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Zbawienie w rozumie — dylematy i aporie
siedemnastowiecznego racjonalizmu

Artykul jest poswiccony analizie procesu, ktory dokonat si¢ w filozofii europejskiej
u schytku Odrodzenia i W polowie siedemnastego stulecia stwarzajac podstawy rozwoju
mys$li nowozytnej. Poczatkiem tego procesu bylo zalamanie si¢ antropologicznego
i epistemologicznego optymizmu wczesnego renesansu na rzecz: 1) pesymistycznej oceny
natury ludzkiej, 2) sceptycznej negacji wartosci ludzkiego poznania, 3 ) zakwestionowania
pewnosci religijnych wobec poglebiajacego sie, takze w wyniku reformacji, pluralizmu
religijnego, 4) zakwestionowania uznawanych poprzednio podstaw porzadku moralnego
oraz 5) tadu spotecznego. Celem artykutu jest wykazanie, ze wiek XVII podjat probe prze-
zwycigzenia tych tendencji za posrednictwem odnalezienia w rozumie ludzkim podstawy
powszechnej jednosci i harmonijnego porzadku. Poszukiwanie zbawienia w rozumie sta-
nowito swoiste antidotum na chaos zmiennej i irracjonalnej rzeczywistosci teoretycznej
i spotecznej. Efektem stanie si¢: 1) ugruntowanie skrajnie racjonalistycznej koncepcji
cztowieka pojmowanego jako ens rationale, 2) zainicjowana przez Descartesa dominacja
skrajnego racjonalizmu w sferze poznania, 3) narodziny, za sprawa Herberta z Cherbury,
deizmu i ,,naturalnej religii” zgodnej z wymogami rozumu, 4) wydedukowany more geo-
metrico z pojecia natury i substancji uniwersalny system etyczny Spinozy oraz wyprowa-
dzony z racjonalnej natury cztowieka na zasadzie umowy spotecznej rownie racjonalny
porzadek polityczny. Jednakze w kazdej ztych dziedzin owo poszukiwanie zbawienia
W rozumie okaze si¢ teoretycznie bezsilne wobec rzeczywistej ztozonosci zjawisk, jakie
skrajny racjonalizm usitowat porzadkowa¢. Koncepcja cztowiek pojmowanego jako ens
rationale okaze si¢ mozliwa tylko za cene degradacji uczu¢, aprioryczna epistemologia zo-
stanie skazana na konstruowanie innych niz empiryczna rzeczywistosci, teologia naturalna
bedzie catkowicie bezsilna wobec bogactwa form zycia religijnego, uniwersalny i absolutny
system etyczny wymaga deprecjacji roznorodnosci ludzkich celow, za$ teoria umowy spo-
tecznej zakwestionowania spotecznego i historycznego charakteru cztowieka. I wiasnie te
konsekwencje i trudnosci siedemnastowiecznego racjonalizmu stang si¢ punktem wyjscia
pozniejszej mysli filozoficznej, zwlaszcza zas filozofii Hume,a, Vica, Kanta oraz Hegla.
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polityka

»Jak doskonatym tworem jest czlowiek! Jak wielkim przez rozum! Jak
niewyczerpanym w swych zdolno$ciach! Jak szlachetnym postawg 1 w porusze-
niach! Czynami podobnym do aniota, poj¢tnoscia zblizonym do bostwa! Ozdoba



on i zaszczytem $wiata™'. Mozna by sadzi¢, ze te eksklamacje na temat wielkosci

cztowieka i jego umystu pochodzg z pism humanistow wczesnego Renesansu —
takich jak Manettiego De excelentia et dignitate hominis lub z dziet platonikow
florentynfskich, takich jak — Marcilio Ficino czy Pico della Mirandola? — wieszczg-
cych za Platonem wielkos$¢ ludzkiego rozumu i spetnianie si¢ cztowieczenstwa w
jego funkcji poznawczej, cho¢ tym razem, zgodnie z duchem epoki i wbrew Plato-
nowi, zwracajacej si¢ bezposrednio ku samemu $wiatu, ku przyrodzie, jako jedy-
nemu przedmiotowi godnemu poznania. A jednak te eksklamacje, tak typowe dla
mysli wezesnego Odrodzenia, stanowig juz tylko najokrutniejsze szyderstwo z jego
ideatow. Sa to bowiem stowa Hamleta, oszalatego w obliczu podejrzen, ze oto
cztowiek cztowiekowi — brat bratu — uczyni¢ moze takg rzecz...

Ta radykalna odmienno$¢ w osadzie cztowieka stanowi zarazem jedynie
drobne — acz wymowne — $wiadectwo dramatycznego procesu charakteryzujacego
dzieje filozofii i catej kultury umystowej na progu ery nowozytnej. Gdyby za jej
poczatki przyja¢ rozkwit mieszczanskich republik we Wtoszech z Wenecja i Flo-
rencjg na czele, narodziny renesansowego humanizmu oraz fascynacji doczesnymi
celami osiggalnymi za sprawg aktywnosci ludzkiej, mozna by stwierdzié, ze okres
ten charakteryzuje si¢ optymizmem obejmujacym kilka roznych ptaszczyzn, takich
jak poznawcze mozliwosci ludzkiego umystu, zdolnos¢ cztowieka jako istoty obda-
rzonej rozumem i wolng wola do moralnego doskonalenia si¢ i wresz- cie mozli-
wos¢ tworzenia na miarg ludzkich potrzeb wtasnego srodowiska kulturowego. To
o cztowieku jako tworcy, wyrazajac ducha swojej epoki, pisal Manetti, iz ,,jest on
czyms tak potgznym, ze wszystko, co powstato w §wiecie po pierwszym i jeszcze
niedostatecznie wykonczonym stworzeniu $wiata wydaje si¢ przez nas wynalezio-
ne, uczynione i wykonczone dzigki niezwyklej, tworczej potedze umystu ludz-
kiego™®.

A jednak 6w przenikajacy wczesny Renesans optymizm co do racjonalnej
natury cztowieka i wartosci jego praktycznych dokonan nie przetrwat proby czasu.
Juz u schytku XVI stulecia zdecydowang dominacj¢ uzyska nastawienie skrajnie
pesymistyczne, zarowno wobec samego cztowieka, jak i w odniesieniu do mozli-
wosci ludzkiego rozumu. W §wiadomosci zbiorowej poczucie lgku i zagrozenia
wyrazalo si¢ w powszechnej praktyce $cigania i palenia czarownic. W $wiecie pro-
testanckim idea upadku cztowieka ulegla reanimacji za sprawa znaczenia, jakie
mys$] Lutra 1 Kalwina przypisata grzechowi pierworodnemu oraz majacej stad wy-
nika¢ deprawacji ludzkiej natury. Z kolei na poziomie ekspresji artystycznej po-
dobne zatamanie si¢ optymistycznej koncepcji cztowieka wyrazito si¢ w dzietach
Piotra Breugla, w ktorych obrazem kondycji ludzkiej jest Parabola niewidomych —

L 'W. Szekspir, Hamlet, 1I.2, ttum. J. Paszkowski, PIW, Warszawa 1971.

2 Na ziemi nie ma nic wigkszego nad cztowieka, a w cztowieku nic wigkszego,
niz jego umyst i dusza” Cyt. za: J. Delumeau, Grzech i strach. Poczucie winy w kulturze
Zachodu X111 — XVHI w., Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa 1994, s. 233.

3 Cyt. za: B. Suchodolski. Narodziny nowozytnej filozofii cztowieka, PWN, War-
szawa 1963, s. 180.
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pochod dazacych gdzie$ bez celu i przewracajacych sie Slepcoéw, zas Radosny po-
chod ku szubienicy wydaje si¢ by¢, tak jak przytoczona poprzednio eksklamacja
Hamleta, szyderstwem z wczesnorenesansowego antropologicznego optymizmu.
Podobnie jak daleka od tego optymizmu byla wizja cztowicka zawarta w Il princi-
pe Machiavellego, zgodnie z ktorg, skoro to ,,zte sktonnos$ci w ludziach gorujg™,
utomno$¢ natury cztowieka jako istoty dgzacej zawsze do wlasnego, egoistycznego
dobra, wymaga od wladcy kierowania si¢ zasada, ze cel, jakim jest dobro panstwa,
uswicca wszelkie $rodki. I wreszcie w miejsce optymizmu epistemologicznego
opierajacego si¢ na zaufaniu do poznawczej mocy rozumu, na przelomie stuleci
ugruntowal si¢ wszechogarniajacy sceptycyzm. Jak bowiem twierdzil Montaigne,
tylko to ,,mozna przyjac¢ z wielka prawda, iz co do zadnej rzeczy, [ ...] najlepsi, na-
juczensi, najmadrzejsi, nie s3 w zgodzie™, za$ umyst ludzki nie dostarcza niczego,
"procz jeno mglistego pozoru i cienia i niepewnych a wattych rojen”.

Przetom XVI i XVII wieku charakteryzuje si¢ zatamaniem podstaw wszel-
kich dotychczasowych pewnosci i idagcym za tym wszechogarniajacym chaosem. Z
jednej strony zatamat si¢ juz, albo byl w trakcie zalamywania sie, tradycyjny,
ugruntowany na schemacie hierarchicznym porzadek spoleczny, z drugiej za$ stro-
ny jeszcze nie uksztattowatl si¢ w petni porzadek spoteczny nowy, przyjmujacy w
miejsce tradycyjnej hierarchii autonomie¢ jednostki i jej podmiotowos¢ na drodze
realizacji wlasnych celow, a juz wlasnie owa autonomia dziatan jednostkowych
kierowanych interesem wtasnym ujawni swoj konfliktogenny w zyciu zbiorowym
charakter, przeksztatcajac je w pole wzajemnej rywalizacji i walki. Wyrazi si¢ to i
W rzeczywistych konfliktach spotecznych towarzyszacych wojnom religijnym, w
ogolnych formutach teoretycznych (Hobbes) oraz werbalizacjach artystycznych (na
przyktad u Szekspira w sztuce Troilus i Kresyda). Rezultatem tego bedzie zala-
manie si¢ podstaw moralnych ufundowanych kiedy$ na zasadzie uniwersalnosci
jednej i jedynej religii oraz na podstawie bliskiego humanistom Renesansu intelek-
tualizmu etycznego.

Kolejne obszary owego poczucia chaosu jako efektu zalamania si¢ wszel-
kich dawniejszych pewnosci byty nastepujace. Po pierwsze, spluralizowane wraz z
rozwojem protestantyzmu, petne konfliktow i wojen, przeniknigte wzajemnymi
nienawisciami, zycie religijne, w ktérym w miejsce jednej ujawnila si¢ wielos¢
konkurujgcych ze soba prawd absolutnych, podlegajacych ponadto dodatkowej
relatywizacji z chwila, gdy zaczeto dostrzega¢ ich kulturowo-geograficzne uwa-
runkowania — to mianowicie, ze ,,[...] w ostatecznej konsekwencji wierzymy tak a
nie inaczej, bo Zyjemy na tym brzegu rzeki”’. Po drugie, byl to kres matego

4 N. Machiavelli, Ksigze, thum. K. Grzybowski, [w:] tenze, Ksigze. Rozwazania
nad pierwszym dziesigcioksiggiem Historii Rzymu Liviusza, Unia Wydawnicza ,,Verum”,
Warszawa 1993, s. 101.

5 M. Montaigne, Préby, thum. T. Zelefski (Boy), t. II, PWN, Warszawa 1957, s.
393.

6 Tamze, s. 356.

" Tamze, . 142.



Wszechs§wiata z Ziemig — ojczyzng czlowieka, najwyzszym celem wszelkiego
stworzenia — w centrum, wokot ktorego doskonatym kulistym ruchem obracaja si¢
sfery niebieskie. W $lad za tym dokona si¢ peryferyzacja zamieszkalej przez czto-
wieka planety, otwierajac wizj¢ nieskonczonego Universum i wraz z tym poczucie
pustki otaczajacej cztowieka i bezsensu ludzkiego istnienia. ,,Sama ta my$l — pisat
Kepler z mysla o nieskonczonosci Wszech§wiata — niesie ze soba [...] ukryta gro-
zg: cztowiek jest wedrowcem w tym niezmierzonym ogromie, ktorego pozbawiono
granic i $rodka, a tym samym wszelkich okreslonych miejsc™®. Bedzie to zreszty
p6zniej zrodtem metafizycznej rozpaczy Pascala. Nieco za§ wezesniej nie astronom
wprawdzie, lecz poeta, John Donne, biadal, ze nowa nauka poddata wszystko w
watpliwos¢, tak dalece, az w koncu to, co ongi$ bylo pewne i niezmienne, roz-
padio si¢ w szczatki burzac wszelki porzadek — ,,all (is) in peeces, all coherence
gone, all just supply and all Relation™®.

Wszystkie te okolicznos$ci uzasadniaty poczucie zagrozenia wyrazajace si¢
w liscie Mersenne’a gdy w 1644 r. pisat do jednego ze swoich korespondentow:
,»Nasz wiek jest ojcem powszechnego przewrotu Co pan sadzi o tych przewrotach?
Czy nie daja nam przedsmaku konca $wiata?’'?, czy tez diagnoze Szekspira wto-
zong w usta Hamleta, Ze oto ,,$wiat wyszedt z formy™*%.

W ten jednak sposob mysl siedemnastowieczna staneta przed szczegolnym,
po czgéci niemozliwym juz do pelnej realizacji, wyzwaniem odbudowania tego
wszystkiego, co ulegto erozji w minionym stuleciu, a wigc przed zadaniem ocale-
nia bezwzglednej warto$ci poznania, powszechnej obowigzywalnosci norm moral-
nych, uniwersalnego charakteru prawd religijnych oraz zgodnego ze wspdolnym
interesem porzadku politycznego i spotecznego. I wiek siedemnasty wyzwanie to
podjat, probujac odnalezé nowy fundament pewnosci i porzadku we wszystkich
jego mozliwych wymiarach w przedefiniowanym na nowo rozumie ludzkim. W ten
sposob rozumowi zostala przypisana szczegolna rola, w gruncie rzeczy niemal so-
teriologiczna, bo majaca nies$¢ za soba zbawienie od wszelkiego mozliwego i nie-
mozliwego zta: od bledu i niepewnosci w poznaniu, od uwiktania powinnosci mo-
ralnych w sfere partykularnych egoistycznych interesow, od rodzacych nietole-
rancje¢ 1 wzajemne przesladowania réznic religijnych i wreszcie wyzwolenie od
nietadu spotecznego.

Odkrycie takiej perspektywy przed rozumem byto konsekwencja fascyna-
¢ji XVII wieku pewno$cig poznania wtasciwg geometrii i arytmetyce. Wprawdzie
juz Galileusz w przekonaniu, ze ,,prawdy, ktéore nam przynosza dowody matema-

8J. Kepler, cyt. za: A. Koyre, Od zamknietego Swiata do nieskonczonego Wszech-
sSwiata, tum. O. i W. Kubinscy, Stowo/ obraz terytoria, Gdansk 1998, s. 42.

9 J. Donne, An Anatomy of the World, [w:] The Works of Johne Donne, with an In-
troduction and Bibliography, Wordsworth Poetry Library, Ware 1994, s. 117.

0 p, Rossi, Filozofowie i maszyny, (1400-1700), ttum. A. Kreisberg, PWN, War-
szawa 1978, s. 85.

11'W, Szekspir, Hamlet, 1. 5, wyd. cyt.
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tyczne, s3 takie same, jakie zna madro$¢ boza”'? i ze ksiega przyrody pisana jest
jezykiem matematyki, ktorego znakami sg liczby i figury geometryczne, zapoczat-
kowat nowa metod¢ badan w zakresie fizyki, ale u niego matematyka byla jeszcze
tylko narzgdziem analizy i uogoélniania danych empirycznych. Dopiero Descartes
dostrzegt w niej, $cislej zas§ we wlasciwym jej sposobie argumentacji, jedyne moz-
liwe narzedzie przezwycig¢zenia sceptycyzmu i relatywizmu poznawczego. Wyma-
galo to jednakze radykalnego oderwania rozumu od sfery niepewnych ze swej na-
tury doznan zmystowych i wyprowadzenia pewnosci poznania z samej formalnej
struktury wnioskowania dedukcyjnego. Skoro do$wiadczenie zostato rozpoznane
jako zrédto niepewnosci, pozostawatl juz tylko sam rozum oczyszczony ze wszel-
kich tresci poznawczych i ograniczony do $wiadomosci wlasnego myslenia jako
jedyna mozliwa podstawa pewnosci. ,,Spostrzegiszy — wyznaje Descartes — ze ta
prawda mysle wigc jestem byta tak niezachwiana i pewna, ze wszelkie najbardziej
dziwaczne przypuszczenia sceptykow nie zdotaty jej zachwiaé, uznatem bez obawy
bledu, ze moge ja przyjac jako pierwszg zasadg filozofii, ktorej poszukiwatem™®3,
Uzyskana tg droga podstawa formalnej i przedmiotowej wiarogodnos$ci
poznania, w potaczeniu z przekonaniem, ,,ze ci, ktorzy szukaja prostej drogi do
prawdy, nie powinni zajmowa¢ si¢ zadnym przedmiotem, o, ktorym nie mogliby
mie¢ pewnosci rownej dowodom arytmetycznym i geometrycznym”**, mimo no-
wych klopotow teoretycznych, ktorych perspektywe otwierata i o ktorych bedzie
jeszcze mowa oddzielnie, wyznaczala w siedemnastym stuleciu gtowny — cho¢ nie
jedyny®® — sposob przezwyciezenia sceptycyzmu i rehabilitacji wiedzy, ale rehabi-
litacji pod warunkiem, ze jest ona uzyskiwana wylacznie more geometrico. Nawet
Pascal, ograniczajac wiedz¢ do tego tylko, co moze by¢ przedmiotem dowodu i
odnajdujac w wierze najgltebsze i jedyne podstawy pewnosci dla tego, czego rozum
nie moze rozstrzygnac, a wigc pewnosci istnienia Boga, i duszy niesmiertelnej, w
tej wlasnie metodzie widzi ideat poznania naukowego®®. 1 chociaz pordzni go z
Descartesem przedsiewzieta przez autora Medytacji proba rozszerzenia uprawnien
rozumu do rozstrzygania takze fundamentalnych pytan teologii, to przeciez tylko
poddana prawom logiki mysl racjonalna, cho¢ tylko dzialajac w jej dostgpnych

12 Galileo Galilei, Dialog o dwu najwazniejszych uktadach $wiata: Ptolemeuszo-
wym i Kopernikowym, thum. E. Ligocki przy wspoétudziale K. Giustiniani-Kepinskiej PWN,
Warszawa 1953, s. 110.

13 R. Descartes, Rozprawa o metodzie wilasciwego kierowania rozumem i poszuki-
wania prawdy w naukach, ttum,. W. Wojciechowska, PWN, Warszawa 1981, s. 38.

14 Tenze, Prawidta kierowania umystem, thum. L. Chmaj, PWN, Warszawa 1958,
s. 9.

15 Odmienng droge uprawomocnienia wiedzy, wyrazajaca sic w przekonaniu, Ze
warto$¢ jej polega ostatecznie na skutecznosci w sferze praktycznego w oparciu o nig dzia-
tania, zaproponuje F. Bacon, ale, poza waskim krggiem Royal Society of London, nie zo-
stanie on podjety przez mysl siedemnastego wieku, stajac si¢ dopiero po stuleciu jedng z
najistotniejszych podstaw francuskiego zwtaszcza O$wiecenia.

18 Por. B . Pascal, O geometrycznym sposobie myslenia, [w:] tenze, Rozprawy i li-
sty, thum. T. Zele$nki (Boy), Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa 1962, s. 116-117.
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granicach wlasciwych poznaniu naukowemu, jest w stanie przezwyciezy¢ ow za-
met charakteryzujacy dotychczasowy stan wiedzy. Przy catej radykalnej odmien-
nosci intencji teoretycznych i sposobu uprawiania filozofii, nie inaczej w gruncie
rzeczy jest pod tym wzgledem w mysli Spinozy. Poszukujac drogi do zrozumienia
$wiata jako jednosci, w ktorej wszystko podlega koniecznym i racjonalnym pra-
wom, tradycyjnym drogom poznania, a wigc wiedzy nabytej z tradycji, czy tez z
zawsze chwiejnego i1 niepewnego do$§wiadczenia, jako jedyna mozliwa perspekty-
we poznania dajacego pewno$¢ absolutng, Spinoza przeciwstawia poznanie, ,,W
ktorym poznaje si¢ rzecz, przez sama jej istote”, a wiec prawdy o niej wyprowadza
si¢ z samego jej pojecia. ,,Jedynie 6w czwarty sposob chwyta adekwatng ideg rze-
czy bez ryzyka bledu, bo ,.idee jasne i proste nie mogg nigdy by¢ fatszywe ',

Zaproponowana przez Descartesa i podjeta przez mys$l Wielkiego Stulecia
proba przezwycigzania poznawczego chaosu na rzecz pewnosci poznania dajacej
si¢ wyprowadzi¢ z samego ludzkiego umystu i rekonstrukcji wiedzy w oparciu o
nowe zasady, miata jednak swoja cene, ktora filozofia bedzie ptaci¢ w takze w na-
stepnych jeszcze stuleciach. Po pierwsze okaze sig, ze umystowi, ktory more geo-
metrico sam z siebie i niezaleznie od wszelkiego doswiadczenia wyprowadza wie-
dze o rzeczywistosci odstania sig, co sta¢ si¢ zresztag musiato, rzeczywistos$¢ zupet-
nie inna niz ta, ktora jest przedmiotem doswiadczenia — dost¢pna jedynie poznaniu
metafizycznemu i zasadniczo odmienna od przyrody. Wytaniat si¢ stad problem —
tu tylko sygnalizowany — jak przejs¢ od pewnosci wiedzy metafizycznej do wiaro-
godnosci przyrodoznawstwa. Dla racjonalistycznej metodologii XVII wieku szansg
jego rozwigzywania stwarzala podlegajaca tatwej matematyzacji mechanistyczna
wizja przyrody. Efektem bedzie dzieto Newtona o istotnym bezposrednio dla tego
problemu tytule — Philosophiae naturalis principia mathematica (1687). Ale ono z
kolei w bez mala sto lat pézniej sprowokuje Kanta do postawienia stynnego pyta-
nia o to, ,,jak jest mozliwe czyste przyrodoznawstwo?” i do odpowiedzi, Ze jest ono
mozliwe dlatego wtasnie, poniewaz nie tworzy ono obrazu obiektywnej rzeczywi-
stosci, lecz jedynie ujawnia aprioryczne dyspozycje poznawcze samego umyshu. Po
drugie za$ rozpoczynajacy si¢ od kartezjanskiego cogito podmiotowy punkt wyj-
$cia pociggnie za sobg problem przejscia od tresci podmiotowych do obiektywnych
stanow rzeczy. Niemoznos$¢ rozstrzygniecia problemu mostu epistemologicznego
rychto juz otworzy glgbsza bodaj niz caty dotychczasowy sceptycyzm perspekty-
we agnostycyzmu.

Uznanie, Ze to rozum jest w stanie przezwyciezy¢ sceptycyzm oraz odbu-
dowa¢ pewno$¢ 1 jedno$¢ poznania, pociagato jednak za soba konsekwencje wy-
kraczajace dalece poza obszar samej tylko epistemologii. Wraz z tym prze-
konaniem powracata platonska jeszcze idea, ze to abstrakcyjne myS$lenie pojete
jako niezalezna od doswiadczenia dyspozycja ludzkiego umyshu stanowi o istocie

17'B. Spinoza, Traktat o uzdrowieniu rozumu, [w:] tenze, Pisma wczesne, thum. L.
Kotakowski, PWN, Warszawa 1969, s. 349.
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czltowieczenstwa, za$ emocje i pozadania, podobnie jak to byto u Platona z dusza
wegetacyjng i popedliwa, cztowieczenstwo degraduja o ile nie sa podporzadkowa-
ne rozumowi. Teza, ze czlowiek jest istota racjonalng pozwalata przezwycigzaé
pesymistyczng wizj¢ natury ludzkiej i zarazem poszukiwaé w rozumie nowej
ptaszczyzny ludzkiej wspdlnoty. To przejscie od racjonalistycznej metodologii kar-
tezjanskiej do refleksji nad cztowiekiem i jego powinnosciami moralnymi najbar-
dziej bezposrednio wyrazi si¢ w mysli Spinozy, gdy w miejsce celéow stricte po-
znawczych, jakie rozumowi wyznaczyt Descartes, postawi przed nim cele zupetnie
nowe. Bo oto tym razem zadaniem rozumu jest prowadzi¢ do dobra i szcze¢$cia:
odpowiedzie¢ na pytanie o to, ,,czy jest co$ takiego, dzigki czemu [...] kiedy to
zdobede, na zawsze mogtbym sie cieszy¢ rado$cig najwyzszg i nieustajgca?"'8. Ro-
zum przezwyci¢za wigc chaos metnego i ciemnego poznania na rzecz wiedzy pew-
nej, odzyskujac racjonalng i konieczng jednos¢ $wiata w formule Deus sive natura,
cho¢ 6w Bog jest Spinozie potrzebny, inaczej niz Descartesowi, przede wszystkim
do przezwycigzenia wewnetrznego chaosu ludzkiego zycia — zarowno zycia indy-
widualnego jak i spotecznego. W jednym i drugim przypadku rozum staje si¢ fun-
damentem wewnetrznego tadu, zasada unicestwiajacej chaos jednosci. W pierw-
szym dlatego, ze wyznacza najwyzszy sens ludzkiego istnienia majacy by¢, w
przekonaniu Spinozy, zarazem warunkiem szcze$cia najwyzszego, a jest nim po-
znanie $wiata jako racjonalnej cato$ci i tego, ze cztowiek tej calosci jest elementem
poddanym jej koniecznym i racjonalnym prawom. Jak pisze Spinoza, na doskona-
leniu umystu ,,polega najwyzsze szczgscie, czyli szczesliwos¢ cztowieka, poniewaz
»ostatecznym celem cztowieka, powodujacego si¢ rozumem, tj. najwyzszym po-
zadaniem, jest to, ktore prowadzi go do pojmowania w sposdb adekwatny samego
siebie i wszystkich rzeczy, mogacych by¢ przedmiotem jego poznania rozumowe-
20”19, tylko takie bowiem poznanie jest podstawg jednosci $wiata i umystu odnaj-
dujacego w rzeczywistosci zgodne z nim samym konieczne prawa, ktdrych rozu-
mienie jest zarazem tozsame z dobrem, bo oto ludzie, ,,0 ile zyja powodujac si¢
rozumem, czynig koniecznie to, co dla natury ludzkiej, a zatem i dla kazdego czto-
wieka koniecznie jest dobre”?. W ten sposob szczegdlna rola jakg XVII wiek
przypisywat rozumowi zmierzajacemu do wiedzy absolutnej wykroczyta poza gra-
nice samego poznania przypisujac mu niemal soteriologiczng role — nie tylko fun-
damentu pewnos$ci przezwyciezajacej chwiejnos¢ doswiadczenia, lecz takze wy-
zwoliciela od zta moralnego i zrédta dobra. Rozum wystepujacy w tej roli wyma-
gal jednak swego przeciwienstwa i odnalazt je w emocjonalnej warstwie psychiki
w przekonaniu, Ze to uczucia sg tym czynnikiem, ktoéry ludzi réznicuje i sprawia,
ze W swoim postgpowaniu powoduja si¢ celami par a nie wspolnym wszystkim
ludziom porzadkiem racjonalnym?'. Emocje zakorzenione sg zawsze W tym, CO

18 Tamze, s. 342.

1 Tenze, Etyka w porzqdku geometrycznym dowiedziona, ttum. 1. Myslicki, prze-
ktad nowo oprac. L. Kotakowski, PWN, Warszawa 1954, s. 323.

2 Tamze, s. 275-276.

21 Por. tamze.
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indywidualne, co wyrdznia jedng jednostke od drugiej. U ich podstaw tkwi ontolo-
giczna odmienno$¢ poszczegolnych jednostek, takze odmiennos¢ celow, ktorymi
si¢ kieruja, nie za$ poczucie ogolnoludzkiej wspodlnoty, ktoéra zbudowaé moze tylko
rozum. Ich zroédtem jest zréznicowanie i dlatego wiasnie ,kazdy afekt ja-
kiejkolwiek jednostki jest odmienny od afektu drugiej jednostki w takiej mierze, w
jakiej istota jednej rozni si¢ od istoty drugiej”?.

Afekty sa wigc w perspektywie skrajnego siedemnastowiecznego racjona-
lizmu nie tylko sprawca wewnetrznego nietadu w §wiadomosci jednostki. Stanowia
one takze podstawowe zrodlo nietadu spolecznego, poniewaz to wilasnie zakorze-
nienie emocji w sferze partykularnych doznan i partykularnych intereso6w jednostki
narzuca w zyciu zbiorowym prymat celow egoistycznych?. W efekcie, w sytuacji
gdy wiekszoscig ludzi wladaja emocje, u ktorych podstaw tkwi interes wiasny,
sprawia to, ze w rzeczywistym zyciu spotecznym ,,ludzie z natury sg zawistni, [...]
ciesza si¢ ze slabosci bliznich, i przeciwnie, smucg si¢ z powodu ich cnoty [...], z
natury sg sklonni do nienawi$ci”?. Jest to w gruncie rzeczy diagnoza zbiezna z
przypomnianym tu juz poprzednio pesymistycznym osadem natury ludzkiej u Ma-
chiavellego i zarazem bliska Hobbesowskiej formule homo homini lupus. | oczywi-
cie, podobnie jak w przypadku wewnetrznego nieladu spowodowanego przez
afekty, takze w odniesieniu do wywotanego przez nie chaosu zycia spotecznego
perspektywe przezwycigzenia go Spinoza znajduje w rozumie.

Racjonalistyczna soteriologia spoteczna ujawnia si¢ w mysli Spinozy w
dwojaki sposob, cho¢ ma w obu przypadkach te same przestanki teoretyczne, pole-
gajace na przekonaniu, ze zycie spoteczne powinno by¢ podporzadkowane wymo-
gom rozumu przezwycig¢zajacym partykularyzm egoistycznych celow jednostko-
wych na rzecz dobra powszechnego. Z pierwszym przypadkiem mamy do czynie-
nia w Spinozjanskiej interpretacji religii jako narzedzia moralnej edukacji niezbed-
nego w stosunku do tych wszystkich, ktérzy nie sa w stanie zrozumie¢ teoretycz-
nych racji moralnego postepowania.

I jeszcze jedng istotng dziedzing dwczesnego chaosu przenikajacego zycie
spoteczne usitlowat przezwyciezy¢ wiek siedemnasty poprzez odwotanie si¢ do ro-
zumu. Idzie o sfere zycia religijnego rozdzieranego w Europie dramatycznymi kon-
fliktami zwlaszcza po zatamaniu si¢ jednosci Kos$ciota Katolickiego i spotego-
wanego ogarniajacg pospotu kraje katolickie i protestanckie obsesjg opg¢tania oraz
zwigzanej z nim masakry tysigcy osob, zwlaszcza kobiet, oskarzonych o obco-
wanie z sitami nieczystymi. Pluralizm religijny, ktory jeszcze u progu Renesansu
Mikotaj z Kuzy usitowal w odniesieniu do trzech wielkich religii mono-
teistycznych (chrze$cijanstwa, judaizmu i islamu) zinterpretowaé¢ jako kon-
sekwencj¢ nieskonczonos$ci atrybutow Boga, a ponad ktore — juz w odniesieniu
tylko do katolicyzmu i protestantyzmu — proébowat wznie$¢ sie inicjator idei ireni-

2 Tamze, s. 210.

2 Por. tenze, Traktat polityczny , [w:] tenze, Dziefa, ttum. I. Halpern, t. Il, War-
szawa 1916, s. 400.

2 Tenze, Etyka w porzqdku geometrycznym dowiedziona, wyd. cyt., s. 206.
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stycznych Erazm z Rotterdamu, ustapit miejsca fanatyzmowi. W jego perspektywie
kazda odmienno$¢ w sferze prawd religijnych uznanych za absolutne jawita sig¢
jako absolutny falsz — zto, ktorego Zrodlem ostatecznym jest Szatan. Ta zreszta
wlasnie cecha wojen i konfliktoéw religijnych, przetaczajacych si¢ przez Europg
szesnastego 1 pierwszej polowy siedemnastego stulecia, nadawala im szczegolnie
bezwzgledny charakter. Przeciwnik przestawat by¢ tylko wrogiem, ktoérego w wal-
ce ongis$ respektujacej rycerskie zasady wzajemnej godnosci, nalezy pokonac, sta-
wat si¢ natomiast uosobieniem zla sprzeciwiajgcym si¢ Bogu samemu — przedmio-
tem nienawisci, ktory — w imi¢ Boga wlasnie — nalezy unicestwi¢. Stad najokrut-
niejsze z wojen to wlasnie wojny religijne, zreszta niezaleznie od tego, w jakim
okresie przebiegaja i niezaleznie od tego, ze najczesciej u ich najglebszych zrodet
tkwig konflikty polityczne, ekonomiczne czy spoteczne, a religijne uzasadnienie
nadaje w nich wlasnym racjom moc absolutna, unicestwiajac zarazem wszelkie
szanse pojednania, bo nie moze wszak by¢ pojednania i kompromisu ze ztem ab-
solutnym — ostatecznie przeciez ze sprzeniewiercg Boga — Szatanem.

Juz wiasciwie z racjonalistycznej metafizyki tamtej epoki wynikaty konse-
kwencje nadajace konfliktom religijnym cokolwiek bezprzedmiotowy charakter. Z
jednej bowiem strony Bog byt dla niej konieczng i absolutna podstawa samego ist-
nienia. Z drugiej natomiast zostat radykalnie odsunigty, poza nurtem okazjonali-
stycznym, od bezposredniego aktywnego udzialu zarowno w $wiecie natury, jak i
w ludzkim $wiecie.

Bog Leibniza byl wprawdzie tworcg harmonii wprzody ustanowionej, na-
dajac w akcie stworzenia dynamiczny porzadek $wiatu, ale odtad wszystko co si¢
dzieje, dzieje si¢ wprawdzie zgodnie z Jego wola i przedwiedza, ale dzieje si¢
sponte sua. O spinozjanskim Bogu tozsamym z natura, wystarczy tu tylko dla po-
rzadku napomkna¢, ale przeciez takze Descartes nie przypadkiem zastuzyt sobie na
kasliwa pretensje Pascala: ,,Nie moge przebaczy¢ Kartezjuszowi; rad by chetnie w
swojej filozofii oby¢ si¢ bez Boga, ale nie mogt powstrzymac sie od tego, iz kazat
Mu [...] wprawi¢ $wiat w ruch; po czym juz mu Bog na nic niepOtrzebny”*?°.

Czysto metafizyczne spory o relacje miedzy Bogiem i §wiatem, z uwagi na
ich cokolwiek spekulatywny charakter, nie miaty jednak w wieku XVII zbyt bez-
posredniego oddziatywania na $wiadomo$¢ zbiorowg. Wobec takiego stanu rze-
czy wiek siedemnasty, odwotujac si¢ znowu do rozumu, znalazt kilka odmiennych
rozwigzan. Jednym z nich byto zepchniecie tego, co nazywano wowczas religijnym
entuzjazmem (a co moze by¢ identyfikowane z fanatyzmem) — z wykluczajaca
wszelka odmiennos$¢ absolutng pewnoscig wiary powotujacej si¢ wprost na boska
inspiracje — w sfere przezy¢ emocjonalnych, ktore z kolei, zgodnie z duchem epo-
ki, oceniane byty jako chorobliwe zaburzenia racjonalnej natury cztowieka. Taka
interpretacja tego typu emocji religijnych ujawnita si¢ juz w wydanej w roku 1621
a potem wielokrotnie wznawianej ksigzce Roberta Burtona The Anatomy of Mel-

%5 B, Pascal, Mysli, tum. T. Zelenski (Boy), De Agostini-Altya, Warszawa 2001,
s. 94.
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ancholy, ktorej autor nie wyklucza wprawdzie u zrodet sekciarskiego fanatyzmu
obecnosci sprawcy wszelkiego zta, a wigc Szatana, ale jego bezposrednie przyczy-
ny odnajduje w chorobliwych stanach psychiki ludzkiej kwalifikowanych podow-
czas jako ,,melancholia”. Mimo wszelkich niespojnosci tej koncepcji, dos¢ tatwych
do zrozumienia w epoce, w ktorej uznanie obecnosci Boga wymagato takze uzna-
nia obecnosci szatana, jej konsekwencje byly istotne. Jak bowiem zauwaza M.
Heyd, ,,istniata zasadnicza réznica w tym, czy kto$ widziat w religijnych przeciw-
nikach [...] agentow Szatana, czy raczej tylko jego ofiary wymagajace pomocy
medycznej”?®. Podobna tendencja do rozpatrywania fanatyzmu religijnego w kate-
goriach psychiatrycznych ujawnia si¢ takze w M. Casaubona Treatise Concerning
Enthusiasme (1651), podtug ktorego dla ,,wszelkich aktow fanatyzmu (enthusiasm)
1 powolywania si¢ na boska inspiracj¢ mozna znalez¢ wyjasnienie naturalne, po-
niewaz sg one objawami choroby psychicznej (melancholy), nie za$ rzeczywistymi
objawieniami czy przejawami Ducha Swictego™?. | wreszcie w tym psychiatrycz-
nym nurcie diagnoz formulowanych w stosunku do religijnego fanatyzmu wymie-
ni¢ wypada takze dzielo jednego z najwybitniejszych przedstawicieli szkoty plato-
nikéw cambryjskich, Henry More’a. Tytut jego dziela warto tu przytoczy¢ w pelni,
poniewaz ujawnia on bezposrednio intencje autora: Enthusiasmus Triumphatus, or
a Discource of the Nature, Causes, Kinds and Cure of Enthusiasm (1656). Stawia-
jac przed soba zadanie obalenia fanatyzmu religijnego za posrednictwem odkrywa-
nia jego naturalnych przyczyn i szkodliwych konsekwencji, More, w jeszcze wiek-
szym stopniu niz jego poprzednicy, traktuje go juz niemal wylacznie jako przejaw
choroby psychicznej. To przekonanie, tym razem juz jako konsekwencje kartezjan-
skiego dualizmu wykluczajacego ontologicznie mozliwo$é oddziatywania bytow
duchowych na materialne (i vice versa), w petni rozwinie holenderski pastor i filo-
zof Balthasar Bekker, ktorego De Betooverde Weereld (Swiat zaczarowany)
(1691,) podwazy podstawy oskarzen o opetania i czary i w istotnym stopniu wpty-
nie na zakonczenie si¢, ale juz w epoce o$wiecenia, powszechnej praktyki palenia
czarownic.

Rola More’a w analizie przejawow ,.entuzjazmu” religijnego nie ogranicza
si¢ jednak tylko do jego psychiatrycznej interpretacji. Nie bylby on kontynuatorem
racjonalistycznej tradycji platonskiej, gdyby jego diagnozie nie towarzyszyta suge-
stia terapii odpowiednia dla tej tradycji i filozoficznej atmosfery siedemnasto-
wiecznej filozofii. Dopuszcza on wprawdzie jeszcze mozliwo$¢ istnienia takze bo-
skich zrodet ,,entuzjazmu”, ale uwaza zarazem, ze jedyng gwarancjg ich pewnosci
moze by¢ tylko zgodnos$¢ z rozumem. Za wyleczenie si¢ z melancholii i entuzja-
zmu odpowiada bowiem sam cztowiek, ,,poniewaz to jego wine stanowi, ze nie jest
umiarkowany, skromny i postuszny rozumowi”, bez ktorego [...] nigdy nie moze

% M. Heyd, ,,Be Sober and Reasonable”. The Critique of Enthusiasm in Seven-
teenth and Early Eighteenth Century, ,,Bril’s Studies in Intellectual History”, vol. 63, Lei-
den — New York — Kéln 19553, s. 70.

27 Tamze, S. 76.
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osiagnac tego mocnego stanu ducha, w ktorym natrgctwa oszukanczej wyobrazni
sg zawsze negowane 1 wykluczane przez pomoc i przewodnictwo wtadz umysto-
wych (intellectual power )%,

W ten jednak sposob More zbliza si¢ najwyrazniej do zupelnie innej,
znacznie ogolniejszej i powszechniejszej, zwlaszcza w drugiej potowie XVII wie-
ku, drogi odwotywania si¢ do rozumu jako najwyzszej instancji zdolnej do prze-
zwyciezenia konfliktow religijnych. Byta to droga, na ktora juz u schytku poprzed-
niego stulecia wkroczyt J. Bodin w stanowigcym reakcje na 6wczesne wojny reli-
gijne we Francji, pozostawionym tylko w rekopisie traktacie Colloquium hepta-
plomeres, kazac w nim dyskutowaé ze sobg przedstawicielom kilku r6znych orien-
tacji religijnych, by doj$¢ na koniec do wniosku, ze przy tak wielkiej liczbie religii,
jaka widzimy, mozliwe jest, ze zadna z nich nie jest prawdziwa, ale nie jest mozli-
we, ze prawdziwa jest wiecej niz jedna. W tej sytuacji rozstrzygna¢ moze tylko
rozum — wyro6zniajac to, co wspodlne, a wigec zgodng z nim samym religi¢ naturalng.
Ale mimo wyraznych tu zbieznosci z deizmem, to dopiero Herbert of Cherbury
stal si¢ faktycznym inicjatorem deizmu — wielkiego pradu umystowego, cho¢ prad
6w swoimi konsekwencjami z czasem dalece wykroczy poza jego intencje. Dowo-
dzac w De veritate (1624), ze podstawy wszelkiej wiedzy sa wrodzone umystowi
ludzkiemu jako powszechne i konieczne, bo z nim samym zgodne, pojecia, notitiae
communes, odnidst t¢ zasade takze do poje¢é teologicznych i wyr6znit na tej pod-
stawie pig¢ uniwersalnych jakoby, bo faktycznie obejmujacych jedynie religie mo-
noteistyczne, prawd religijnych z najwazniejsza spos$rod nich na czele — esse Deum
summum. Nie ma potrzeby przytaczania tu prawd pozostatych, zwlaszcza ze szyb-
ko ulegng one redukcji u jego nastgpcow wspottworzacych wielki ruch deistyczny,
na rzecz jednej tylko formuty — istnieje Bog — Stworca §wiata. Dla naszego glow-
nego problemu wazna jest tu tylko sama metoda przyjeta przez Herberta i jej kon-
sekwencje, coraz skrajniejsze zreszta, w kolejnych pokoleniach deistow. Jesli bo-
wiem prawdziwe jest tylko to, co zgodne z rozumem, to faktycznym kryterium
prawdziwos$ci przeswiadczen religijnych, a zatem ich rzeczywistym zrddtem, jest
jedynie sam rozum. Jak to wyrazi Locke, nie zaliczany wprawdzie wprost do deis-
tow, ale uprawiajacy refleksje filozoficzng nie bez zwiazku z ich ideami, ,,[...]
wszystko cokolwiek Bog objawit z pewnoscig jest prawdziwe; i nie mozna co do
tego mie¢ watpliwosci. [...] Rozum jednak musi osadzi¢, czy co$ jest, czy nie jest
objawieniem bozym”?. Byla to zresztg takze konsekwencja idei wyprowadzonych
z tradycji polskiego arianizmu przez Andrzeja Wiszowatego, autora wydanej w
Holandii w 1665 i zapewne znanej Lockowi (przebywat na emigracji w Holandii w
latach 1683-1689) ksiazki O religii zgodnej z rozumem. Sam zreszta Locke szerzej
rozwingl podobne idee w The Reasonableness of Christianity (1695) i znalazty one
szersze uzasadnienie w dziele J. Tolanda Christianity not mysterious (1696) dowo-

2 H. More, Enthusiasmus Triumphatus, cyt. za: M. Heyd, “Be Sober and Rea-
sonable”, wyd. cyt., s. 105.

2], Locke, Rozwazania dotyczqce rozumu ludzkiego, thum. B. Gawecki, t. Il,
PWN, Warszawa 1955, s. 455.
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dzacym, ze zadne objawienie nie moze by¢ sprzeczne z rozumem ludzkim ani wy-
kracza¢ poza jego granice.

Wiasciwy jednak deizm w tej postaci, w jakiej pod wplywem inspiracji
Herberta of Cherbury i w duzym stopniu przy udziale Ch. Blounta (m. in. Oracles
of Reason, 1693) rozwinat si¢ w Anglii i w nastegpnym stuleciu wywart olbrzymi
wplyw na O$wiecenie francuskie, a po cz¢sci takze na niemieckie Aukldrung, sku-
piat si¢ jednak nie tyle na poszukiwaniu tego, co wspolne wyznawcom réznych
religii, a wigc w dwczesnej terminologii ,,zgodne z rozumem” i co stanowi¢ miato
fundament, jak to podowczas nazywano, natural theology, ile na dyskredytacji i
eliminacji tego wszystkiego, co ich ze soba, tak w tresci samych wierzen, jak i w
obrzedach i w zwyczajach religijnych, rézni. To co roézni i przeciwstawia sobie
chrzescijan odmiennych orientacji, ale takze wyznawcow judaizmu czy islamu,
okazywalo si¢ bowiem w $wietle owej racjonalistycznej teologii naturalnej zaprze-
czeniem samego rozumu. Juz dla Herberta to wszystko, co wykracza poza wro-
dzone notitiae communes thelogiae, stanowito jedynie alegoryzacj¢ natury, twory
imaginacji i pospolite zludzenia. Natomiast dla pozniejszych deistow byly to juz
tylko uragajace rozumowi ludzkiemu przesady (superstitions), efekty mimo-
wolnych btedéw poznawczych czy wreszcie zamierzone falsze nie tylko sprzeczne
z wymogami rozumu, ale takze szkodliwe spotecznie i moralnie, miedzy innymi
dlatego, ze to one wiasnie sg zrodlem konfliktow 1 wojen religijnych. Konflikty te
bowiem nie wyrastaja z odmiennosci prawd, bo jedyng podstawa pewnosci w tym
zakresie ma by¢ przeciez ich powszechnos¢, lecz z tego, co zostato zdiagnozowane
jako przesad i zabobon. Stad tez uwolnienie od nich rozumu i catego zycia spo-
lecznego stanie si¢ rychto postulatem calego Oswiecenia. W ten sposob rozum miat
spetni¢ przypisywana mu soteriologiczng funkcje nie tylko jako zrodto dajace;j si¢ z
niego wyprowadzi¢, a wigc powszechnej, teologii naturalnej, lecz takze jako wta-
$ciwy — po eliminacji przesadow — tworca tadu moralnego. Konsekwencja byta
niemal deifikacja samego rozumu i jednoczesne przesuniecie statusu Boga w sfere
czysto teoretycznej abstrakcji. Jak pisze P. Hazard: ,,Deizm przeprowadzal pewne-
go rodzaju czystke. Jezeli odrzucimy wszystko, co wydaje si¢ nam zabobonem w
Kosciele rzymskim, w Kosciele zreformowanym, we wszystkich kosciotach i we
wszystkich sektach, to po zakonczeniu tej operacji pozostanie Bog. Boég niepozna-
walny; totez zachowano mu tylko Byt; ze wszystkich mozliwych okreslen dano mu
tylko najbardziej mgliste i najbardziej zaszczytne, nazywano go Najwyzsza Isto-
tg”%. Problem tylko polega na tym, ze tak pojety Bog moze odgrywacé role co naj-
wyzej mocno watpliwej dla sceptykéw hipotezy teoretycznej w poszukiwaniu on-
tycznych podstaw wszelkiego istnienia, natomiast nie jest w stanie odpowiadaé¢ na
zadne oczekiwania ludzkie wyrazajace si¢ pod postacia potrzeb religijnych.

30 P. Hazard, Mys! europejska XVIII wieku od Monteskiusza do Lessinga, tham. H.
Suwata, PIW, Warszawa 1971, s. 114.
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Siedemnaste stulecie probowato znalez¢ w rozumie narze¢dzie przezwycie-
zenia chaosu na rzecz ostatecznego racjonalnego porzadku — w zakresie poznania,
moralnos$ci, zycia spotecznego oraz religii. W kazdym z tych obszarow dzietem
o6wczesnej mysli byly dokonania o istotnych konsekwencjach teoretycznych jak i
praktycznych. W sferze poznania byto to stworzenie. W sferze moralnej szczegol-
nym osiggnieciem byto przekonanie, Ze na przekoér wszelkim dazeniom wyrastajg-
cym z tego, co wérod ludzi partykularne, istnieje wyznaczony powszechnymi pra-
wami rozumu obszar ludzkiej wspolnoty, wyznaczajacy wzajemne zobowigzania i
ograniczenia w relacjach miedzy ludzmi. Stad z kolei zrodzity si¢ nowozytne nauki
o spoteczenstwie jako szczegolnej rzeczywistosci, w ktorej cztowiek zaspokajajac
swoje wlasne potrzeby, o ile racjonalnie pojmuje swéj wiasny interes, musi wcho-
dzi¢ w szczegoblne, racjonalne relacje z innymi ludzmi. Wyrosnie stad w politycz-
nej perspektywie wizja spoteczenstwa obywatelskiego. 1 wreszcie w sferze $wia-
domosci religijnej, niewatpliwym dokonaniem stata si¢ wyrazna w kulturze euro-
pejskiej badz to stopniowa marginalizacja tej sfery zycia zbiorowego, ktora byta
przez cate stulecia cigglym zarzewiem wojen i konfliktéw, badz tez tworzenie psy-
chologicznych i kulturowych warunkow do akceptacji roznorodnosci religijnej oraz
sprzyjania wzajemnej w tym zakresie toleranciji.

Zarazem jednak, w kazdej z tych dziedzin, odniesiony przez rozum sukces
dokonat si¢ za cene uproszczen i absolutyzacji samego myslenia, z ktorymi bedzie
si¢ boryka¢ pozniejsza mys$l filozoficzna. Gdy rozum, poczynajac od Locke’a
Rozwazan dotyczgcych rozumu ludzkiego, az po Hume’a 1 Kanta, zaczal analizo-
waé sam siebie i swoje mozliwosci poznawcze, stangt w obliczu podejrzen, ze by¢
moze przedmiotem jego badan nie jest zadna obiektywna rzeczywisto$¢, lecz jedy-
nie artefakty jego wtasnych dyspozycji poznawczych. Wraz z tym zatamata si¢
pewnos¢ siedemnastowiecznej racjonalistycznej metafizyki majacej by¢ podstawa
pewnosci ludzkiego poznania. Gdy z kolei cztowiek, poczynajac od Shaftesbu-
ry’ego Characteristicks of Men, Manners, Opinions, Times (1711) i Hume’a Trak-
tatu o naturze ludzkiej (1739—-1740) zaczat przygladac¢ si¢ sam sobie, zamiast czto-
wieka pojmowanego dotad jako byt abstrakcyjny, ens rationale, odkryt zywa i rze-
czywistg ludzka istote, kierujacg si¢ emocjami, czujgca i wspotodczuwajacg. Wraz
z tym okaze si¢, wbrew teoriom umowy spotecznej, dla ktoérych wigz spoteczna
ufundowana za posrednictwem zbiorowego kontraktu ma sztuczny charakter, ze
cztowiek jest natury istota spoteczng, bo dysponuje nie tylko rozumem, lecz przede
wszystkim takze emocjami spotecznymi — social feelings i sympathy — zdolno$cia
wspotprzezywania emocji z innymi ludzmi. I Ze to wlasnie te emocje sg podstawa
zard6wno zycia spolecznego, jak i zachowan moralnych. Takze proba racjonalizacji
religii, cho¢ pociagneta za soba wazne skutki spoteczne, w tej formule, jaka byta
wilasciwa siedemnastowiecznemu deizmowi we wszelkich jego postaciach, skon-
czyla sie teoretycznym niepowodzeniem, stanowigcym wyzwanie dla epoki na-
stepnej. Wbrew nadziejom, dedukcyjnie wywiedziony Bog Kartezjusza czy Leib-
niza, podobnie jak Bog deistow, tudzit tylko zaspokojeniem potrzeb poznawczych
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w stosunku do poczatkéow wszelkiego istnienia — co pozniej wykaze i Hume, i
Kant. Nie mogt On by¢ natomiast przedmiotem zywej wiary, obecnym i aktywnym
w tym $wiecie, dawcg task i zrédlem nadziei — wiary, ktorej opozycje wobec prob
Jego racjonalizacji wyrazit juz Pascal. Tylko taki bowiem Bog moze by¢ Zrodlem
wsparcia i nadziei czlowiecka w tym $wiecie. W tym $wiecie, ktory wtasnie wyma-
ga wsparcia i nadziei. Interpretacja tego zjawiska wymagata jednak raczej analizy
ludzkiego $wiata, niz analizy samego ludzkiego rozumu, do ktorej ograniczyt si¢
wiek siedemnasty.

Summary
Dilemmas and Aporias of Seventeenth-Century Rationalism

This article is concerned with analyzing processes that were unfolding during the end of the
Renaissance and the mid seventeenth century, which were to form the basis for the devel-
opment of modern thought. The beginning of these processes is the anthropological and
epistemological breakdown in the optimism of the early Renaissance and a turn towards:
(1) a pessimistic evaluation of human nature; (2) the skeptical negation of the value of hu-
man cognition; (3) questioning religious certainties in confrontation with the deepening
(also as a the result of the Reformation) of religious pluralism; (4) questioning previously
recognised foundations of moral order; (5) and social order. This article aims to demon-
strate that the seventeenth century endeavoured to overcome these tendencies by finding
a basis of general unity and order in human reason. This constituted a special antidote to the
chaos of the changing and irrational theoretical and social reality. The effects included: (1)
the founding of an extremely rationalistic conception of the human being; (2) extreme ra-
tionalism in the theory of cognition; (3) the emergence of deism and ,,natural religion”; (4)
the rational and universal ethical and political system. Yet in all of these fields, the search
for salvation through reason proved theoretically helpless when confronted with the real
complexity of phenomena. The concept of the human being as ens rationale was possible
only at the price of the degradation of feelings; a priori epistemology was condemned to
construct worlds different from the empirical one; natural theology proved to be helpless
when faced with the wealth in forms of religious life; the universal and absolute ethical
system requires the depreciation of the diversity of human aims; the theory of the social
contract required a questioning of the social and historical character of the human being.
These difficulties of seventeenth-century rationalism became the point of departure for later
philosophical thought, in particular the philosophy of Hume, Vico, Kant and Hegel.
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