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Rozwdj literatury apologetycznej we Franciji w XIX wieku spowodowat,
ze apologetyka stawala sie dyscypling coraz bardziej dojrzatg. Coraz cze-
Sciej dyskutowano o jej strukturze, metodach i roli jakg powinna odegrac
w perspektywie teologii, filozofii i nauki’ . Pod koniec XIX w. apologetyka stata
sie dyscypling autonomiczng, majaca swoj przedmiot i swe metody. Tworzo-
no wspaniate traktaty apologetyczne, coraz bardziej uporzadkowane, jedno-
czesnie pojawity sie nowe wyzwania ze strony filozofii i nauki, co spowodo-
walo dyskusje odnosnie do metod, jakimi powinna postugiwac sie apologe-
tykaz.

Najbardziej znang i rozpowszechniong w XIX w. byta apologetyka trady-
cyjha opierajaca sie na wiarygodnosci racjonalistycznej, opracowana przez
francuskiego dominikanina A. Gardeila®. Tego typu apologetyka powinna mie¢
zwarty system argumentacyjny, ktéry odpowiadatby krytycznym wymogom
nauki‘. W apologetyce tradycyjnej w uzasadnianiu tez postugiwano si¢ za-
zwyczaj metodami typu przedmiotowego, ktdre opieraly sie na faktach ze-
wnetrznych, przyjmujac w punkcie wyjscia zjawiska pozapodmiotowe®. Wszyst-
ko to sprawito, ze apologetyka ta byta przeracjonalizowana, zewnetrzna i nie-
skuteczna.

W obliczu krytyki tradycyjnej apologetyki oraz nowych wyzwan pojawity
sie postulaty siggania do metod typu podmiotowego. Zaowocowaty one pro-
pozycjami nowych metod apologetycznych zwtaszcza pod koniec XIX wieku,
ktore uzasadnianie wiarygodnosci chrzescijanstwa rozpoczynajg od analizy

' E. Hocedez, Histoire de la théologie au XiIXe siécle. T. 3 Le régne de Léon Xill 1878-1903,
Bruxelles-Paris 1947, s. 232; por. takze, M. Rusecki, Wiarygodnos¢ chrzescijanstwa, t. 1.
Z teorii teologii fundamentalnej, Lublin1994, s. 9.

E. Hocedez, Histoire de la théologie au XIXe siécle, t. 3, s. 232.

La crédibilité et I'apologétique, Paris 1912, 28 édition.

M. Rusecki, Wiarygodnosc chrzescijaristwa, s. 12.

M. Rusecki, Metody typu podmiotowego w apologetyce wspolczesnej, RTK 22 (1975), z. 2,
s. 20; tenze, Wiarygodno$¢ chrzedcijanstwa, s. 270.
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cztowieka i jego egzystencjalnych potrzeb lub od szukania w cztowieku
apriorycznych warunkéw poznania Objawienia lub od jego osobistego do$wiad-
czenia wiary. We Francji korica XIX wieku powstato wiele propozycji metod,
ktore odwolywaly sie do podmiotu, wskazujgc, ze chrzescijanstwo odpowiada
w petni ludzkiej naturze i wszystkim jej zapotrzebowaniom®. Wsréd najbar-
dziej charakterystycznych mozna wymienié: metode ,wewnetrzng” (E. Bo-
ugaud), psychologiczno-moraling (L. Olié-Laprune), psychologiczno-biontyczng
(G. L. Fonsegrive), najbardziej reprezentatywng dla tego okresu metode im-
manencji (M. Blondel) i inne’” . Nie znalazty one w tym czasie wiekszego uzna-
nia u teoretykdw apologetyki jako zbyt subiektywne, chociaz staty sie impul-
sem do wypracowania w pozniejszym okresie, zwlaszcza w dobie soboru
watykanskiego I, metod typu podmiotowego o charakterze psychologiczno-
egzystencjainym, transcendentalnym i personalistycznym®.

Trzeba zaznaczyd, ze caty XIX wiek byt we Francji czasem odradzania sie
apologetyki i propozycji nowych drég. Obrone chrzescijanskiej prawdy podje-
to w wielu wymiarach: na polu nauki, przez filozofig, czy odwolujac sie do
uczué, wyobrazni czy jeszcze ludzkich tesknot. Uzasadnianie wiarygodnosci
chrzescijanskiej wiary poszerzono o nowe perspektywy, do ktérych sie jesz-
cze wyraznie nie odwotywano. Czterej wielcy apologeci poczatku XIX w. otwo-
rzyli nowe drogi i nowe mozliwosci uzasadniania wiarygodnosci. Dzieki temu
mozna uwazacé ich za inicjatorow i prekursoréw metod typu podmiotowego
w apologetyce. Sg wsrod nich: Frangois-René de Chateaubriand (1764-1848),
Joseph de Maistre (1754-1821), Louis de Bonald (1754-1840) i Félicité de
Lamennais (1782-1854)°.

Chateaubriand, Maistre i Lamennais, pozostajacy pod przemoznym wpty-
wem Bonalda, uzupetniaja sie i wzajemnie przenikaja. Otwierajg oni chrzesci-
janstwo na rézne wymiary: poezje, historig, filozofie i codzienng praktyke.
Chateaubriand odwotywat sie gtéwnie do wyobrazni, serca i poczucia piekna,
Maistre do rozumu, Lamennais do woli'°.

Miedzy wspomnianymi inicjatorami nowego spojrzenia na metody apolo-
getyki poczatku XIX w. i twércami metod typu podmiotowego konca XiX stule-
cia, znajduje dziatalnos¢ apologetyczna francuskiego filozofa i teologa, Alphon-

& M. Rusecki, Wiarygodno$c chrzescijanistwa, s. 270.

7 E. Hocedez, Histoire de la théologie au XiXe siécle, t. 3, s. 209-226; W. Kwiatkowski, Apo-
logetyka totalna, t. 1, Warszawa 1961, wyd. 3, s. 159-194,

8 M. Rusecki, Metody typu podmiotowego w apologetyce wspoiczesnej, s. 21-34; tenze, Wia-
rygodno$¢ chrzescijaristwa, s. 270-289.

¢ E. Hocedez, Histoire de la théologie au XiXe siécle. t. |. Décadence et réveil de la théologie
1800-1831, Bruxelles — Paris 1949, s. 73 i nastepne.

0 J.V. Bainvel, Introduction, w: J. Bellamy, La théologie catholique au XIXe siécle, Paris 1904,
s. XXVIIi LV.
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sa Gratryego (1805-1871)". Jego refleksja apologetyczna moze byc¢ trakto-
wana jak pomost miedzy Génie du christianisme ou beautés de la religion
chrétienne Chateaubrianda a metodami apologetycznymi wypracowanymi pod
koniec XIX w. Nic wiec dziwnego, ze uwazany jest jako inicjator i prekursor
ruchu apologetycznego, ktory dzieki jego uczniom, takim jak E. Caroii L. Olle-
Laprune dotart do XX w. Spotykamy u niego w zalgzku to, co pdzniej rozwinat
M. Blondel i L. Laberthonniere'. Ponadto inspiracje z jego mysli czerpali m.in.
P. Rousselot i H. de Lubac.

Wsréd jego publikacii, ktére interesujg nas w perspektywie nowych drég
i metod apologetycznych nalezy wymieni¢: De la connaissance de Dieu (Paris
1853), La philosophie du Credo®™ (1861), Les Sources™ (1862), La morale et
la loi de I'histoire (1868), De la connaissance de I'dme (1858). Jego prace byly
wielokrotnie wznawiane i ttumaczone na inne jezyki.

Gratry jest cziowiekiem wielkiej precyzji. Ma ona swe odzwierciedlenie
w jego metodzie apologetycznej, ktérg zapoczatkowat w La philosophie du
Credo. Aby apologetyce zapewnic jak najdalej posunieta precyzje i wiarygod-
nos¢ wykorzystuje jezyk matematyczny i rachunek catkowy oraz odwotuje sig

" Wychowany w wierze katolickiej, podczas studiow przezyt powazny kryzys wiary oraz we-
wnetrzne nawrdcenie (1822), ktére wskazato mu jego zyciowe powotanie: stuzbe prawdzie
i mitosci na drodze naukowej. Ukonczyt politechnike paryska, gdzie studiowat nauki szcze-
gotowe. Z tego okresu wyniost przekonanie, ze nalezy podejmowac préby przerzucania
mostdéw pomiedzy teologig a naukami Scistymi. Uwazal, ze teologia jest krolowg wszystkich
nauk i tworzy organiczng synteze, pomiedzy pozornymi przeciwiefistwami nauk szczegdto-
wych. Studia filozoficzne i teologiczne odbyt w Strasburgu (1828-1840). Tam zetkngt sie
z filozofig niemiecka, z formacja duchowg Redemptorystéw oraz twérczoscig L.E.M. Bauta-
ina, przedstawiciela francuskiego fideizmu. W 1832 r. przyjmuje swiecenia kaptanskie.
W 1840 r. obejmuje kierownictwo Kolegium sw. Stanistawa w Paryzu. 1847-1851 kapelan
Ecole Normale Supérieure. W tym czasie przygotowuje doktorat z filozofii i licencjat z teolo-
gii. W 1852 wstepuije do Oratorium, ktéremu pragnat zaszczepic¢ nowe sity i nowe perspek-
tywy. Nie majac zbyt rozwinietego zmystu zycia wspéinotowego, doprowadza do konfliktu
i zostaje eksklaustrowany (1860), rozpoczynajac twdrczy okres pisarski. Otrzymuje katedre
teologii moralnej na Sorbonie (1863) i czlonkostwo w Akademii Francuskiej (1867). W cza-
sie Soboru Watykanskiego | wypowiadat sie przeciwko dogmatowi o nieomylnosci papieza.
Po ogloszeniu dogmatu przyjat go bez zastrzezen. Byt prekursorem spotecznych i pacyfi-
stycznych praddw w katolicyzmie francuskim. W swych pismach bronit naroddw ucisnio-
nych, m.in. Polakéw i Irlandczykéw. Wystepowat przeciwko niewolnictwu. Umiera w Mon-
treux, nad Lemanem, cierpiac na raka gardta. — zob. W. Swierzawski, Pro cuius amore.
Myslenie. Modlitwa. Czyn, Wroctaw 1984, s. 123-128; M. Join-Lambert, Dictionnaire de
Spiritualité, Paris 1967, t. VI, 781-785; W. Lydka, Gratry Alphonse, w: EK t. VI, Lublin 1993,
kol. 63-54; A. Largent, Gratry, w : Dictionnaire de Théologie Catholique, t. VI, Paris 1947,
kol. 1754-1763.

2 E. Hocedez, Histoire de la théologie au XIXe siécle. T. Il. Epanouissement de la théologie,
1831-1870, Bruxelles-Paris 1952, s. 245.

¥ Filozofia Skiadu Apostoiskiego, Warszawa 1863; Credo w rozwazaniu filozoficznym,
Poznan 1920. W niniejszym artykule korzystamy z ttumaczenia poznanskiego.

4 Zrodia, Warszawa 1870.
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do madrosci. W tej perspektywie jego gtéwne tezy apologetyczne streszczajg
sie w dwoch twierdzeniach: 1) religia chrzescijanska jest tak piekna, Ze trzeba
pragnac, by byta prawdziwa oraz 2) jest tak doskonale udowodniona, ze nie
mozna watpi¢ w jej prawdziwosé™. W ten sposéb Gratry umieszcza sie
w nurcie apologetycznym zainicjowanym przez Chateaubrianda. Nie pozosta-
je jednak tylko na tym poziomie. Przeprowadza analize sytuacji cztowieka od-
wotujgc sie do filozofii, psychologii i moralnosci. Pozwoli to na stwierdzenie
istnienia Scistego zwigzku miedzy chrzescijanstwem a aspiracjami i oczeki-
waniami cztowieka. Gratry bedzie dgzyt do syntezy wynikajacej z doswiad-
czenia wiary, jak i poznania racjonalnego, odwotujacego sie do wynikéw nauk
przyrodniczych'®,

1. Rola filozofii w apologetyce

Gratry prezentuje sie gtdwnie jako filozof i na tej ptaszczyZnie nalezy do-
szukiwac sie nowych propozycji dla apologetyki Il potowy XIX w. Szkic dzieta
filozoficznego powinien wedtug niego zawiera¢ cztery elementy: a) poznanie
Boga (teodycea), b) poznanie duszy, rozpatrywanej w odniesieniu do Boga
i ciala (psychologia), ¢) logika, ktdra jest kontynuacjg psychologii, zajmujaca
sie inteligencjg duszy i jej prawami, d) moralnos$¢, ktora jest nieco innym wy-
miarem rozwoju psychologii, zajmujaca sie wolnoscig duszy i jej prawami®’.

Filozofia Gratryego jest kontynuacjg pochodzgcej od $w. Augustyna tra-
dycji opisu doswiadczenia wewnetrznego. Nawigzuje w swych pogladach
filozoficznych do sw. Anzelma, $w. Tomasza, do Ewangelii, a takze do B. Pas-
cala, Kartezjusza, G.W. Leibnitza, J.B. Bossueta, F. Fénelona i N. Malebran-
che’'a'® oraz do Maine de Birana, ktdérego nazywa swym mistrzem, charakte-
ryzujac go jako ,le premier philosophe de son temps™®,

Sens filozofii wedtug Gratryego jest nastepujgcy: ma ona pomagac we
wiasciwym uzywaniu rozumu przed ofrzymaniem daru wiary, aby nie pozo-

® «1. La religion chrétienne est si belle que V'on doit désirer qu'elle soit vraie; 2. La religion
chrétienne est si bien prouvée que I'on ne peut douter qu’elie ne soit vraie.» - A. Perraud, Le
P. Gratry. Sa vie et ses oeuvres, Paris 1900, s. 195. '

6 Gratry, w: Religia Encyklopedia PWN, t. IV, Warszawa 2002, s. 235.

7 Por. A. Largent, Gratry, kol. 1757.

'8 A. Perraud, Le P. Gratry. Sa vie et ses oeuvres, s. 90-91; A. Szymaniak, Gratry Alphonse,
w: Powszechna Encyklopedia Filozofii, t. IV, Lublin 2003, s. 85.

9 A. Gratry, De la connaissance de I'dme, Paris 1874, s. V. Frangois Pierre Gontier Maine de
Biran (1766-1824), wybitny filozof francuski, potozyt fundamenty pod nowy kierunek filozo-
ficzny tzw. filozofie refleksyjna. Pod koniec zycia pojawiaja sie motywy religijne. Pierwszy
filozof we Francji korzystajacy z Kanta. Za nim dowodzit, Ze nalezy zbadaé podmiotowe
warunki poznania i szukat ich w doswiadczeniu zmystu wewnetrznego. — Filozofia francuska
XIX wieku. Wyboru dokonata oraz wstepem, notami i komentarzem opatrzyla Barbara Skar-
ga, Warszawa 1978, s. 84-85.
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sta¢ niezdolnym do jego przyjecia, albo po jego przyjeciu, aby moéc poznaé
nieogarnione bogactwa, jakie zawiera wiara. W tym miesci sie madros¢ i praw-
dziwa geneza filozofii, ktéra nie petni wytgcznie roli stuzebnej®.

Filozofie dzieli na dwie grupy: tradycja pochodzaca od Kartezjusza i tzw.
sofisci. Zwolennicy Kartezjusza wychodzg od dwdch zatozen: odrzucenie fi-
zyki i teologii. Jest tylko jeden jedyny punkt wyjscia — ,ja” (Cogito, ergo sum).
Zwolennikéw tej tradycji Gratry nazywa «des penseurs séparés»?'. Sofisci na-
tomiast zakreslaja kregi nie majace korica miedzy Bogiem, Swiatem i cztowie-
kiem, co w koricu prowadzi do formy panteizmu. Obydwie formy racjonalizmu
uderzaja w cztowieka, ostabiajac i znieksztalcajac jego rozum??.

Za wielkg zastuge swego mistrza Maine de Birana nalezy uznac¢ odejscie
do filozofii oderwanej (philosophie séparée) na rzecz filozofii chrzescijanskie;.
Nie stawia on filozofii i wiary jako dwoch rzeczywistosci, miedzy ktorymi ist-
nieje przepasé. Wrecz przeciwnie zaszczepia w swej filozofii pewne elementy
wiary?.

2. Zreby koncepciji cztowieka

W antropologii Gratry akcentuje tzw. la logique de I'dme tout entiere. Wska-
zuje to na odniesienie sie do jednosci wszystkich wladz ludzkich, ktore nie
dzielg cziowieka na poszczegolne obszary jego funkcjonowania i nie osta-
biajg go. Jest to logika naturalna, konieczna i powszechna?. Francuski filozof
bedzie zawsze apelowat o wzigcie pod uwage integralnego spojrzenia na czto-
wieka. ,Caly” czlowiek tzn. ze wszystkim swymi wiadzami moze dotrze¢ do
prawdy®.

W swym spojrzeniu na cztowieka, odwoluje sie Maine de Birana, ktory
w wykiadzie psychologii zostawit fragmenty szkicu antropologicznego. Niepu-
blikowana praca mistrza ,Nouveaux essais d’anthropologie”, zawierata trzy

2 E, Hocedez, Histoire de la théologie au XiXe siécle, t. Il, s. 247. «La philosophie, la vraie
philosophie, a un tout autre but que de satisfaire la curiosité de I'esprit. Elle doit étre un
effort vigoureux et systématiquement ordonné pour conduire I'ame a la sagesse totale ‘celle
qui cherche la religion, quand elle en est privée, et qui la glorifie des qu’elle la trouve.'» -
Perraud, P. Gratry, Le P. Gratry. Sa vie et ses oeuvres, s. 110.

21 A. Gratry, De la connaissance de I'dme, s. XXIV.

2 Tamze, s. XXV.

# Tamze, s. VI i XI-XII.

2 A, Gratry, Lettres sur la religion, Paris 1869, 2¢™ édition, s. 268 — «...l1a logique de I'Ame tout
entiére, et qui procéde toutes forces réunies et toutes facultés déployées, qui ne divise pas
I’homme, qui ne mutile rien, voila la pleine logique, naturelle, nécessaire et universelle, qui
doit régner et régneray.

% A. Gratry, De la connaissance de I'dme, s. XXVII. - «Nous demandons solennellement a
tous les esprits vraiment libres, a quiconque cherche la vérité, de ne pas s’obstiner a rejeter
cette classe immense de faits, qui est la principale. Nous les prions d’observer enfin I’hom-
me entier,... ».
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gtéwne czesci : fizjologie, psychologie naturalng i teologie. Poruszata ona za-
tem problematyke duszy w trzech perspektywach: w relacji do ciata, do samej
siebie i w relacji do Boga® . Nauke o czlowieku mozna zatem podzielié¢ na trzy
grupy: pierwsza zawiera zjawiska zycia zwierzecego, druga dotyczy tego, co
typowo ludzkie, w koncu wydarzenia i akty zycia duchowego. Ta ostatnia gru-
pa zwigzana jest z rzeczywistoscig nazywang zyciem Bozym lub zyciem nad-
przyrodzonym? .

Odwotujgc sie do swego mistrza, Gratry poszerza swg koncepcje antro-
pologiczng ukazujac jg w szesciu czesciach, uwazajgc, ze podziat ten bar-
dziej odpowiada rzeczywistosci. Pierwsza czes$é ukazuje dusze w odniesienid
do Boga i do ciata. Druga dotyczy stowa, ktdre jest darem Boga i rodzaju
ludzkiego, umozliwiajace rozwdj duszy i pozwalajgce na wyniesienie sie po-
nad nig sama az do najwyzszych form zycia intelektualnego. Trzecia ukazuje
trzy wladze duszy: zmysty, inteligencje i wole. Wspomniane wtadze skierowa-
ne sg do trzech rzeczywistosci: do swiata zewnetrznego, widzialnego, do lu-
dzi i w kohcu do Boga. Czwarta ksiega ukazdje transformacje i przejscie du-
szy dzieki tasce nadprzyrodzonej i wolnosci od zta do dobra, ze $mierci do
zycia. Ksiega pigta dotyczy studium niesmiertelnosci duszy. Ksiega szosta
ukazuje Smier¢ jako mozliwosé transcendowania, przekraczania granic i wste-
powania na wyzszy poziom egzystencji az do osiggniecia tego, co jest nad-
przyrodzone i wieczne?. Gratry precyzuje, ze w swej metodzie odwotywacé sie
bedzie do wolnosci ducha, osobistej refleksji i bezposredniego doswiadcze-
nia, odrzucajgc wszelkie uprzedzenia. Jak sam stwierdzi, uwolnit sie od spo-
sobu myslenia Voltaire’a i Condillaca. Przezwyciezyt takze sposob myslenia
izolujacy wolnosé w dazeniu do prawdy. Odwotuje sie w swych refleksjach do
Ewangelii, nazywajgc ja najpiekniejsza i jedyna boskg z ksigg madrosci®®.
Koncepcja antropologiczna Gratryego obejmuje zatem catego cztowieka. Nie
chodzi tylko o dusze odtaczong od ciata. Sama dusza nie jest cztowiekiem, jak
podkresla to takze sw. Tomasz. Gratry powie nawet, Ze refleksja o samej du-

%6 Por. tamze, s. XV i XIX.

A, Gratry, Lettres sur la religion, s. 247-248.

2 A. Gratry, De la connaissance de I'dme, s. XX. Swojg decyzje przedstawienia antropologii
w szesciu czesciach, Gratry uzasadnia w nastepujacy sposéb: «Nous n'avons point divisé
notre livre en trois parties relatives aux trois vies, de maniére & montrer a part 'ame dans le
corps, 'ame en elle-méme, et 'ame en Dieu. Nous n'avons point écrit successivement une
physiologie, une psychologie naturelle, et une théologie. Ce plan ne nous et point paru
encore assez conforme a la vie réelle, ou tout est avec tout, ol les trois vies sont ou doivent
étre en mutuelle pénétration, de sorte que la vie de 'ame en Dieu, la vie surnaturelle,
pénétre et vivifie la vie propre de 'ame dans I'ame, et méme la vie de 'ame dans le corps.»
- tamze, s. XIX.

2 Tamze, s. XXI-XXIl. «Nous avons (...) les plus grandes prétentions & la liberté de I'esprit,
a la réflexion personnelle et & 'observation directe des faits de I'ame, sans aucun préjugé»
(s. XX1).
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szy, niezaleznej od Boga i odlgczonej od ciata, jest bezuzyteczna a nawet
niemozliwa3’.

Aby poznac dusze i ciato, nalezy najprzdd uswiadomié sobie, ze dusza jest
obrazem Boga, natomiast ciato jest obrazem duszy. Istnieje wiele podobienstw
miedzy duszg i ciatem: ciato jest znakiem i narzedziem duszy. Nalezy wiec roz-
wija¢ to poréwnanie, aby moc poznac dusze poprzez ciato oraz ciato poprzez
dusze. Nauki zajmujace sie duszg powinny wykorzystac¢ zdobycze nauk zajmu-
jacych sie ciatem. W ten sposéb te dwa rodzaje nauk powinny sie wzajemnie
wspomagaé, natomiast teologia powinna je dopetniac ze swej strony?'.

Aby zrozumieé cziowieka, Gratry proponuje poréwnanie do obrazu Trojcy
Swietej. Chodzi zwtaszcza o wskazanie na nierozerwalng jednos¢ Trojcy. Po-
dobnie w cziowieku, trzy jego wiadze: rozum, wola i zmysly sg we wzajemnej
relacji i nie ma mozliwosci ich rozdzielenia. Wskazujg one na istniejaca jed-
nos¢ w cztowieku. Nie mozna zatem koncentrowac si¢ na jednej z nich, nie
biorgc zarazem pod uwage pozostatych. Ich funkcjonowanie polega na wza-
jemnym uzupetnianiu sig, wzajemnej penetracji. Dla lepszego zobrazowania,
Gratry odwotuje sie tu do pojecia, jakiego uzywa teologia, a mianowicie pery-
choreza (tac. circumincessio)*? . Zaznacza jednoczesnie, ze wszystkie wladze
cziowieka, jakkolwiek pozostajace w Scistej, wzajemnej relaciji, zachowujg swojg
odrebnosé, swag specyfike i nie mozna redukowac jednej na rzecz drugiej®.
Miedzy tymi trzema wtadzami istnieje harmonia. Zadnej z tych wtadz nie moz-
na wyeliminowac, gdyz kazda ma swoj przedmiot, swa funkcje a wszystkie
razem wspdtpracujg w procesie poznawania $wiata, cztowieka i Boga* . Tek-
stow okreslajgcych wzajemna relacje i jednoczesng wspoiprace wiadz czlo-
wieka, mozna odnalez¢ w publikacjach Gratryego bardzo duzo.

% Tamze, s. 2 - «Nous suivrons ces modeles, et nous saurons que connaitre 'ame isolée,
indépendamment de Dieu et du corps, est intutile et impossible».

3 Tamze, s. 2-3.

%2 Tamze, s. 34 - «... ce qui trouble notre esprit dans 'étude des trois puissances de 'ame, c'est
gu’on prétend toujours obtenir chacune d'elles a part, tandis qu'au fond elles sont consub-
stantielles et sont méme chose. La pénétration mutuelle des facultés de 'ame est une vérité
qui répond a ce qu'on nomme, en théologie, circumincession des personnes».

3 Tamze, s. 39 - «... le sens ou la capacité de sentir, I'intelligence et la volonté, sont dans
I'ame les trois distinctions». Por. takze, A. Gratry, Lettres sur la religion, s. 248-249

3 Gratry, Lettres sur la religion, s. 263- 264. - «L3, vous affirmez avec la plus grande insistan-
ce l'une des vérités principales de la psychologie, c’est-a-dire 'harmonie de nos facultés.
Ne mutilez pas notre esprit, dites-vous. Ne supprimez aucune des facultés de 'ame; chacu-
ne a son objet, sa fonction, et toutes ensemble s'accordent a proclamer les trois objets de la
connaissance: la nature, 'homme et Dieu.» Stowa te sg kierowane do Vacherota, jego oso-
bistego adwersarza w rozumieniu antropologii.

% «Le sens implique l'intelligence et la volonté; il les implique, car il est lueur et instinct, attrait
du désirable et de l'intelligible. Voila les trois dans la premiére puissance. Lintelligence voit
etregarde: qu'est-ce a dire sinon qu’elle sent la donnée, la voit et veut la voir? Voila les trois
dans la seconde. La volonté est excitée par le désir, elle choisit, elle agit: ¢’est-a-dire qu’elle
agit, & la fois, avec désir et intelligence. Voila les trois dans la troisiéme. Nul sentiment
vivant, sans lueur et désir; nulle intelligence claire, sans sentiment et volonté. Nul acte libre
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3. Obrona porzadku nadprzyrodzonego (sens divin)

Podstawowym i jedynym celem Gratryego jest wskazanie rzeczywistosci
porzadku nadprzyrodzonego. Byt to jeden z gtdownych tematdw, jakie porusza-
no zwtaszcza w apologetycznym kontekscie XIX w. Francuski apologeta stat
sie zarliwym obrorncg nadprzyrodzonosci. Uwazat, ze bez otwarcia sie na ten
wymiar cierpi zarowno rozum, jak i serce, a takze zmysty i ciato. Zaréwno
rozum, jak i wola zostaty dane cztowiekowi, aby go doprowadzity do Boga.
Stwierdza istnienie w cztowieku wrodzonego pragnienia nadprzyrodzonosci® .
Gratry jest zdania, ze psychologia, jaka uprawia Maine de Biran moze po-
twierdzic¢ istnienie porzadku nadprzyrodzonego. Charakterystyczne jest to, ze
potwierdza istnienie nadprzyrodzono$ci opierajac sie na nauce doswiadczal-
nej, jaka jest psychologia. Nie odrzuca wigc mozliwosci istnienia tego porzadku
w imie nauki, jak to byto w zwyczaju. Wrecz przeciwnie, wigcza porzadek nad-
przyrodzony w catoksztait naukowej wizji antropologicznej. Gratry doszukuje
sie tutaj zdecydowanego potozenia pomostéw miedzy nauka i teologig®. Prze-
strzega, aby nie obawia¢ sie wynikéw badan psychologii odnosnie do nadprzy-
rodzonosci. Nie jest to zagrozeniem dla teologii. Ta ostatnia nic nie traci w per-
spektywie badan psychologicznych, ktére moga tylko potwierdzi¢ i bardziej uza-
sadni¢ tezy teologiczne dotyczace relacji cztowieka do nadprzyrodzonosci®®.

\
sans connaissance et impulsion du désirable.» - A. Gratry, De la connaissance de I'ame,
s. 40. «ll y a trois puissances dans l'unité de 'ame. La seconde nait de la premiére; la tro-
isiéme procéde des deux autres. Cela est vrai pour la vie de 'ame dans 'ame, comme pour la
vie de 'ame dans le corps.» - tamze, 213. « ... '&me est une; que, dans sa vie réelle, tout est
dans fout ; que, dans cette premiCre puissance, sont impliquées lintelligence et la volonté,
par une inévitable loi qu'il faut nommer la pénétration mutuelle des facultés, ou, si'on veut, la
circumincession des facultés,» - tamze, s. 215.

36 A, Gratry, De la connaissance de I'dme, s. XXVl — XXVl - «... notre seul but est d’établir ce
point: ll y a une troisieme vie pour laguelle tout le reste est fait, et sans laquelle tout souffre,
le coeur et la raison, et méme nos sens et notre corps. Nous (s. XXVIII) disons que la
premiére et la seconde vie nous ont été données pour arriver a la troisiéme, et qu'ily a dans
I'homme un désir inné de cette troisiéme vie.

3 A. Gratry, Lettres sur la religion, s. 248-249 — «Voici donc que le plus grand observateur de
I'ame dans notre siécle, au lieu de bannir de la science I'ordre surnaturel, prétend, tout au
contraire, au nom de la science expérimentale, 'y faire entrer; et, de plus, il regarde cette
introduction comme étant presque la création de la science de F'homme. Voila pour la théologie
une immense conquéte. C'est 'enseignement théologique lui-méme retrouveé par une science
qui venait de tout entreprendre pour le détruire».

%8 A, Gratry, Lettres sur la religion, s. 261 - «... vous avez dit, Monsieur, que les révélations
des sciences psychologiques, dans notre siécle, vont perdre a la Théologie ses derniéres
provinces,’ces profonds et intimes domaines de la conscience ou nous nous défendons
encore.” Ce sont |a vos propres paroles. Or vous voyez, tout au contraires, que les révéla-
tions des sciences psychologiques, dans notre siecle, assurent & la Théologie son propre et
principal domaine, celui qu’aujourd’hui l'ignorance lui consteste surtout, savoir : la vérité et
la réalité de I'ordre surnaturel, 'existence, ou possible ou nécessaire, d’'une vie surnaturelle
dans 'lhommen». S3 to slowa skierowane do Vacherota.
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Sam termin ,nadprzyrodzono$é” nie oznacza czegos, co jest przeciwne
i w opozycji do natury. Jak okresla to teologia, nadprzyrodzonos¢ przewyzsza
catg nature stworzong, zarowno duchowa, jak i materialng, nie niszczac jej.
Zycie nadprzyrodzone w cztowieku nie jest tylko zwyklym ozywczym dziata-
niem Boga. Zycie nadprzyrodzone to sam Bog osobowy, ktory w sposob cat-
kowicie waolny przychodzi do cztowieka, aby mu udzieli¢ Bozego zycia, ktére
jest zupetnie inne, ,natozone” na nature cztowieka i jakosciowo wyzsze od
naturalnego zycia ludzkiego®.

Nadprzyrodzono$¢ nie niszczy ani rozumu, ani woli cztowieka. Wprost
przeciwnie, ona je przemienia i pomnaza ich warto$é. Zycie Boze nie ostabia
ludzkiego zycia, lecz je oczyszcza, wypetnia i wynosi na wyzszy poziom. Zycie
Boze jest zatem inspiracjg dla rozumu i woli. Pozwala rozumowi spojrze¢ gle-
biej i jasniej a woli nadaje nowa site. Nadprzyrodzonos$¢ postuguje sie rozu-
mem i wolnoscig. Dziata zgodnie z prawami rozumu i wolnosci. Nawet naj-
wiekszy wptyw nadprzyrodzonosci nie pogwatca w zaden sposob logiki rozu-
mu ani najmniejszych praw moralnych. Kto tego nie rozumie, nie zrozumie
takze czym jest natchnienie ani czym jest mito$¢. Ani natchnienie ani mito$¢
nie ograniczajg wolnosci, narzucajgc ich prawa“.

Gratry uznaje istnienie w duszy ,zmystu Bozego” (sens divin, sens de Dieu).
Zmyst ten nie jest wiadzg typu afektywnego, ani wladzg poznawczg rézng od
inteligenciji. Jest to raczej funkcja inteligen‘cji, polegajac na tym, Ze sama inteli-
gencja zorientowana jest wewnetrznie na Boga przez samg nature*'.

Problematyka zmystu Bozego zwigzana jest z trzema witadzami czlowieka.
Dusza ma mozliwo$¢ odczuwania trzech rzeczywistosci: ciat materialnych, sa-
mej siebie i Boga. Te trzy mozliwosci otrzymujg nazwy: sens externe, sens inti-
me i sens divin*?. Dusza odczuwa $wiat zewnetrzny dzigki ciatu. Ponadto ma
mozliwo$¢ odczuwania samej siebie i poznawania samej siebie. Relacje duszy
do nie samej okreslajg trzy mozliwosci: czu¢, poznawac i chciec®.

3 Tamze, s. 258 - «... le mot surnaturel ne signifie pas ce qui est contraire a la nature des
choses, mais bien, comme le définit la théologie chrétienne, ce qui est, en soi, supérieur
a toute nature créée, esprit ou corps. La vie surnaturelle dans 'homme, d’aprés tous les
témoins, n'est point I'action créatrice et vivificatrice de Dieu, ce nécessaire et nature! princi-
pe et de 'dme et du corps. C’est Dieu lui-méme, Dieu personnel, intelligent et libre, interve-
nant dans I'homme, et lui donnant une vie divine, supérieure et surajoutée a la vie humaine,
a la vie propre et naturelle de ’hommen».

4 Tamze, s. 258-260.

4 Hocedez, Histoire de la théologie au XIXe siécle, t. 11, s. 246. Ideg ,zmystu Bozego” zapozy-
cza Gratry od L. Thomassina (1619-1695) — Perraud, Le P. Gratry. Sa vie et ses oeuvres,
s. 108-109.

42 A. Gratry, De la connaissance de I'ame, s. 218.

4 «... dans sa vie propre, non corporelle, 'dme ne sent pas seulement ce qui n'est pas elle,
mais elle se sent surtout elie-méme. Elle se sent, elle se voit, elle se veut et elle s’aime. Elle
s’applique a elle-méme ses trois puissances: sentir, connaitre, vouloir.» - A. Gratry, De la
connaissance de I'dme, s. 224.
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Zmyst Bozy dany jest kazdemu cziowiekowi. Francuski apologeta postu-
guje sie tu takze terminem [lattrait universel, aby pokazaé¢ jego naturalny
i uniwersalny charakter. Termin ten oznacza powab, urok, pociag ku czemus.
Wskazuje to zatem na swego rodzaju dynamizm, ktéry ukierunkowuje kazde-
go cztowieka na najwyzsze Dobro lub pragnienie nieskonczonosci, obecne w
kazdej duszy. Od Boga rozlega sie zatem nieustanne wolanie skierowane do
duszy, aby cziowiek to wotanie i skierowany do niego apel odczytat*.

Gratry jest Swiadomy, Ze nie wszyscy filozofowie przyjmujg istnienie zmy-
stu Bozego. Z jednej strony moze to byé rezultatem stosowania réznych termi-
now, ktére w koricu prowadza do tej samej rzeczywistosci. Natomiast z drugiej
strony, sa filozofowie odmawiajacy cztowiekowi mozliwosci naturalnego ukie-
runkowania na Boga. Dla nich jedyna mozliwoscig dotarcia do Boga jest ,czy-
sty rozum™,

Ponadto na podstawie analizy ludzkiej zmystowosci, mozna wyrézni¢
w cztowieku wyczucie piekna, poczucie dobra czy zmyst moralny. Gratry uwa-
za, ze zmyst moralny, czy zmyst piekna jest wyrazem zmystu Boga. Bo czym
np. jest piekno? Jest potwierdzeniem harmonii i zgodnosci danej rzeczy z Bo-
giem i Jego zamystem. Czym jest dobro? Jest zgodnoscig danego dziatania
z wolg Boga. Zmyst moralny i zmyst pigkna sg formami wyrazu zmysty Boga“*.

Dusza czysta i uporzadkowana odczuwa obecnos$¢ Boga, jednoczesnie
wyczuwajgc samg siebie. Zmyst Boga zaktada istnienie zmystu moralnego,
zmystu piekna i prawdy. Poniewaz wyczuwa ona Boga, to dlatego jest zdolna
do dostrzegania tego co pigkne, dobre i prawdziwe. Wyczuwa wszystko, co
ma sobie Boze podobienstwo. Zmyst Boga powinien kierowaé wszystkimi in-
nymi wkadzami obecnymi w cztowieku. Jesli cztowiek pozbedzie sie tego zmy-
stu, traci wszystko*’.

Odrzucenie zmystu Boga prowadzi do negag;ji istnienia Boga. Wszystkie
bowiem $rodki, jakimi dysponuje logika, moga by¢ wykorzystane do afirmacji,
ze Bog nie istnieje oraz, ze pryncypium wszystkiego nie jest Byt nieskonczo-
ny, lecz nicos¢*.

44 A.Largent, Gratry, kol. 1758.

4 A, Gratry, De la connaissance de I'éme, s. 218.

4 Tamze, s. 219 - «D’autres enfin, dans I'analyse de la sensibilité, distinguent le sentiment du
beau, le sentiment du bien ou sens moral. Qu’est-ce que e sens moral ou le sens du beau,
si ce n'est le sens divin? Qu'est-ce que le beau? C’est la conformité d’une chose a Dieu.
Qu’est-ce qui est bien? C’est la conformité d’un acte a la volonté de Dieu. (...) De sorte que
le sens moral et le sens du beau ne peuvent étre que des manifestations du sens divin».

47 Tamze, s. 237 - «L’ame pure et ordonnée sent Dieu, en méme temps qu'elle se sent elle-
méme. Ce sens de Dieu implique le sens moral, le sens du beau, le sens du vrai. C’est
parce que I'aAme sent Dieu qu’elle sent ce qui est beau, ce qui est bien, ce qui st vrai, c’est-
a-dire ce qui resemble a Dieu. Ce sens doit diriger les autres. Quiconque est en privé perd
tout».

% Tamze, s. 238.

4 Tamze.
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Posiadany zmyst Bozy jest szansg dla czlowieka. Pomaga mu bowiem
w rozwoju i dojrzewaniu. Odwotujac sie do tego zmystu, cziowiek staje sie
doskonalszy w perspektywie piekna, madrosci, dobra, jednym stowem staje
sie doskonalszym w obliczu Boga. Ten zmyst, jako jedyny moze prowadzi¢ do
poznania i mito$ci Boga, poprzez ograniczono$¢ i matos¢ swojego bytu®®. Po-
zostate srodki poznawcze, jakimi dysponuje cztowiek, stuzg poznaniu i rozu-
mieniu stworzen. Czyz czlowiek nie powinien by¢ wyposazony w mozliwosci,
ktére pozwolg mu ukierunkowac sie na Boga? W ludzkiej duszy powinno znaj-
dowac¢ sie swego rodzaju sanktuarium czy tabernakulum, ktére bytyby do-
stepne tylko dla samego Boga®. Bag, ktdrego nie mozna zrozumiec, ani zde-
finiowac, ani wymysli¢ moze by¢ odczuwany przez dusze®'.

Zmyst Boga powoduje, ze cztowiek nie jest usatysfakcjonowany tylko na-
turalnym poznaniem Boga. Rozum cziowieka jest staby i ograniczony. Dla prze-
zwyciezenia licznych przeszkdd, pomoc wiary jest niezbedna i to w sferze
samego rozumu. Naturalne pragnienie wiedzy nie moze by¢ w petni zaspoko-
jone przez czysto naturalne poznanie Boga. Poruszenie duszy popycha jg do
stanu pragnienia poznania Boga w intymnosci jego bytu. Chodzi zatem o pra-
gnienie poznania, ktoére przekracza catkowicie mozliwosci inteligencji stwo-
rzonej. Pragnienie naturalne, ktére jest nieuswiadomione i nieaktywne daje
wnikliwa swiadomos¢ ignoranc;i i biedy ludzkiej natury. W ten sposéb przygo-
towuje cziowieka na przyjecie tzw. le surcroit divin, (nadmiar, przyrost Bozy)*.
Do tego terminu odwoluje sie takze M. Blondel m.in. w Lettre sur les exigen-
ces de la pensée contemporaine en matiere d’apologétique et de la méthode
de la philosophie dans I'étude du probleme religieux®, w ktérym przedstawia
pryncypia swej metody immanencji. Przywotuje ten termin przynajmniej dwa
razy, wskazujac na koniecznos$¢ rzeczywistosci nadprzyrodzonej do integral-
nego rozwoju cztowieka. Odrzucenie tej mozliwosci powoduje brak petnej re-
alizacji powotania czlowieka. Z analizy samej natury cztowieka wynika postu-
lat otwarcia na objawienie nadprzyrodzone®.

% Tamze, s. 250 - «Tous nos autres moyens de connaitre nous servant & comprendre les
créatures, ne devait-il pas y avoir une faculté spéciale consacrée a Dieu seul, et que nulle
créature ne pdt toucher? ... Ouij, il devait y avoir dans I'ame un sanctuaire, un tabernacle
accessible a Dieu seul».

5t Tamze, s. 250 - «Le Dieu inénarrable, indéfinissable, incompréhensible, peut étre senti, non
pas pensé».

52 E. Hocedez, Histoire de la théologie au XIXe siécle, 1. 1, s. 247.

53 M. Blondel, Oeuvres complétes. T. Il: 1888-1913. La philosophie de ’Action et la crise mo-
derniste, France 1997, s. 97-173

% M. Blondel, Lettre sur les exigences de la pensée contemporaine en matiére d’apologétique
et de la méthode de la philosophie dans I'étude du probléme religieux,- « Livré a lui-méme
et fermé a la vie supérieure dont il n’a pas la source en soi, I'homme, par cela seul qu'il n’est
pas changé, est condamné: c'est donc 1a ce qui marque, au point de vue des concepts dont
la philosophie a simplement & étudier les rapports, la distinction absolue du naturel et du
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Kwestie zmystu Bozego odnajdujemy takze w refleksji francuskiego jezu-
ity P. Rousselota (1878-1915), w jego dysertacji doktorskiej, poswieconej inte-
lektualizmowi sw. Tomasza®® i w artykutach dotyczacych koncepcji aktu wia-
ry*® (les yeux de la foi, la renaissance de la raison) i pryncypiow epistemolo-
gicznych® . Giéwna teza prezentowana przez Rousselota ukazuije inteligencje
jako wtadze pozwalajaca na poznanie petnej rzeczywistosci bytu, poniewaz
jest ona wiadzg boska. Jednoczes$nie nalezy zaznaczyé, ze dla Rousselota
intelektualizm ma charakter typowo teocentryczny i w zadnym wypadku nie
przybierze charakteru antropocentrycznego Oznacza to, ze ideat operac;ji in-
telektualnego poznania nie realizuje si¢ w akcie poznawczym cztowiekas®.

4. Rola mistyki w apologetyce (doswiadczenie wiary)

W nowym spojrzeniu na apologetyke, Gratry przyznaje znaczaca role mi-
styce. Metoda, jakg proponuje Gratry jest bardzo mocno naznaczona tym wy-
miarem. Hocedez stawia nawet zarzut, czy w tej teorii mistycznej nie nalezy
doszukiwac sie ukrytej teorii fideistycznej Bautaina? Teoria mistyczna powin-
na bra¢ pod uwage asceze, albo przynajmniej jg zaktadaé. Stad w rozwoju
zycia intelektualnego i moralnego, trzeba odrzuci¢ wszystko co ochtadza cie-
pto serca lub ostabia wspomniany zmyst Bozy (sens divin)%®.

surnaturel: les solutions opposées de ['alternative ne sont pas symétriques, et le oui procu-
re un surcroit infiniment supérieur a ce que le non apporte de déchéance positive. D’oli I'on
voit qu’au dela du drame déja divin qui se joue en la conscience de tout homme se place
dés a présent, pour les &mes croyantes et vivantes, un nouveau mystére de grace dont la
Révélation seule peut nous soulever quelques voiles.» (s. 167); «S'il ne s'agissait, dans le
christianisme, que d’une croyance ou d'une pratique facultativement superposée a notre
nature et & notre raison; si sans ce surcroit nous pouvions nous développer dans notre
intégrité; et s'il nous était loisible de nous refuser délibérément et impunément a accable-
ment du don surhumain, il n'y aurait point de communication intelligente entre ces deux
étages dont I'un, au point de vue rationnel, serait toujours comme s'il n'était jamais.»
(s. 126). Podkreslenia terminu surcroit pochodzg od autora niniejszego artykutu.

% P. Rousselot, Intellectualisme de saint Thomas, Paris 1908.

% P. Rousselot, Les yeux de /a foi, RSR 1(1910), 241-259; 444-496.

5 P. Rousselot, Métaphysique thomiste et critique de la connaissance, Revue Néoscolastique
de Philosophie 17(1910), 476-509 Amour spirituel et synthése aperceptive, Revue de Phi-
losophie 16 (1910), 225-240; L’Etre et I'Esprit, Revue de Philosophie 16 (1910), 561-574.

% «L'intelligence est essentiellement le sens du réel, mais elle n'est le sens du réel que parce
qu'elle est le sens du divin.» - P. Rousselot, L'intellectualisme de saint Thomas, s. V. zob.
takze, St. Zielinski, Se gagner soi-méme et Gagner Dieu. Esquisse anthropologique basée
sur la confrontation des philosophies de l'esprit et de 'amour avec la grdce surnaturelle
dans les écrits publiés et inédits de Pierre Rousselot (1878 — 1915), Fribourg 1997, czes¢ I;
tenze, Intelekt - mitos¢ - faska nadprzyrodzona w antropologicznej wizji Pierre Rouselota,
CzST 26 (1998), s. 158-162.

% E. Hocedez, Histoire de la théologie au XIXe siécle, t. Il, s. 246-247.
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W perspektywie wspomnianej teorii mistycznej, Gratry postuluje, aby ar-

gumentacja stosowana w apologetyce byta zrozumiata i mozliwa do przyjecia
przez wszystkich ludzi, a nie tylko przez specjalistéw. Aby wspomniane argu-
menty mogty by¢ uzyteczne dla szerokiego ogétu, nalezy poszukiwac ich ko-
rzeni, $ladow i ich znaczenia w codziennym i zwyktym do$wiadczeniu ludzkie-
go ducha®.
. Codziennym i zwyktym doswiadczeniem, w ktérym biorg udziat wszystkie
ludzkie wtadze (dusza, serce, inteligencja i wola) jest powszechnie znany fakt
modlitwy. Modlitwa jest podstawowa czynnoscig wolnego i rozumnego zycia,
jest aktem duszy od tego, co skoriczone, do tego, co nieskonczone, a to pro-
wadzi do poznania Boga®'.

5. Wykorzystanie metody indukcyjnej (dialektycznej)

W swej argumentacji, Gratry odwotuje sie do metody majacej charakter
indukcyjny. Nazywa si¢ jg rowniez metodg dialektyczng, rozumiang w sensie
platoiiskim. Sylogizm moze dedukowa¢ prawde wirtualnie zawartg w jej po-
czgtkach i w ten sposob ubogacic¢ ludzkie poznanie. Nie moze jednak wznies¢
sie ponad swoj punkt wyjscia. Przeciwnie dzieje sie w indukcji dialektyczne;.
Bierze ona doswiadczenie jako baze w punkcie wyjscia, aby pdzniej wzniesé
sie do pryncypium uniwersalnego. Indukcja dialektyczna jest procesem bez-
posrednim i intuicyjnym. Jest to proces pozwalajgcy na przejscie od bytow
skonczonych do nieskoriczonych. Nie przechodzi sie¢ bowiem z tego samego
poziomu na ten sam poziom. Musi by¢ konkretna réznica jakosciowa. W tej
perspektywie Gratry przywotuje sens divin®?. Utozsamia zatem pojgcie zmy-
stu nieskornczonos$ci z pojeciem zmystu Bozego. Zmyst ten oznacza podsta-
wowg kondycje moralng istnienia saddw dialektycznych, ktére oznaczajg przej-
scie od tego co skonczone do tego co nieskohczone. Ten zmyst, jak to juz
wspominali$my jest dany kazdemu cztowiekowi, czyli przynalezy do ludzkiej
natury. Gratry czesto powraca do watku: na ziemi wszystko ma charakter skon-
czony i ograniczony. Poniewaz cziowiek wyczuwa, obecne w nim pragnienie
tego, co nieskonczone i doskonate, zatem istnieje Byt nieskonczony i dosko-
naty. Jest to argumentacja o charakterze indukcyjnym (argument zawiera juz
w sobie pryncypium, ktére chce dowie$¢)®s.

% Por. A. Largent, Gratry, kol. 1758.

81 Tamze. A. Szymaniak, Gratry Alphonse, s. 85.

8 E. Hocedez, Histoire de la théologie au XIXe siécle, t. 1, s. 248.
8 A. Largent, Gratry, kol. 1759.
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6. Relacja rozum —wiara

Bardzo wyraznie opisat Gratry braki intelektuaine XIX w., ktére ostabity
wyraznie mozliwo$ci zdrowego rozsadku® . Wskazywat na niebezpieczenstwa
ptyngce ze skrajnie rozumianego racjonalizmu i scjentyzmu. Ten ostatni stat
sie bozkiem dla wielu badaczy drugiej potowy XIX wieku® .

Pod wptywem refleksji J. de Maistre’a, Gratry stat sie zdecydowanym zwo-
lennikiem mozliwej i koniecznej jednosci zachodzacej miedzy naukg i religig.
('union possible et nécessaire de la science et de la religion). Przywotuje
takze wyrazenie, wskazujgce na zwigzek czy nawet pokrewienstwo miedzy
nauka i religia; 'affinité naturelle de la science et de la religion®® .

Wedtug Gratryego, omawiana przez niego metoda dialektyczna, sktania-
jaca do przejscia od tego co skoriczone do Nieskohczonosci, moze pomac, na
drodze analogii w przejsciu od rozumu do wiary. Ostatnia cze$¢ Connaissan-
ce de Dieu dotyczy dwdch stopni poznawalnosci Boga oraz relacji miedzy
rozumem, (ktéry moze osiggnag¢ pierwszy stopien) i wiara, (ktéra moze zapro-
wadzi¢ na drugi stopien)®’ .

Mimo swego mistycyzmu, Gratry wyraznie akcentuje istnienie i rozroznie-
nie dwoéch porzadkéw poznawczych: naturalnego i nadprzyrodzonego. Wy-
stepuje przeciwko tym teoriom, ktére ograniczaja mozliwosci naturalnego ro-
zumu, jednoczesnie podkreslajgc jego stabosci i ograniczenia®®. Cate jego
dzieto filozoficzne jest jednym wielkim apelem o skrupulatne respektowanie
praw rozumu. W ten sposob, Gratry odrzuca takie rozumienie mistycyzmu,
ktére odbieratoby autonomie rozumowi i bytoby konfiskatg jego praw. Jedno-
czesnie przypomina, ze rozum ma swe granice. Jest jednak wezwany, aby je
przekraczaé, nie opierajgc sie wylgcznie na sobie samym, lecz akceptujac
pomoc plynacg z gory. W ten sposdéb taska poszerza horyzonty widzenia
i poznawania, zapraszajgc rozum do nowej perspektywy. Wynika z tego, ze
rozum nie jest wrogiem wiary ani niedocenianym narzedziem przez nig wyko-
rzystywanym. Wiara wynosi rozum (élévation), poszerza jego horyzonty, wplywa
na jego rozwdj. Wiara nie spycha zatem rozumu na ostatnie miejsce. Wprost

8 A. Perraud, Le P. Gratry. Sa vie et ses oeuvres, s. 81. Gratry marzyt, o tzw. ,apostolacie
intelektualnym”. Rozumiat naglaca potrzebe, Ze nie mozna pozostawi¢ monopolu wiedzy
i nauki niewierzacym i agnostykom. Zachecat, aby katolicy podejmowali studia we wszyst-
kich dziedzinach nauki, by méc konfrontowac jej wyniki badan w $wietle Objawienia Boze-
go. To zadanie chciat powierzy¢ gtownie Oratorium, ktére pragnaf odnowié. — E. Hocedez,
Histoire de la théologie au XiXe siécle, t. I, s. 254.

85 A. Gratry, Lettres sur la religion, s. V: «Lidole du jour n'est plus la liberté. Le peuple s’en est
fait une autre. Cette idole nouvelle, c’est la science. La science ! La science a dit ! Voila le
mot sacré devant lequel tous les fronts s'inclinet».

% A. Gratry, Souvenirs de ma jeunesse. Suivis des derniers jours et du Testament spirituel du
P. Gratry. Oeuvres posthumes, Paris 1917, 9ém gdition, s. 77.

57 A. Largent, Gratry, kol. 1758-1759.

% E. Hocedez, Histoire de la théologie au XiXe siécle, t. II, s. 247.
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przeciwnie, podaje mu dfon, mimo jego stabosci, aby mdgt wznies¢ sie na
same wyzyny poznawalnosci®®.

Rozum jest sita, ktéra poprzez réznego rodzaju podejmowane wyrzecze-
nia, wznosi sie ku Bogu. Jest on jak poznajaca dusza lub poszukujgca pozna-
nia. Pozna¢ to zobaczyc¢ to co jest, co istnieje, czyli Boga, dusze i swiat. Po-
znanie to wyrdznienie dwéch elementéw: uniwersalnego i szczegdtowego oraz
ukazanie ich w relaciji, jako skutek do przyczyny i obraz do swego modelu™.

Gratry jest zdania, Zze postep rozumu i nauki powoduje jednoczes$nie roz-
woj poezji, rados¢ serca, tryumf uczuc. Peina prawda naukowa jest zarazem
tryumfem wiary i mitosci. Rozwdj nauki przyczynia sie nie tylko do lepszego
poznania cziowieka i $wiata. Dzieki postepowi nauki, sam Bég objawia sie
bardziej realny i prawdziwy oraz blizszy cztowiekowi’" .

Gratry podkreslat, Ze sam rozum ze swymi operacjami intelektualnymi nie
przyniesie wiary. Rozumowanie jest tylko droga prowadzaca do Prawdy, ktora
sama musi sie udzieli¢. Stad jego apologetyka zacheca do poznania i rozbudze-
nia tesknot, jakie sg umieszczone w sercu kazdego czlowieka. Nic wiec dziwne-
gdo, ze zaprasza do patrzenia w siebie, w glab duszy, pytajac sie przeczuci serca.
Chce zrozumie¢ wielko$¢ cztowieka w jego porywach i tesknotach’.

7. Podsumowanie

W Philosophie du Credo, jak zauwaza jego uczen i pdzniejszy kardynat
Perraud, z wielkg klarownos$cia ukazuje Gratry wspaniatg harmonie zacho-
dzaca miedzy prawdami objawionymi i potrzebami natury ludzkiej™ . Zdaniem
wspomnianego kardynata, Gratry w sposob wyjatkowy opisat niedomogi i bra-
ki intelektualne swej epoki, ktore ostabity mozliwosci zdrowego rozumu™ . Cata
natura i wszystkie stworzone byty sg narzedziami powszechnej harmonii, po-
przez ktéra wyraza sie dobro¢, mitos¢ i wolnosé Boga’s.

% A. Perraud, Le P. Gratry. Sa vie et ses oeuvres, s. 120-121.

0 A. Gratry, De la connaissance de I'ame, s. 311-312.

A Gratry, Lettres sur la religion, s. 266-257 - «Tout progrés de raison et de science, (...), estun
progrés de poésie, une joie du coeur et un triomphe du sentiment. La pleine vérité scientifique
sera le plein triomphe de la foi la plus humble et de 'amour le plus ardent. Non seulement
’homme et le monde paraitront toujours, dans la croissante lumiére de la raison et de la
science, et plus grands et plus beaux de siecle en siécle, mais Dieu surtout paraitra toujours
plus réel et plus vrai, plus vivant et plus riche, plus rapproché de nous».

2 L.J., Przedmowa Tiumacza, w: A. Gratry, Credo w rozwazaniu filozoficznym, Poznan-War-
szawa, s. 1.

3 Perraud, P. Gratry, Le P. Gratry. Sa vie ef ses oeuvres, s. 194. — ... on verra avec quelle
loyauté les objections y sont formulées, avec quelle netteté 'auteur y répond et comment il
excelle a montrer les admirables harmonies établies par la sagesse éternelle entre les vérités
révélées et les besoins ou les instincts de la nature humaine.»

™ Perraud, Le P. Gratry. Sa vie et ses oeuvres s. 81.

s A, Gratry, Lettres sur la religion, s. 261 - «... toute la nature et tous les étres sont l'instrument
de 'harmonie universelle, ou s’exprime la bonté, 'amour, la liberté de Dieuy,
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Gratry wzywa do respektowania praw rozumu ludzkiego. Czyni to odrzu-
cajgc zarazem racjonalizm, jak i fideizm. W ten spos6b wyprzedza kanony
Soboru Watykanskiego | z Konstytucji dogmatycznej o wierze katolickiej Dei
Filius. Potwierdza, ze rozum ludzki jest zdolny do dotarcia do argumentéw
stwierdzajgcych istnienie Boga. Nie potrzebuje zatem wiary, aby poznac
pierwszg przyczyne i jej podstawowe przymioty™ .

Do odkrycia argumentéw prowadzacych do prawdy o istnieniu Boga nie-
zbedne jest przygotowanie o charakterze moralnym. Chodzi zatem o nieustanny
wysitek ze strony woli cztowieka? .

Jego doktryna wyptywa zatem z pewnego rodzaju woluntaryzmu a nawet
mistycyzmu. Nie dyskredytuje to jednak praw rozumu. Wprost przeciwnie, sg
one jeszcze bardziej ugruntowane i potwierdzone™.

Tam gdzie chodzi o czystg nauke, wystarczy sam rozum. Natomiast, gdzie
przedmiotem poznania jest madros¢ i Bég, tam sam rozum nie wystarcza. Caty
cztowiek powinien zaangazowac sie w poszukiwaniu, wykorzystujac wszystkie
swoje wiadze: inteligencje, wole i serce. Nalezy zdgzaé do prawdy z catej swej
duszy, jak lubit to powtarza¢ Ollé-Laprune, jego uczen. Rola woli w refleksiji
Gratryego jest znaczaca. Jest to rola propedeutyczna. Ciagle do niej wraca. To
ona powinna utrzymywac inteligencje a takze catego cziowieka w koniecznej
dyspozycji do dobrego funkcjonowania jego aktywnosci i odrzucaé przyczyny
btedow. Wiecej serca pozwoli dotrze¢ dalej, niz moze to uczyni¢ sam rozum.
Sam rozum moze tylko dedukowaé. Mitos¢ poszerza mozliwosci inteligenciji.
Nic nie poszerza tych mozliwosci jak zarliwe, gorace serce. Duch wzrasta jesli
dusza staje sie goretsza. Mysli stajg sie wielkie, jesli serce wzrasta™.

Apologetyczna refleksja A. Gratryego zawierata wiele elementéw, ktére
wskazujg na jej nowosc¢ i oryginalnosé. Odwotanie sie nie tylko do rozumu, ale
i do pozostatych wladz cziowieka Swiadczg o nowym spojrzeniu na charakter
wiarygodnosci. Wyjscie od doswiadczenia cztowieka, poprzez analize jego
wewnetrznych aspiracji i mozliwosci umieszcza francuskiego apologete w nur-
cie przygotowujgcym metody typu podmiotowego w apologetyce.

8 Hocedez, Histoire de la théologie au XIXe siécle, t.1l, s. 247

7 A. Largent, Gratry, kol. 1757-1758.

8 Haocedez, Histoire de la théologie au XIXe siécle, t.Ii, s. 246.

™ Tamze. «Par cela méme qu'on ne cherche pas la sagesse de toutes ses forces, par le coeur
et l'esprit en méme temps, mais bien par I'esprit seulement, par cela méme, on ne la cher-
che pas non plus avec I'esprit tout entier. L'esprit a des racines dans le coeur, et tient
nécessairement, a la volonté méme dans I'unité de 'ame. Il y a des mouvements que I'esprit
isolé ne fait pas ; seul 'esprit peut déduire, il ne s’élance pas. On diminue I'élan de l'intelli-
gence & mesure qu'on l'isole et que 'ame tout entiére ne 'appuie pas de toutes ses forces.»
- A. Gratry, Connaissace de Dieu, t. |, s. 187.
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