym zyciu; jest wiec etyka czym$ od teologii catkowicie
odrebnym i w ogdle z nig niestycznym 27. Nie znaczy to. izby Pawet byt
przeciwnikiem teologii : nie wypowiadat si¢ tylko —a w kazdym razie nie
wypowiadat sie zdecydowanie i jednoznacznie — na temat jej przydatnosci
do zycia doczesnego, uznajac, zdaje sie, ze rzadzi sie ono niezaleznymi od
niej prawami.

Najlepiej moze widaé to z prob okreslenia celu ludzkiego, ktorego
osiggniecie warunkuje szczesliwos¢, w kwestii ,,czy poznanie celu ostatecznego
przynosi wielki zysk zyciu ludzkiemu” 28. Krakowski komentator EtyKki
Nikomachejskiej stwierdzit tam. co nastepuje: ,Przyjmuje sie dwojaki cel
ostateczny czlowieka: jeden znajduje sie na zewnatrz i jest nim Bdg.
do ktérego cztowiek pragnie sie upodobni¢; drugi znajduje sie wewnatrz
i celem tym jest szcze$liwo$¢. Ot6z w ten sposob szcze$liwosC jest celem
ostatecznym posrdd dziatan ludzkich” 26. Inna formuta Pawita glosi jednak,
ze ,szczesliwos¢ ludzka jest ostatecznym wsrod dziatan ludzkich. Bdg za$
jest celem ostatecznym po prostu” 30. Jeszcze innym wariantem tej samej
doktryny jest réznicowanie ,,szczesliwosci ludzkiej” i ,,szczesliwosci otrzymanej
w nagrode” — felicitas humana i felicitas praemiatoria. Pierwsza jest cal-

25 Rebeta. op. cit.,, s. 172— 175.

26 Stawiam znak réwnos$ci miedzy ,aktywnos$cig”, ktéra jest domena etyki, a szczeSli-
woscig specyficznie ludzka, biorac za podstawe nastepujacy tekst Pawla z Worczyna
(rkps Biblioteki Jagielloniskiej 720. f. 6r. cytowany za: Rebeta. op. cit. s. 169 przyp. 21):
,Felicitas etiam convenit angelis. Dicitur quod sic non tamen eodem modo sicut hominibus
et ergo philosophia moralis solum extendi se ad felicitatem et liberalem hominis. Etiam
conversatio angelorum est nobis ignota, propter quod non fit [u Rebety: 5/7] mentio
de operationibus ipsorum™. Zaznaczony wyjatek zycia kontemplacyjnego ludzi na ziemi dotyczy
zakonnikéw kontemplacyjnych, o czym zob. ibidem, s 181— 182.

27 lbidem, s 180— 181.

28 Ibidem, s. 169— 170.

2 Rkps Biblioteki Jagiellonskiej 720 f Pr

30 lbidem, f. 11v.
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kowicie autonomiczna w stosunku do drugiej i nie wida¢ miedzy nimi
zadnego przyczynowo-skutkowego zwigzku3l. Za pomoca tych formut Pawet
wprawdzie nie neguje tego, co na temat celu cztowieka gtosi doktryna
chrze$cijanska, ale tez i nie probuje wyjasni¢, jak sie ma 6w cel ostateczny
whasciwy dziataniom ludzkim do ,celu ostatecznego po prostu”. Choé
jest takze teologiem, przystepuje do komentowania Etyki Nikomachejskiej
nie prébujac szuka¢ zadnych punktow stycznych doktryny etycznej Arysto-
telesa z chrystianizmem, a czasem nawet zachowuje sie tak, jakby w ogole
nie istniata inna etyka niz etyka Arystotelesa.

Na uwage zastuguje jednak nie tylko potraktowanie etyki jako dzie-
dziny catkowicie autonomicznej i niestycznej z doktryna chrzescijanska, ale
tez pewna ujednoznaczniajgca jg interpretacja.

Jak wiadomo, etyka Arystotelesa ma dwa, a nawet trzy odrebne
i nie catkiem harmonijnie zestrojone watki: watek cndét etycznych, watek
cnot noetycznych i jeszcze od tamtych dwoch wyodrebniajacy sie watek
etyki przyjazni32. Cnoty etyczne sg u Arystotelesa zwigzane z koncepcja
cztowieka jako istoty ,politycznej”, to znaczy ,z natury” mogacej funkcjo-
nowa¢ tylko w ramach wspdélnoty, jaka stanowi polis33. Jako takie,
cnoty etyczne stanowig przedmiot etyki rozumianej jako nauka o wiasciwos-
ciach i dziataniach ludzi zwyktych, to znaczy takich, ktérzy nie odstaja
od ,politycznej” natury cztowieka. Natomiast cnoty noetyczne sg wiasnos$cig
specjanego rodzaju ludzi, pozostajagcych w zwigzku ze spotecznoscig polis
o tyle luznym, ze jej do realizacji swych celow nie potrzebuja. Zyja
oni bowiem zyciem teoretycznym”, czyli kontemplacyjnym, oddajac sie
catkowicie badaniu ostatecznej rzeczywistosci, ono za$ przynosi im szcze$liwosé
o tyle bardziej intensywng od szcze$liwosci tych, co praktykujg cnoty
etyczne, ze z jednej strony nie zakldcajg tych szczesliwosci — lub zaktdcaja
w stopniu minimalnym — potrzeby i niedostatki zewnetrzne, z drugiej za$
wzmacnia owg szczesliwos¢ uczestnictwo w niej ,,pierwiastka boskiego”,
jakim jest ,zewnetrzny” w stosunku do cziowieka, a wiec i ponadludzki,
intelekt czynny. LudZmi tymi sg dla Arystotelesa filozofowie34.

Ot6z znamienne jest, ze Pawetl z Worczyna — whbrew Arystotelesowi i whrew
jego trzynastowiecznym komentatorom chrzescijanskim — odrzucit automa-
tyczne identyfikowanie filozofii z ,,zyciem teoretycznym”, a zycia teoretycznego
ze wzmozong i szczegblng szczesliwoscig. Uznawszy za Arystotelesem ,,boski”
charaker zycia teoretycznego, czyli kontemplacyjnego, wylgczyt je jednak
z obrebu filozofii, poniewaz ta byta dla niego sprawg specyficznie ludzka,
wynikla z autonomicznej rozumnos$ci, a zarazem spotecznego charakteru
natury ludzkiej. Uznat w rezultacie, ze zycie kontemplacyjne wiodg jedynie

Rebeta, op. cit.,, s. 167— 169.
32 W. Tatarkiewicz, Trzy etyki: studium z Arystotelesa, [w tegoz:] Droga do filo-
zofii i inne rozprawy filozoficzne. Warszawa 1971. s. 324— 338.
3B Arystoteles, Eth. Nic. 1, 2, 1094 a.
34 Ibidem, 10, 7, 1177 a 12—28.
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mnisi. Ma ono istotnie charakter w pewnym sensie boski, ale tez z tego
wiasnie powodu jest domeng teologii, nie filozofii: przedstawiajg takie zycie
pisma raczej Ojcow Kosciota niz filozoféw35. Co sie tyczy filozofii samej,
to naczelne w niej miejsce przypadto w ten sposéb etyce. Ona za$
zajmuje sie cnotami spotecznymi i uprawianymi przez og6t ludzi. Sg te
cnoty bardziej potrzebne do tego, aby cztowiek zyt w spotecznosci ,,poli-
tycznej”, niz aby zyt w inny sposob 36. Implikowato to wyzszo$é ,,praktycznej”
etyki nad ,teoretyczng” metafizyka.

Centralne rowniez dla filozofii Arystotelesa zagadnienie szczescia rozwigzat
Pawet — w kontek$cie tej relacji — inaczej niz Arystoteles, a takze inaczej,
niz je rozwigzywata klasyczna scholastyka chrze$cijanska. Odrzucit utozsa-
mienie madrosci, czyli wiedzy o rzeczywistosci ostatecznej, ze szcze$liwoscia.
»Na twierdzenie — pisat — ze metafizyka czyni cztowieka medrcem, a jesli
tak, to i szczeSliwym, odpowiadam, ze nie kazdy metafizyk jest szczesliwy,
lecz tylko metafizyk w sensie wiasciwym, to jest taki, ktory osiggnat
poznanie Boga i substancji oddzielonych, a zarazem prawy tad w pozada-
niach, tad za$ taki buduje on w sobie uprzednio dzieki wiedzy moralnej” 37.
Warto moze zwr6ci¢ uwage, ze w tym samym mniej wiecej czasie Piotr
z Sienna w swym komentarzu do Metafizyki gtosi analogiczny postulat
ze strony metafizyki: autentycznym metafizykiem mogt sie wedle niego
sta¢ tylko ten, kto do nalezytego zajmowania sie metafizyka miat odpowied-
nie dyspozycje moralne 38. Warto jednocze$nie przypomnie¢, ze Pawet bardzo
wyraznie odrézniat moment etyczny od politycznego, rozumianego pragmatycz-
nie. Byla to nowos$¢ (w stosunku do klasycznej scholastyki chrzeScijanskiej
X1 wieku, a takze w pewnym sensie i do samego Arystotelesa) z is-
toty swej, cho¢ zapewne nie z genezy, humanistyczna: etyczna — to
za$ znaczy przede wszystkim: czynna, samotwdrcza i twoércza, a nie tylko
poznawcza — natura cztowieka to motyw dominujgcy w humanizmie rene-
sansowym od Petrarki az do Pomponazziego i Erazma39. Mimo tak rady-
kalnego rozdzielenia porzadkéw filozofii i teologii oraz wylgczenia etyki
spotecznej zycia aktywnego z obszaru teologii sg wszelako u Pawta z Worczyna
wypowiedzi, w ktérych oba rozdzielone porzadki sie stykajg, wskutek czego zy-
cie aktywne i zycie kontemplacyjne rowniez daja sie potaczy¢ w jeden jesli
nie harmonijny, to przynajmniej wzajemnymi relacjami spleciony system.

35 Rkps Biblioteki Jagiellonskiej 720. f. 2v; por. Rebeta, op. cit, s. 181.

36 Rkps Biblioteki Jagiellonskiej 720, f. 2r: ,Ethica tractat de virtutibus in communi,
magis necessariis, ut [homo] civiliter vivat quam ut aliter vivat”.

37 Ibidem, f. 5r: ,[..] quando dicitur «metaphysica facit hominem sapientem, et si
sic, felicem», respondetur, quod non quilibet metaphysicus est felix, sed solum metaphysicus
proprie dictus, scilicet qui habet cognitionem Dei et substantiarum separatarum cum
rectitudine appetitus, et talem praesupponit ex scientia morali”.

Z. Wtodek, Filozofia bytu, [w:] Dzieje filozofii $redniowiecznej w Polsce, pod red.
Z. Kuksewicza, t. 3, Wroctaw 1977, s. 164 i s. 173, przyp. 16.
Zob. Domanski. ,Scholastyczne” i ,,humanistyczne” pojecie filozofii, s. 88 i n.
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| tak na przyktad buridanowskie kategorie ,szczesliwosci zastugujacej
nagrode” i ,;szczesliwosci nagradzajacej” (elicitas meritoria albo humana, albo
viae, albo imperfecta — ifelicitas praemiatoria albo supernaturalis, albo patriae,
albo perfecta) funkcjonujg rowniez u Pawta jako paralelne do dwdch celow
ostatecznych cztowieka, o ktérych byla mowa wyzej40. Jeszcze bardziej
widoczna jest ta tendencja zestrajajaca i systematyzujagca w stwierdzeniu,
ze ,zycie kontemplacyjne, jesli rzecz rozumie¢ po prostu, jest szlachetniejsze
i bardziej godne wyboru, poniewaz jest celem Zzycia praktycznego”, oraz
ze ,szczesliwos¢ praktyczna [to znaczy: polegajaca na dziataniu] [...] nie
jest celem ostatecznym, jesli rzecz braé po prostu, albowiem przyporzadko-
wana jest [to znaczy: ma za cel, zmierza ostatecznie do] szczesliwosci
spekulatywnej [czyli kontemplacyjnej]” 41. Stwierdzenia te postugujg sie
terminami, zdawien dawna zadomowionymi w teologii i filozofii chrzescijanskiej
$redniowiecza, i nie pozostawiajg watpliwosci co do tego, ze zycie kontempla-
cyjne jest tozsame ze ,szczesliwoScia nagradzajaca”, czyli poSmiertng, a zycie
aktywne ze ,szczeSliwoscig zastugujacg nagrode” i ze mimo tak radykalnego
oddzielenia filozoficznej etyki zycia czynnego od teologicznej kontemplacji
jaki$ zwiagzek miedzy tymi dziedzinami w ptaszczyznie innej niz filozoficzna
pozostat dla Pawia zywy. Wiecej nawet: jego bogaty komentarz do Etyki
Nikomachejskiej da sie interpretowa¢ réwniez w tych punktach, ktoresmy
uczynili przedmiotem powyzszej relacji, w sposdb znacznie blizszy scholastyce
klasycznej, nizby to z naszej relacji wynikato42. Znana to dobrze cecha
tekstow tej epoki kompilacyjnych i eklektycznych43. Biorac wszelako pod
uwage szerszy kontekst ,,praktyczny” 6wczesnej mysli polskiej, sadzi¢ wolno,
ze ten sposOb zaakcentowania wartosci zycia aktywnego, ktory probowatem
przedstawié¢ na poczatku, wyraza przekonanie autorskie i nie jest tylko
jednym z wielu elementow erudycji komentatora i jego dydaktycznej
daznosci do zaprezentowania stuchaczom jak najwiekszej ilosci rozwigzan
i pomystow44,

Niezaleznie od tego wszystkiego nie sposob nie zauwazy¢ paraleli miedzy
owymi konkordystycznymi mys$lami z Pawlowego komentarza o zyciu
aktywnym i zyciu kontemplacyjnym, ktére przedstawiliSmy na koricu ni-
niejszej relacji, a streszczong wyzej koncepcjg Coluccia Salutatiego. Jak-
kolwiek nie ma zadnych przestanek ktore by pozwalaty mysle¢ o zaleznosci
Pawta od wioskiego humanisty, to przeciez zaréwno akcent na spoteczna
i aktywng na ure cztowieka, jak i analogiczny — w zakresie zwigzku wza-
jemnego felicitas meritoria i felicitas praemiatoria — zabieg porzgdkujacy
pozwalajg zaliczy¢ obu myslicieli do tej samei lub przynajmniej bar-

40 Robeta. op. cit, s 167 168.

41 Rkps Biblioteki Jagiello Askiej 720. f 27r i 194r

42 ). B Korolec Etyka [w:] Dzieje filozofii Sredniowieczne w Polsce, t. 8 Wroctaw
1979 (w druku).

43 Zob. Swiezawski op cit L i2 wedle indeksu rzeczowego.

44 Zob Rebeta. op cit., s. 213 215
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dzo pokrewnej tendencji rewaloryzujacej aktywno$¢ i etycznie uszlachetnio-
ny pozytek. Nie os$mielitoym sie tendencji tej nazwa¢ humanistyczna
w tym sensie, izby miata sie wprost inspirowa¢ ideami, ktére pierwszy
sformutowat Petrarka, a rozwijali jego nastepcy. Inspiracje Pawta z Worczyna
sg pdéznoscholastyczne, nie humanistyczne. Ale i Coluccia Salutatiego uwazac
wolno za kontynuatora tych elementéw tradycji chrzescijainskiej mysli scholas-
tycznej, ktére byty czyms$ heterogenicznym w stosunku do spekulatywnych prze-
rostow scholastycznego arystotelizmu 45.

Na koniec za$, roéwniez jeSli idzie o bardziej konkretne konsekwencje
spoteczne przedstawionych wyzej filozoficznych zatozen, stwierdzi¢é mozna,
ze Pawel okazuje daleko idacg trzezwo$¢ i umiar. Byt wprawdzie nie-
chetny zakonom kontemplacyjnym i razem z innymi przeciwstawiat sie
sprowadzeniu do Polski kartuzéw, ale odrzuciwszy zycie kontemplacyjne
jako sprzeczne z ,polityczng” naturg cztowieka, ostatecznie za najwyzszy
ideat zycia przyjat nie zycie aktywne, lecz ,mieszane”, aktywne i kontem-
placyjne zarazem, wychodzac z niebanalnego w mysleniu filozoficznym za-
tozenia, ze to, co ztozone, jest ,,godniejsze” od swoich skladnikéw. Przed-
stawicielami takiego zycia byli dlan ludzie wyzej od innych stojacy w hie-
rarchii spotecznej, ,,zwierzchnicy i przetozeni”, jak ich nazywa, oni bowiem
taczg aktywnos$¢ z kontemplacjg46. Wydaje sie, ze byla to préba nowego
zakwalifikowania intelektualnej aktywnosci cztowieka, przez klasyczna scho-
lastyke umieszczanej raczej — w mysl dystynkcji arystotelesowskich — po
stronie kontemplacji. Pézniejsze dzieje watku poszty zdecydowanie w tym
kierunku.

Jana z Ludziska pochwata pracy ludzkiej

Umieszczam w tytule imie milodszego o lat okoto dwadziescia od
Pawta z Worczyna krakowskiego lekarza i humanisty Jana z Ludziska
z petna Swiadomoscia, iz teksty, do ktérych sie odwotuje, przypisane mu
zostaty jedynie na mocy hipotezy. Jest to jednak hipoteza tak dobrze
ugruntowana, ze we mnie osobiscie Janowe autorstwo tekstow, ktore tu
chce omdwic, czyli Drugiej mowy na powitanie przybywajgcych do Krakowa
postéw bazylejskich i Mowy pochwalnej na czes$¢ filozofii, podobnie zreszta
jak pozostatych przypisanych mu anonimowych tekstow, wydanych razem

45 Zob L Gilson. La philosophie au moyen-age. des origines patristiques jusqu'au
XI1Ve siécle. Paris 1962. s 733; tenze. Noies sur une frontiére contestée. Archives
d‘Histoire Doctrinale et Littéraire du Moyen-Age". t 25: 1958. s. 65—81; E. Garin.
A proposito di Coluccio Salutati, ,Rivista Critica di Storia della Filosofia”, R. 15: 1960,
s. 73—82.

4% Rkps Biblioteki Jagiellonskiej 720. 1 194i : .[...j ad praelatos et maiores non solum
perlinet activa vita, sed etiam debent esse excellentes in vita contemplativa [..]. Et sic
vita praelatorum est mixta ex activa et speculativa; quae est melior, sicut compositum
est melior suo simplici". Por. Rebeta op cit.s. 208—209: Korolec. op cit.
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z dwiema mowami opatrzonymi jego imieniem z rekopisu Biblioteki Jagiellon-
skiej 126, nie budzi zadnych zgota watpliwosci47. W mowach tych re-
prezentowany jest ten sam humanistyczny i spoteczny punkt widzenia,
wedle ktérego czilowiek jest istotg aktywng i ktdry stanowit zasadniczy
element w doktrynie Pawta z Worczyna. Od razu mozemy dodaé, ze o ile
u Pawla z Worczyna przewazata tendencja do rozdzielania aktywnosci
i kontemplacji i umieszczania kazdej z nich w odmiennym porzadku,
to u Jana z Ludziska stwierdzi¢é mozna raczej proébe ujecia aktywnosci
jako czego$ harmonijnie z kontemplacjg zestrojonego. Ma to swoiste
konsekwencje w konkretnych zagadnieniach spotecznych, tak samo rozne
od analogicznych konsekwencji Pawta z Worczyna.

Ogromnie rozwlekty i zawity wstep Drugiej mowy na powitanie przybywa-
jacych do Krakowa postow bazylejskich méwi najpierw o niepokojach
méwcey (i chyba tez jego $rodowiska) z powodu braku wiadomosci z soboru
0 gotowych juz dekretach reformujgcych Kosciét i przywracajgcych go do
pierwotnego, optymalnego stanu48. Nastepnie mdéwca wyraza rados¢ z po-
wodu przybycia postéw: znalezli sie oni w przeswietnym i naukami wsta-
wionym mieScie Krakowie, aby przekaza¢ — zapewne uniwersytetowi — to,
co im polecili Ojcowie soboru49. Najwyrazniej jednak zadnych upragnio-
nych nowin nie przyniesli, bo moéwca wprawdzie dziekuje Bogu za to,
ze dane mu bylo delegatdbw ogladac¢50, ale zarazem dyskretnie zacheca
ich do dbatosci okoto ,rzeczy pospolitej i zbawienie dusz”, przypominajgc im
zreszty, ze za te dbatoS¢ czeka ich nagroda wieczna. ,Nic bowiem z tego,
co sie dzieje na ziemi, nie jest milsze Bogu, ktory jako wiladca rzadzi
catym Swiatem, jak rady i zgromadzenia ludzi zwotane po to, aby zyli
w prawosci” 51. Osobno za$ wyraza jeszcze rado$¢ z tego, ze sobdr spetnit
powszechne pragnienie, aby kazdemu wolno byto wypowiada¢ swoje zdanie
dotyczace btedow i naduzyé w Kosciele oraz sposobu ich usuwania52.
W ten sposd6b mdwca doszedt wreszcie do wilasciwego tematu, czyli do
opinii i rad wiasnych, ktore stresci¢ mozna nastepujaco:

Kos$ciot zatozony zostat przez Boga w akcie stworzenia, bedgcego ,.kon-
templacja rzeczy Bozych”, na dwu fundamentach: pracy ludzkiej i dokonu-
jacej sie w matzenstwie prokreacji. Stworzywszy Adama Bdg umiescit go
w raju, aby pracowat i strzegt swej siedziby, a dajgc mu do pomocy
Ewe nakazat im mnozy¢ i napetnia¢ ziemie53. To jest wymiar naturalny

47 Zob. J. S. Bojarski, Jan z Ludziska i przypisywane mu mowy uniwersyteckie,
..Studia Mediewistyczne”, 14: 1972, s. 32— 37.

48 loannis de Ludzisko Orationes, edidit H.S. Bojarski, Wroctaw 1971 (Bibliotheca La-
tina Medii et Recentioris Aevi, edita curante C. F. Kumaniecki, vol. XIX), s. 91, w. 66— 67
(dalej strony i wiersze tej edycji cytowane bez konwencjonalnych oznaczen).

4y lbidem, 92, 90—93; 93, 114— 119.

50 Ibidem, 93, 137— 139.

51 lbidem, 93, 141—94, 156 (stowa przytoczone: 94, 154— 156).

52 lbidem, 94, 147— 157.

53 Ibidem. 95. 161— 169
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Kosciota. W wymiarze mistycznym, gdzie dusze ludzkie ,nieSmiertelne sg
z natury, bezcielesne za$ przez taske” 54, funkcjonuje wiara, ktéra ,,polega
na dwéch zwlaszcza rzeczach, mianowicie na poznaniu i mitosci, wierzymy
bowiem, ze BOg jest stwércg wszystkiego i odkupicielem wybranych” 55.
W mistycznym pojeciu KoSciota zawiera sie rowniez madrosé, ktéra oswieca
wiernych i przez to sprawia, ze dokonujagc w czystoSci wiary dziel zna-
mienitych, torujemy sobie droge do nieba” 56.

Otéz od udziatu w tym wszystkim Bdg nie wykluczyt wcale kaptanéw:
kazat im uczestniczy¢ w tworzeniu nowego potomstwa nie tylko stowem
i dziataniem, ale tez ustanowionym na poczatku S$wiata matzeAstwem;
tak byto zarowno w Starym, jak w Nowym Testamencie. Dopiero w ostatnich
czasach kler wyrzekt sie matzenstwa z wielkg szkodg dla swoich obyczajéw 57.
Jest to cena placona za pogwalcenie praw natury, o ktérej uczy filozof
Arystoteles, a zwlaszcza lekarz Konstantyn Afrykanczyk?5s.

To pogwaitcenie praw natury dokonato sie takze, jeSli idzie o owa
druga podstawe, na ktorej Kosciot oparty zostat w akcie stworzenia,
mianowicie ,prace, ktéra réwniez jest czlowiekowi przyrodzona i dzieki
ktorej cztowiek podtrzymuje swoje istnienie”, co potwierdzajg zaréwno fi-
lozofia, jak Biblia59. Z niedostatku pracy pochodzi rozliczne zio trapigce
Kosciét: zebranina ludzi zdrowych, rozh6j, ztodziejstwo. A przeciez zebractwa
zakazywali zdrowym chrzescijanom Ojcowie Kosciota, zakaz dotyczyt zas
i tych, ktorzy spetniali postugi duchowe, a ktérzy w czasach wspétczesnych
méwcy uprawiajg niecny proceder S$ciggania optat za swe postugi, choé
im wyraznie zabrania tego prawo kanoniczne, i swa chciwo$¢ posuwaja
do uprawiania lichwy, do nepotyzmu, do zycia prézniaczego, ktore staje
sie zwyczajem czy wrecz instytucja, dajac tez okazje do innych grzechow®6o.
U podstaw tego zia lezy bezczynno$¢ i prézniactwo, potepiane zaréwno
przez tradycje chrzescijanska, jak i filozoficzng i przez obie przyréwnywane
do grobu i Smierci6l. Wszystko to za$ stoi na przeszkodzie restytuowaniu
pierwotnego stanu Kosciota, o ktorym tylko bezczelni ignoranci mogg twierdzic,
ze nie byt stanem doskonato$ci. Tymczasem to moderni, wyrzekajac sie
przewodnictwa dawnej tradycji, nie potrafig zaradzi¢ ziu, ktére swymi oby-
czajami sami powodujg62. O wiele lepiej niz koscielne funkcjonujg — we
wihasciwym im zakresie — prawa S$wieckie; autor mysli niechybnie o sytuacji

34 Ibidem, 95, 182— 183.

55 Ibidem, 95, 188— 190.

50 Ibidem. 95, 192— 193.

57 Ibidem, 95, 211—96, 219.

58 Ibidem, 96, 220—237.
Ibidem, 96. 238—249.

60 Ibidem, 96, 251—98, 306.

6l Ibidem. 98. 258 313.

62 Ibidem, 99, 332— 100, 369.
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w Polsce63. Stan posiadania Kos$ciota natomiast skurczyt sie wydatnie64.
Mowa konczy sie zacheta do reformy Kosciota i wyrazami nadziei, ze
reforma ta bedzie przeprowadzona6b.

Majac w pamieci gloryfikacje aktywnosci w doktrynie etycznej Pawila
z Worczyna i zarazem jej ograniczenie do sfery naturalnej, musimy przede
wszystkim stwierdzi¢, ze zanikia tu owa ostra granica pomiedzy teologia
i filozofig, a wraz z nig réwniez wszelka opozycyjno$¢ Zzycia aktywnego
i zycia kontemplacyjnego. Autor Drugiej mowy podkre$la raz po raz cat-
kowitg zgodno$¢ i harmonie miedzy biblijng i filozoficzng koncepcja
zycia ludzkiego. Ustanowione i objawione przez Boga prawo natury jest
tozsame z prawem natury odkrytym i sformutowanym przez filozoféw.
Praca i prokreacja ukonstytuowaty kondycje ludzkg juz w stanie natury
czystej, przed grzechem pierworodnym. Nie istnieje tu zadna opozycyjnosé
miedzy doczesnoscig i wiecznos$cig; przeciwnie, zachodzi miedzy nimi ciggtos¢
i zalezno$¢ prosta, jakby automatyczna, skoro dokonywanie ,dziet znamie-
nitych” prowadzi do nieba, jego za$ podstawa jest madro$¢, bynajmniej
nie utozsamiajgca sie z metafizyczng kontemplacjg. Wiecej nawet! Kontem-
placja jako rodzaj zycia ludzkiego w ogole nie zostatla wzieta pod uwage:
to Boza kontemplacja stworzyta Swiat i ustanowita prawa natury, na nich
opierajac Kosciot, identyczny tu niechybnie z calg ludzko$cigh6, o tym
za$, co by miata do czynienia kontemplacja w zyciu czlowieka, nie ma
w og6le mowy. Dusze ludzkie sa niesSmiertelne dzieki danej im od Boga
naturze, natomiast dzieki fasce stajg sie niematerialne: poglagd to mimo
swej marginalnosci godny uwagi, bo jak mi sie zdaje, unikalny, jesli
poming¢ zawarte w nim dos$¢ nikle konotacje platonskie67. Takiej czy
innej genezy doktrynalnej, owo uczestnictwo cziowieka w boskiej naturze,
unieSmiertelniajagce go niejako z samego zatozenia nabiera szczeg6lnego
charakteru przez stwierdzenie, ze taska czyni dusze ludzkg niecielesna.
Jakiekolwiek powodowatoby to konsekwencje w zakresie chrzescijanskiej
doktryny eschatologicznej (ktéra wszak opiera sie na koncepcji integralnego
zmartwychwstania duszy i ciata), wydaje sie pewne, ze autorowi analizowanej
mowy chodzi tu przede wszystkim o podkreslenie cielesnosci jako nieodig-

6 Ibidem, 100, 370—382. Ze chodzi o Polske, wynika to. jak mi sie zdaje, z poja-
wiajacych sie w najblizszym sasiedztwie, cho¢ dotyczacych innej kwestii, stbw nastepujacych
(100, 378—379): ,in regno Poloniae laicorum et sacerdotum colandae turpes”.

64 lbidem, 100, 388—390: ,[..] Romana Ecclesia, qua nunc pars orbis occidentalis
regitur, [...] prosternitur”.

65 Ibidem, 100, 395 in.

66 Ibidem, 94, 161— 166: ,,Quae [Ecclesia] post quandam texturam caelorum, intelligentia-
rum et elementorum originaliter et primordie ab summo Opifice, in altitudine divitiarum
suarum, in viridario deliciarum paradisi, divinarum rerum contemplatione fundata est in
duabus basibus, in operatione scilicet, matrimonio et liberorum procreatione”.

67 Ibidem, 95, 181— 183: ,[...] animae nostrae immortales sunt eius natura, incorporales
vero per gratiam”. Eius oznacza oczywiscie Boga. a zatem i ludzkie dusze sg natury
boskiej, jak w popularnej w XV w. wersji platonizmu.
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cznego skiadnika natury ludzkiej (czyli jako stanu naturalnego). Stanowi
to — dyskretnie, ale znakomicie do nich dostrojone— uzasadnienie antro-
pologiczne, ontologiczne i zarazem teologiczne postulatéw reformy obyczajow,
praw i ram instytucjonalnych Kosciota. Wydaje sie. ze takie uzasadnienie
filozoficzne dla gloryfikacji pracy, ktéra stanowi giéwny temat Drugiej mowy
i mysl przewodnig owych przedstawionych przez méwce postulatow pod
adresem soboru, czyni ja reprezentatywnag dla filozoficznej tematyki niniej-
szego szkicu.

Z Mowg pochwalng na cze$¢ filozofii, ktéra tak samo jest gloryfi-
kacjg ludzkiej pracy i niemal dostownie powtarza niektore watki Drugiej
mowy na powitanie postow bazylejskich, rzecz ma sie o tyle inaczej, ze
zycie kontemplacyjne i zycie aktywne zostaty tam nazwane po imieniu.
Raz autor stwierdzit, cytujgc De opere monachorum $w. Augustyna, ze
praca wiecej jest warta niz bezczynna kontemplacja68. W innym miejscu
jednak zycie kontemplacyjne zostalo wymienione na jednej plaszczyznie
z zyciem aktywnym jako co$ specyficznie ludzkiego, jako spos6b bycia
wiasciwy ludziom wolnym69. To drugie miejsce to tylko epizod, w dodatku
przyjety dostownie z pedagogicznego traktatu Piera Paola Vergeria, wiec aby
je nalezycie zrozumie¢ i oceni¢, trzeba przypatrzy¢ sie skomplikowanemu nieco
tokowi mysli w calej mowie. Jest ona bowiem — w przeciwienstwie do
samodzielnie, jak sie zdaje, skomponowanej Drugiej mowy na powitanie postéw
bazylejskich — kompilacjg, w catosci niemal ztozong z tekstéw cudzych, choé
zarazem tworzacych cato$¢ oryginalng, o niezaprzeczalnym statusie autor-
skim 70.

Zamieszczona we wstepie dyspozycja mowy jasno precyzuje poszczeg6l-
ne jej punkty. Autor zapowiada, Zze rozpocznie od ogoblnej pochwaly
filozofii, po czym nastapi dygresja méwigca o tym, ,kto powinien oddawac
sie jej studiom” 71. Na to pytanie odpowie, rozpatrujagc — jak sie wyraza —
»quaedam incidentia”, co oznacza zaréwno ,sprawy przychodzace do gltowy
w trakcie méwienia”, jak i w stosunku do wiasciwego tematu przypadkowe,
»incydentalne” wtasnie72. Jakoz nie idzie tu o zadne osobnicze cechy
intelektualne i charakterologiczne przysztych adeptéw filozofii, tak wazne
w starozytnych zwiaszcza rozwazaniach metafilozoficznych i w doksograficz-

Ibidem, 119, 424.

69 Ibidem, 125, 596 i n.

70 Uwaga ta dotyczy wiekszosci moéw zebranych w jeden zbiér przez Bojarskiego,
ktéry technike nasladowania i stopiefi oryginalno$ci charakteryzuje — po analogicznych pracach
B. Nadolskiego — m.in. w artykule Quibus fontibus loannes de Ludzisko in sua oratione
,.De laudibus et dignitate philosophiae” componenda usus sit, ,Eos. Commentarii Societatis
Philologae Polonorum™, R. 56: 1966. s. 206— 212.

71 loannis de Ludzisko Orationes, 106, 48.

72 lbidem, 106, 49. Pierwsza formula pochodzi z przektadu M. Cytowskiej w: 700
lat mysli polskiej. Filozofia i my$l spoteczna XII1—XV wieku, wybral, opracowat, wstepem
i przypisami opatrzyt J. Domanski, Warszawa 1978. s. 353.



42 JULIUSZ DOMANSKI

nych relacjach73, lecz o wyznaczong przez czynniki ekonomiczne sytuacje
spoteczng adeptow filozofii, ,0 dobrg lub zig sytuacje majatkowg” 74.
To wiasnie ten temat przyciaga owe tematy incydentalne. Sa to kwestie
spoteczne, znane nam juz czeSciowo z powitania postdw bazylejskich :
»potepienie nedzy i zebractwa, zarobek i rzemiosto, zajecia hanbiace
i zaszczytne, najwyzsza chwalebno$¢ rolnictwa, haniebna zebranina ludzi
zdrowych i jej karanie, wilasciwa dbatos¢ o dzieci” 75. Dopiero trzecia
cze$¢ mowy przyniesie wiasciwg pochwale filozofii i zakoriczy sie zacheta
do jej uprawiania oraz pochwatla stuchaczy76.

Wstepna, og6lna pochwata filozofii, wyrazona po wiekszej czesci (zgodnie
zresztg ze zwyczajami rozpowszechnionymi w pietnastowiecznym humanizmie
wioskim i z niego przejeta przez autora razem z obfitymi cytatami)
stowami Cycerona 77, koAczy sie stwierdzeniem, ze filozofia zawiera w sobie
nauki wyzwolone, te za$ sg zajeciem czlowieka wolnego, w ktérym szuka
on najpierw cnoty, a zaraz po niej czci i stawy, inaczej niz umysty
niewolnicze, szukajgce zysku i rozkoszy; ze swej strony filozofia czyni
tez ludzi wolnymi78. Ot6z filozofig winni sie zajmowac tylko ludzie wolni,
tj. zrodzeni z wolnych rodzicow i majacy zapewnione $rodki utrzymania 79.
Inna formuta okresla to w sposéb zmodyfikowany i bodaj blizszy spotecznej
doktrynie autora, jesli jest nim Jan z Ludziska, obrofica chtopéw i w ogole
ludzi nizszego stanu®: ci, co chca sie poswieci¢ filozofii, winni albo
zdoby¢ konieczne $rodki utrzymania, albo otrzymac¢ je od rodzicow 81

Te dwie formuty przedzielone zostaty rozwazaniami na temat wspoiza-
leznosci miedzy wolnoscig, bogactwem, cnotg i szczeSciem. W rozwazaniach
tych, skomponowanych z rozlicznych i bardzo zréznicowanych co do tresci
i pochodzenia cytatdw, wystepujg obok siebie dwie rozbiezne koncepcje
wolnosci i cnoty, ktére wszelako autor zdaje sie traktowa¢ jako koherentne
i komplementarne. Jedna, stoicka, ilustrowana gtéwnie cytatami z Cycerona,
ktadzie nacisk na wolno$¢ wewnetrzng jako rekojmie szczeScia i cnoty.
Druga, perypatetycka, uzalezniajaca cnote i wolno$¢, a takze szczescie od
pomysinych okolicznosci zewnetrznych, przede wszystkim za$ od posiadania
dostatecznych $rodkow do zycia, ilustrujg cytaty z Arystotelesa, ale takze
z Kasjodora, Piotra Alfonsa, $w. Jana Chryzostoma oraz z jakich$ trudno

73 Por. np. Aulus Gellius, Noct. Att. 17, 19, 3; Diogenes Laertius. 6. 64—65
loannis de Ludzisk6 Orationes, 106. 49— 50.

7 Ibidem, 106, 50— 53.

76 lbidem, 106. 53— 57.

77 lbidem, 107, 74—89, z Cycerona, De off. 2, 2. 5—6.

78

n

N

Ibidem. 107. 97.
Ibidem. 107. 98— 100.

80 Jako obronca chtopéw i innych upoéledzonych grup spotecznych jawi sie Jan z Lu-
dziska w podpisanej w prz kazie rekopiSmiennym jego imieniem mowie powitalnej na czes$¢
przybywajacego do Krakowa na koronacje Kazimierza Jagiellonczyka; zob. loannis de Lu-
dziska Orationes, 64. 93— 95; 65 131— 137; por tez inna mowe ibidem. 58. 259; 59 267

81 Ibidem. 11. 192— 193.



ZYCIE KONTEMPLACYINE | ZYCIE AKTYWNE 43

identyfikowalnych pseudepigraféw $redniowiecznych &. Nie ulega watpliwosci,
ze takie nie liczace sie z niekoherencjami podporzadkowanie stoickiej wol-
nosci od bogactwa arystotelesowskiemu pojmowaniu szczescia i wolnosci
jako zaleznych od dobr zewnetrznych podyktowane zostato osobistym prze-
konaniem autora o trafnoSci tej ostatniej. Juz to $wiadczy, ze podobnie
jak Pawet z Worczyna uwaza on arystotelizm wylacznie czy przede wszystkim
za teorie zycia czynnego, cho¢ — inaczej niz filozof-scholastyk — za jednorodne
z arystotelesowskim ma w tej kwestii rdwniez autorytety chrzescijanskie, nie
wytgczajac biblijnych&.

Zalezny czesciowo od Vergeria, czesciowo od tlumaczonego przez Guarina
Pseudo-Plutarcha, a takze od innych autoréw i pseudepigraféw starozytnych
dtugi wywdd o wychowaniu i przysposobieniu dzieci do zycia spotecznego,
czyli ta czes¢ mowy, ktdra we wstepnej dyspozycji okre$lona zostata jako
»dobra lub zta sytuacja majgtkowa”, kontynuuje te perypatetyckg koncepcje
warto$ci filozoficznych — cnoty, szczesScia, wolno$ci84. Rodzice, wychowujac
dzieci na uczciwych ludzi, winni zapewni¢ im tez $rodki utrzymania albo —
co na jedno wychodzi — nauczy¢ ich zapewniajacych te Srodki zawodow.
Nie godzi sie natomiast zmusza¢ dzieci do tego, aby na studiowanie
sztuk wyzwolonych zarabialy zebraning8s. W tym kontek$cie pojawia sig,
zbudowana gtownie z obszernych cytatdw z Cycerona, pochwata rolnictwa
jako najszlachetniejszego sposobu zarobkowania86. Nastepnie przychodzi,
znana nam juz z Drugiej mowy na powitanie postdw bazylejskich, inwektywa
przeciwko zebractwu, skierowana takze jednoznacznie przeciwko klerowi,
w tym réwniez przeciwko cztonkom zakonéw zebrzacych 87. Ot6z rozpoczynajg
te dygresje — w znacznym zakresie identyczne jak w tamtej mowie i po-
wotujace sie na te same co tam autorytety biblijne i filozoficzne — tezy
0 charakterze ogolnofilozoficznym : aktywnos$¢ (operatio) otrzymuje cztowiek
od natury jako czynnik podtrzymujagcy go w istnieniu; w og6le sposobem
istnienia cztowieka jest dziatanie; gdyby cztowiek byt bierny, bytby w na-
turze czym$ zbednym i z nig sama sprzecznym, natura za$ nie tworzy
niczego na prézno. Charakterystyczne, ze na réwni z tymi arystotelesow-
skimi twierdzeniami za argument przeciwko zyciu bezczynnemu bedacych
w petni sit zebrakéw, w tym réwniez duchownych, stuzy cytat z ksiegi
Hioba: ,,Cztowiek rodzi sie do pracy, jak ptak do latania” 88.

Posréd tych rozwazan pojawia sie po raz pierwszy w tej mowie termin
.kontemplacja” we wspomnianym juz cytacie z De opere monachorum
Augustyna o wyzszej wartosci pracy niz zycia kontemplacyjnego. Blizszy

82 Ibidem, 107, 100; 111, 199.
&8 Ibidem, 109, 134— 143 (rzeczywiste lub rzekome cytaty biblijne).
84 lbidem, 111, 199— 126, 637.
8 Ibidem, 111, 199— 112, 225.
Ibidem, 112, 226— 116, 332.
87 Ibidem, 116, 333— 120, 460. '
88 Ibidem, 116, 337— 346, a zwtaszcza 337— 341.
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kontekst tego cytatu mdwi o koniecznosci karania przez przetozonych
takich duchownych, ktérzy zamiast pracowa¢ na swoje utrzymanie w rze-
miodle lub na roli zebrza, okradajac w ten sposob, wbrew przykazaniu
»Nie pozadaj rzeczy blizniego swego”, tych, dla ktérych jatmuzna bytaby
jedynym Srodkiem do zycia. Otéz nie zmienia tej sytuacji — powiada Jan
z Ludziska — to nawet, ze cztonkowie kleru ,od czasu do czasu zajmujg
sie odmawianiem brewiarza lub czynnosciami duchowymi, ktdre sg wiecej
warte, bo prace stawiaC trzeba wyzej niz bezczynnos$¢ kontemplacji” 89.
Zdanie to nie jest catkowicie jasne, jezeli nie uwzgledni sie, po pierwsze,
nastepujacych po nim uzasadnien z prawa kanonicznego, zwilaszcza za$ tego,
ktore kazato klerykom uczy¢ sie rzemiosta oraz sztuki czytania i pisania90,
po wtére za$— uwagi samego moéwecy, iz zebrzacy mnisi porzucajg ksigzKi
o filozofii i sztukach wyzwolonych9l i ze nie scholarami, lecz zebrakami
sg ci sposrod nich. co zarabiaja na zycie petnigc jakie$ blizej nie okreslone
postugi cmentarne92. W Swietle tych wypowiedzi mozna mianowicie stwierdzic,
ze Jan z Ludziska, rozrézniajac mimochodem zajecia mniej i bardziej
»S5zlachetne”, nie stawia ostrej granicy miedzy aktywnoS$cig i pracg zarobkowa
z jednej a studiami wyzwolonymi i kontemplacja z drugiej strony. Wydaje
sie, ze po stronie aktywno$ci i pracy znalazta sie wszelka dziatalnos¢
intelektualna i ze kontemplacja, ktdra w cytacie z Augustyna ma jeszcze
konotacje ,,bezczynnosci”, w szerszym kontek$cie rozwazan spotecznych Jana
z Ludziska jest tylko kategorig szczeg6towa oglOlnego pojecia pracy i ak-
tywnosci ludzkiej. Tradycyjne przeciwstawianie tych dwdéch rodzajow zycia
zaczyna sie tu— jeszcze dos¢ niezdecydowanie i niewyraznie, tak iz moze
sam autor jest tego ledwie Swiadomy — przeksztatca¢ w bardziej juz nowo-
czesne utozsamianie ich wjednej wspolnej kategorii pracy. Lecz zarazem to, co
sie nam jawi jako juz nowoczesne, nawigzuje moze i do wczesniejszej
tradycji $redniowiecza, do benedyktynskiego ztgczenia w jedng Kkategorie
pracy wszystkich — takze intelektualnych — czynnos$ci zwigzanych z ludzkim
zyciem i psychofizyczng naturg cztowieka93.

Tak czy owak, nie jest to bynajmniej stanowisko powszechne, lecz
raczej wyjatkowe zarobwno w pietnastowiecznej scholastyce, jak i w pietnasto-
wiecznym humanizmie. Ze jednak inspiracja jego jest humanistyczna, $wiadczy
drugie wspomniane wyzej miejsce Mowy pochwalnej na cze$¢ filozofii,
przynoszace termin ,kontemplacja” i bedgce cytatem z De ingenuis moribus
et studiis adolecentiae liberalibus Piera Paola Vergeria. Aktywnos$¢ i kon-
templacja, rozréznione jako dwa rodzaje zycia, traktowane sg tam zarazem

89 Ibidem, 119, 419- 425.

90 lbidem, 119, 429 -430: ,artificioia et litteras condiscant” — cytat z C. 3 D. XCI.

91 Ibidem, 120. 436—437.

92 Ibidem. 120. 444- 452.

93 Zob. J. Leclercq. Cullura umunistica e desiderio di Dio. Studio sulla letteratura
monastica del medio evo (przektad L'amour des lettres et le désire de Dieu. Paris 1957),
Firenze 1965. s. 22 23
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jako dwa rodzaje zycia tego samego czilowieka. Jest to zasadniczo, co
zreszta wynika z szerszych antropologicznych i filozoficznych w ogo6le
zatozen Jana z Ludziska, zycie cztowieka czynu, ktéry w utozsamianej
z pracg umystowag kontemplacji szuka — wedle pojeé¢ cyceronskich — przede
wszystkim wytchnienia, zregenerowania sit witalnych albo zapetnienia pustki
wyniklej z przymusowej bezczynnosci94. W takim ukfadzie nie ma miejsca
ani na przeciwstawianie sobie zycia aktywnego i zycia kontemplacyjnego,
ani na stawianie jednego ponad drugim w sposob zdecydowany i jedno-
znaczny.

Adama z Bochynia pochwata matzenstwa, czyli naturalistyczna koncepcja
nieSmiertelnosci

Z dwoéch watkéw obecnych w Drugiej mowie na powitanie postéw bazylg-
skich Jana z Ludziska — pracy i prokreacji — pierwszy dochodzit do gtosu
jeszcze i potem, na przyktad w Memoriale Ostroroga i w Kallimachowym
Zywocie Grzegorza z Sanoka. U obu tych pisarzy zwiazat sie on, podobnie
jak u Jana z Ludziska, z krytyka zakonow zebraczych, ale — ciekawy
jako szczeg6t éwcezesnej doktryny spotecznej — nie ujawnia ani u pierwszego
z nich, nieskorego do filozofowania, ani u drugiego, w ktérego intencji
bohater Zywota byt wyraznie stylizowany na filozofa, jakich§ szczegdlnie
interesujgcych tekstow filozoficznych95. Inaczej rzecz sie ma z watkiem
matzenstwa i prokreacji. W szesnastowiecznym juz Dialogu o czterech
stanach spierajgcych sie o prawo do nieSmiertelnosci Adama z Bochynia
wiaczony on zostat w szerszy kontekst doktryny par excellence filozoficznej96.
Jest to utwor o cechach juz zdecydowanie humanistycznych. Nalezy do nich
od strony formalnej sam gatunek literacki dialogu i styl w zamierzeniu
autora catkowicie wolny od elementéw scholastycznych, miedzy innymi od
cytatbw i odsylaczy, ktérymi tak obficie postugiwal sie Jan z Ludziska,
ale zreszta niemal tak samo nieporadny jeszcze i zagmatwany, jak styl
tamtego, o pot wieku starszego pisarza, zarazem jednak obficie nasycony
realiami mitologicznymi, ktérych u Jana z Ludziska catkowicie braknie.
Ponadto autor Swiadomie i umiejetnie operuje stylistykg humanistycznej
inwektywy. Od strony tresci jest to utwér wyraznie platonizujacy i zalezny
od doktryny neoplatonikdw florenckich, bardziej zresztg, jak sadze. Ficina

94 loannis dc Ludzisko, Orationes, 125. 595 i n.

9% Zob. Domanski, Grzegorz z Sanoka i poglady filozoficzne. Filipa Kallimacha, s.
412—415.

9% Lowiczanina Rozmowy pretendentéw do nieSmiertelnosci jako zabytek platonizujgcego
naturalizmu z poczatkéw XVI tv,, wydal W. Rubczynski. ,Archiwum do Badan Historii
Filozofii w Polsce", t. I: 1917. s 272—331. sam tekst s. 294— 331, przektad polski (z dro-
bnymi skrétami na poczatku) w: 700 lat mys$li polskiej. Filozofia i my$l spoteczna XVI
wieku, wybrat, opracowat i przypisami opatrzyt L. Szczucki. Warszawa 1978. s. 43— 73.
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niz Pica97. Jest to zarazem utwor tak bardzo nasycony filozoficznym natu-
ralizmem, ze wolno go tu potraktowaé jako kontynuacje — po sze$édziesieciu
latach — tej samej tendencji, ktorg na gruncie aktywizmu, ilustrowanego
wyzej przyktadem Pawia z Worczyna, zaszczepit Jan z Ludziska, podobnie
jak Adam z Bochynia lekarz i podobnie jak on studiujgcy medycyne, jak
sie zdaje, we Wioszech98.

Rzecz oczywista, w ciggu tak diugiego czasu wiele zmienito sie w trak-
towaniu tematu ,zycie aktywne a zycie kontemplacyjne” i u wioskich hu-
manistow, i u polskich uzytkownikéw i propagatoréw ich mysli. Totez
poréwnanie tych ostatnich ze soba ujawnia od razu w ich nasladowczej,
ale i samodzielnej tworczosci cala réznice, jaka dzieli bedacych w sposéb
dyskretny inspiratorami Adama z Bochynia neoplatonikéw florenckich od
Guarina czy Vergeria, ktdrych cate stronice, przewaznie cytujac ich imiennie,
wciela w swoje utwory Jan z Ludziska. Zajmiemy sie za chwile obszer-
niej tym, co nam sie wydaje w Dialogu Adama z Bochynia $wiadectwem
jego studiow lekarskich — a wiec sitg rzeczy i filozoficznych — we Wioszech
pod koniec XV w. Teraz poprzestanmy na stwierdzeniu, ze jego Dialog
jest bardziej ewidentnie niz omoéwione dotad teksty poswiecony wiasnie
rywalizujgcym ze sobg i spierajagcym sie o pierwszenstwo rodzajom zycia
i ze zarazem poetyka tego sporu nie jest — jakze czesty w pietnastowiecznym
humanizmie wioskim i jak bardzo podobny do réwnie czestego w Srednio-
wieczu — sp6r dyscyplin akademickich, lecz autentycznych rodzajow zycia,
nie bedacych tylko zawodami, lecz i ,,stanami” witasnie".

Gtdwnym elementem treSci dialogu, troskliwie opatrzonego przez autora
we wstepng dyscypling, jest zaznaczona samym tytutem nieSmiertelnos¢.
To wiasnie wydaje mi sie owg cechg charakterystyczng formacji intelektualnej
Adama z Bochynia, podobnie jak Ficino filozofa i lekarza, formacji
zwigzanej z epokag przetomu XV i XVI w. i ze $rodowiskiem florenckim.
Wystarczy przypomnieé, ze to w tym Srodowisku powstata Theologia Plato-
nica de immortalitate animorum Ficina i ze to ta epoka, w dziesie¢ lat
po Dialogu Adama z Bochynia, przynies¢ miata De immortalitate animae
Pomponazziego, podczas gdy wczesniejsi mysliciele Quattrocenta mniej chetnie
zapuszczali sie w spekulacje na temat nieSmiertelnoscil00. Od strony pol-

y7 Stusznie zwraca uwage na watek wolnosci cztowieka, jako pochodzacy od Pica.
L. Szczucki, op. cit. (zob. przyp. 96), s. 59. przyp. 7. Watek ten jednak pozostat nie
rozwiniety, podczas gdy réwna co najmniej range z nim ma. a przejawia sie w calym
tekécie Adama z Bochynia. pewnen biologizm. tak znamienny dla Encomium medicinae i Apo-
logia. in qua de medicina, astrologia, vita mundi atque praeterea de magis Christum salutan-
tibus agitur Ficina podobnie jak on filozofa i lekarza. Przypuszczenie o studiach medycznych
Adama we Wtoszech wysungt H. Barycz w jego biogramie w Polskim stowniku biogra-
fiezmytej.. 1. s. 20— 21-

98 Hipoteze o studiach Jana z Ludziska we Wtoszech wysunat prof. H. Barycz.

99 Tym wtasnie Rozmowy pretendentdw przypominaja — najpewniej zupeinie przypadkowo —
Quodlibetum statuum humanorum Jakuba z Paradyza. Zob. przyp. 3.

Ofh Zob. Filosofi italiani del Quattrocento, a cura di E. Garin, Firenze 1942, Introduzione,
s. 37— 39.
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skiego kontekstu doktrynalnego rzecz wyglada tez nieco podobnie. Dwaj
omoAwieni mysliciele z pierwszej potowy stulecia nie pomijajg, rzecz jasna,
zagadnienia posmiertnych loséw cztowieka, ale nie czynig z nich w swoich
traktatach etycznych watku pierwszoplanowego. Pawet z Worczyna interesuje
sie filozoficzng zasadnosScig tezy o nieSmiertelno$ci duszy indywidualnej
bardziej w aspekcie spekulatywnej i przyrodniczej antropologii z De anima
Arystotelesa czy dla wyprecyzowania teologicznych senséw réznych rodzajow
szczescia, mniej natomiast podkresla przyczynowo-skutkowy zwigzek posz-
czeg6lnych rodzajow zycia na ziemi z nieSmiertelnoscia, dla ktorej zreszta
rezerwuje raczej pewnos¢ wiary niz pewnos$¢ filozoficzngl0l Jan z Ludziska
przeciwnie, akcentuje ten zwigzek w sposéb, ktéry mozna nazwac natu-
ralistycznym, ale swej tezy, ze aktywno$¢ za zycia, a zwlaszcza jej skutki
w postaci ,,dziet znamienitych” wystugujg posmiertng nieSmiertelno$é, szerzej
nie rozwija 102. U Adama z Bochynia zwigzek ten urasta do tezy i pierwszo-
planowej, i jednoznacznej, cho¢ nie catkiem w szczegGtach jasnej. Jedno
jest catkowicie pewne: teza ta bardziej akcentuje to, ze cztowiek jest czastka
i uczestnikiem natury, niz jego wolno$¢, ktéra go od tej natury czyni
odrebnym i ktdra jest zasadg jego aktywnosci. Stan matzenski — twierdzi
Adam z Bochynia — zapewnia nieSmiertelno$¢ (dopowiedzmy : catego czio-
wieka, z duszg i ciatem), bo utrzymuje trwato$¢ gatunku. Dusza, ktdra
dostata sie do ciatla z nieba, wraca do swojej ojczyzny, ale nie jest juz,
jak sie zdaje, po tym powrocie tozsama z osobowoscig cztowieka, ktérego
duszg byta w ciele na ziemil03. Prokreacja wiec, w ten spos6b uniesmier-
telniajgca, jest gtdbwng przyczyng chwaly stanu maitzenskiego, jego wyzszosci
nad innymi stanami. | tym wilasnie argumentem, zaprezentowanym na samym
poczatku dialogu, symboliczny stan malzenski rozbraja argumenty afirmu-
jacego po platoAsku sprawe nieSmiertelnosci stanu kaptarniskiegol04. Nie
jest to wprawdzie tytut do chwaly stanu matzenskiego jedyny. W toku dyspu-
ty pojawiajg sie zaréwno akcenty moralistyczne. tacznie ze znanym dobrze

101 Zob. Rebeta, op. cit., s. 172— 175.

102 loannis dc Ludziska Orationes 95 182— 183.

103 Lowiczanina Rozmowy pretendentéw. s. 209: ,Si vobis, o terreni, mortalis non esset
coniuncta vita, diis caeli prope pares fuissetis”; ibidem, s. 300: .[..] si me hominem scio,
scio me, ex homine mortali editum, morturum”; ibidem, s. 305: ,,Si animae nostrae in hori-
zonte caeli opificis gratia editae sint ad hancque corporum delatae molem, qua gravata et
iam tamquam sede inaccommodata quum ab illa sustentari non possint, divortium fieri
necessarium est et ita quadam lege naturae ad nativam Olympi reditura<s> re[lilgionem”
(poprawiam religionem na regionem a zamiast proponowanego przez Rubezynskiego rediturae
daje paralelny do divortium acc. redituras).

04 Lowiczanina Rozmowy prentendentéw. s. 308: ,.[..] divina rerum naturae contem-
platione praemonitus statum maritalem mihi digniorem pro hac vita delegi, qui vere
virtutem comitatur naturae, similem sibi producendo. Naturalissimum hoc opus Platonicae
et Aristotelicae leges fatidixerunt. quo continua deinde genesi mundus aeternitatem sibi
usurpat et obtinet. Hac ego successionis immortalis aemulatione, nec alio coactus respectu,
conubio vivo stabili et bona uxoris virtute statum observo coniugalem. editurus immorta-
litatem successione feturarum [...]".



48 JULIUSZ DOMANSKI

z Oratio Pica motywem absolutnej wolnosci duchowej cztowieka, jego onto-
logicznego niezdeterminowania i wskutek tego nieograniczonych mozliwosci
ksztatltowania siebie — a wiec to, co stanowi istotng tre$¢ przez Srodowisko
florenckie zmodyfikowanego humanistycznego praktycyzmu interiorystycz-
nego — jak i motyw tworczosci przeksztatcajagcej nature i tworzacej artefak-
ty, a wiec gtébwna idea praktycyzmu eksteriorystycznego 1()5. Wszystko to
jednak nie wydaje sie odgrywac¢ roli ani w podsumowujagcym swoja
wyzszo$¢ przemoOwieniu stanu malzenskiego, ani w zamykajgcym Dialog
werdykcie Merkurego, przyznajgcego stanowi matzeniskiemu palme zwycie-
stwa 106.

Z punktu widzenia interesujgcej nas dychotomii aktywnosci i kontem-
placji — dychotomii, dodajmy to od razu, stabo w Dialogu zarysowanej —
znamienne jest przede wszystkim, ze z czterech abstrakcyjnych uczestnikow
dyskusji, to jest stanu matzenskiego, stanu kaptanskiego, stanu bezzennego
i stanu zakonnego, wyraznym przedstawicielem kontemplacji jest tylko
ten ostatnil)7. Wyglada na to, ze pozostate trzy stany reprezentuja,
kazdy na swoj sposéb, zycie czynne. Nie zostalo to co prawda nigdzie
powiedziane wyraznie, a nawet, kiedy w pewnym miejscu stan matzenski przy-
pomina stanowi kaptanskiemu o tym, ze wazniejsze niz pouczenia moralne sg
moralne czyny, sadzi¢ mozna, ze to zycie aktywne przypomina zyciu
kontemplacyjnemu swoje nad nim przewagilO8 Jest to jednak — podobnie
jak inne tego rodzaju uwagi, o Kktérych wspomniatem wyzej — watek,
ktéry nie zostat nalezycie wykorzystany w gtéwnym nurcie dyskusji o
nieSmiertelnosci. Jesli zatem zycie kontemplacyjne nie przystuguje ani stanowi
matzenskiemu, ani duchownemu, ani bezzennemu, ktéry reprezentujg w duzej
mierze filozofowie 18, to wolno moze stad wnosi¢, ze dla Adama z Bo-
chynia zakres pojecia kontemplacji po prostu ulegt zaciesnieniu do kon-
templacji uprawianej w zakonach i pojecie to przestato juz funkcjonowac

105 Ibidem, s. 313: ,Arbitrium praeter vires aliorum viventium adiecit, quo hominem

conditor primus aliqua ex parte sibi aequalem voluit”; ibidem, s. 318: ,Nemini perinde
prodesse possis, nisi exemplo virtutum, ut alii prosunt”; ibidem, s. 323: ,.[...] meus caelibatus
[..] qui moriturum me facile natura reddat, bonis facinoribus immortalem”; ibidem, s. 327:

,Non demireris, Mercuri, [..] huius aevi ingenia, quae in diem adolescunt aevo crescente,
tametsi visa quondam fuerint rudia et indigesta, quum nondum insignes artes incitatae essent,
quando tantum legibus naturae imbuta erant, et tune ferarum consuetudine familiari mortales
propevixere et acerbas mariscas glandemque crudam cum bestiis unam escam habuerunt. Nunc
autem emersere artes, quae ingenia elimatiora et dissertiora mortalium reddidere [...]".

106 Ibidem, s. 312— 313 (kwestia Status Coniugalis); s. 326— 327 (wyrok Merkurego).

107 lbidem, s. 325: ,Haec via non vulgaris [..] ad immortalitatis limina, quam hic
contemplativa vita religiosa parit”.

108 Ibidem, s. 304. gdzie na stwierdzenie Status Sacer: ,Nemo haec humana scelera
«melius> quam sacri ordinis divina dogmata emendare et reducere aptius possunt” [sic].
Status Coniugalis odpowiada; ™Quid praestantius putas, hercle, an quod doceat quispiam,
an quod faciat?”

109 lbidem, s. 324: ,[..] cur hic status ab ordine recte vivendi per te tamquam
delirans exclusus sit, in quo et maximi philosophorum non dedignati bona ratione vivere".
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w owym znaczeniu szerokim, identycznym <z calg filozofia teoretyczng
i teologig spekulatywng. co mozna jeszcze stwierdzi¢ u Coluccia Salutatiego,
a i po nim jeszcze diugo w pietnastowiecznym humanizmie witoskim 110.
Jesli tak, to trzeba zauwazy¢ rowniez, ze takie zacie$nienie sensu kontem-
placji nie jest na gruncie polskim niczym nowym ani osobliwym. W obu
omowionych wyzej przyktadach mieliSmy, mutatis mutandis, do czynienia
z czym$ niemal identycznym. Znaczacy jest zwiaszcza sposob wyznaczenia
zakresu aktywnosci, czyli tego, co stanowi tres¢ pojecia ,zycie aktywne”,
u Jana z Ludziska, gdzie, jakeSmy to stwierdzili powyzej, zawiera ono
w sobie réwniez catg bez reszty dziatalno$¢ intelektualng cztowieka. Cho¢
wiec zycie kontemplacyjne nie zostato przez Jana z Ludziska uznane za
domene tylko stanu zakonnego, jak u Pawla z Worczyna i u Adama
z Bochynia, dychotomia i u niego rysuje sie nie inaczej niz w omawia-
nym teraz Dialogu. MielibySmy zatem do czynienia z charakterystyczng
delimitacjg obu rodzajow zycia na przestrzeni catego niemal stulecia, odmienng
zarobwno od arystotelesowskiej, jak od klasycznej scholastycznej, jak tez
wreszcie od najbardziej rozpowszechnionej humanistycznejl1l.

Trzej omdwieni autorzy zdaja sie Swiadczyé, ze problematyka filozoficzna
zycia aktywnego i zycia kontemplacyjnego odznacza sie w Polsce XV w.
pewng swoistoscig. Problematyka ta dochodzi do gtosu w kontekstach he-
terogenicznych. ale w ich obrebie rysuje sie jako wyrazna i jednoznaczna
tendencja doktrynalna. Cechuje jg praktycyzm czy aktywizm, skionny
do wiaczania w pojecie zycia aktywnego znacznie wiekszych obszarow
czynnosci specyficznie ludzkich, niz to czynita za Arystotelesem scho-
lastyka klasyczna. Pod wplywem humanizmu za domene 2zycia czynnego
uznana zostata wszelka dziatalno$¢ intelektualna, zwlaszcza za$ studium
nauk wyzwolonych, a zatem i filozofii. W obliczu tak szeroko rozumia-
nej aktywnosci zakres zycia kontemplacyjnego skurczyt sie do zycia za-
konnego. poddanego Scistym regutom i uwazanego za bezczynne. Ten
z gruntu falszywy — jesli idzie o ducha i reguly wiekszosci dwczesnych
zakonow — poglad wywodzi sie. jak sie zdaje, rdwniez z heterogenicznej
w stosunku do problematyki zycia aktywnego i zycia kontemplacyjnego
niecheci do zakonéw zebrzacych, powstatej w wyniku negatywnego zjawiska
spotecznego, jakim byto uprawiane przez mendykantéw zebractwo. Ono
za$ z kolei byto tylko jednym z aspektow powszechnego zjawiska zeSwiec-
czenia Kosciota, zwalczanego przez pietnastowieczne sobory. Zgodnosc
w szczegOlnie namietnym potepieniu tych zjawisk spotecznych pomiedzy
takimi autorami, jak Jan z Ludziska. Jan Ostrordg i Grzegorz z Sanoka (w re-

110 Zob. Domanski. Metafilozoficzne aspekty disputa delle arti, s. 21—22.
m Zob. S. Swiezawski. op. cit.. t. 1i 2. wedle indeksu.
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lacji Kallimacha) jest moze dowodem ze byly to w Polsce zjawiska o skali
znacznej i dotkliwe. Reakcja jednak przeciw nim nie wyrazitaby sie za-
pewne u Jana z Ludziska w kategoriach ufilozoficznionych, gdyby, po
pierwsze, nie zbiegta sie z tendencjg koncyliarystyczng, a wiec demokratyczna
i spoteczng, w polskim Kosciele w latach soboru bazylejskiego. po wtére,
gdyby nie padia na ten szczegllny grunt praktycystyczny, jaki stworzyta
mysl spoteczna pierwszych mistrzéw Uniwersytetu Jagiellonskiego, zwilaszcza
za$ Stanistawa ze Skarbimierza i Pawla Wilodkowica. Na tym podtozu
analogiczne tendencje wczesnego humanizmu Quattrocenta zaowocowaty w
pierwszej potowie stulecia u Jana z Ludziska, a potem tez, rozwiniete
i zmodyfikowane przez neoplatonikéw florenckich, znalazty grunt podatny
u myslicieli polskich poczatku XVI w., ktérych jednym z najwczes$niejszych
przedstawicieli zajeliSmy sie tutaj.

Ro6zni natomiast mys$l polskg XV w od przewazajgcych w humanizmie
Quattrocenta sposobdw dyskutowania tej problematyki to, ze wystepuje
ona zawsze w kontekstach heterogenicznych, ze. innymi stowy, nie ma
wtedy w Polsce ani analogicznych do wioskich ,dysput o sztukach”, ani
osobnych traktatow — nawet pisanych more scholastico— ,,0 zyciu aktywnym
i zyciu kontemplacyjnym”. Znamienne jest réwniez, ze problematyka nie
rysuje sie tak antynomicznie, jak w owych traktatach humanistycznych
na terenie Wiloch. Przewaza tendencja badZz do godzenia obu rodzajéw
zycia w gorujgcym nad nimi zyciu mieszanym, aktywno-kontemplacyjnym
(tak Pawel z Worczyna), badz do przezwyciezania antynomii za pomocg
wiaczenia w pojecie zycia aktywnego réwniez czysto intelektualnej i trady-
cyjnie ,teoretycznej” dziatalnosci cztowieka (tak Jan z Ludziska). Ten ostatni
zabieg — na réwni z naturalistycznym uzasadnieniem gloryfikacji aktyw-
nosci — wolno uwaza¢ za element w zakresie tej problematyki najbardziej
»humanistyczny” i najbardziej nowoczesny.

La vie contemplative, la vie active et le travail intellectuel dans les écrits
des maitres cracoviens

L’article analyse les textes de fois auteurs polonais: le scolastique buridaniste Pawet
de Worczyn (son commentaire a fEthique a Nicomaque d'Aristote, de 1424) et deux
médecins humanistes: Jan de Ludzisko (ses discours universitaires des années quarante du
XVe siécle) et Adam de Bochyn (sc)n dialogue philosophique sur I'immortalité, de 1507).
Chez tous ces auteurs se manifeste la tendance a revaloriser et glorifier Il’activité et le
travail. Si cependant Pawel de Worczyn exprime son option pour la vie active dans les
catégories de la philosophie pratique d’Aristote les deux médecins humanistes, en revanche,
ont leur propre topique de I'¢loge de |I’activité, non aristotélicienne ni scolastique. sans
pour autant renoncer aux catégories philosophiques et éthiques. Se déclarant pour l'activité
et le travail en tant que valeurs sociales. Jan de Ludzisko semble y inclure, en tant
que catégorie particuliere, les études universitaires et l'oeuvre intellectuelle, notamment lit-
téraire. traditionnellement traitée, d’aprés les anciens, comme Zlotium, ou, selon la tradition
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médiévale, comme un domaine de la contemplation. Chez Adam de Bochyn, qui glorifie
le mariage et la procréation comme I'unique forme de Il'immortalité, le représentant non
équivoque de la vie contemplative, parmi les quatre états qui interviennent dans le dialogue —
conjugal, ecclésiastique, célibataire (ou entrent les intellectuels laics ainsi que les philosophes
de I’Antiquité) et monacal — est uniquement ce dernier. Ainsi les deux textes des humanis-
tes polonais témoignent, semble-t-il. du déplacement de la création et du travail intellectuel
dans le systéeme traditionnellement dichotomique de la théorie et de la praxis.





