Wprowadzenie

W ostatnich dekadach duza popularnoscia cieszy si¢ temat wzajemnych
relacji miedzy psychoterapig i filozofia. Moze si¢ wigc wydawac, ze
istnieje atmosfera bardzo sprzyjajaca poszukiwaniu pokrewienstwa
miedzy starozytng etyka a wspotczesna teoria 1 praktyka psychoterapii.
Nie tylko psychoterapeuci odwotuja si¢ do antycznej etyki praktycz-
nej', ale i historycy antycznej filozofii uzywaja pojeé¢ nasyconych psy-
chologicznymi sensami, jak angielskie ,,self” czy ,,(psycho)terapia”
wlasnie’. Nie bede zajmowat sie tutaj skomplikowanym, problematycz-
nym niekiedy charakterem tych odwotan, chce tylko zaznaczyc, ze
wydaja si¢ one czyms wiecej niz tylko kolejnym wylaniajagcym si¢ po-
lem badan czy intelektualnych zainteresowan. Podstawowe pytanie,
jakie musi sobie wobec tego postawi¢ badacz antyku, brzmi: w jakim

" Twoérey psychoterapii kognitywnej i kognitywno-behawioralnej, tacy jak Aaron
Beck 1 Albert Ellis, odwotywali si¢ do antycznego stoicyzmu. W ostatnich latach po-
jawiaja si¢ tez prace wprost przedstawiajgce stoicyzm jako psychoterapie, takie jak
Donalda Robertsona (2010, 2013) 1 Williama Irvine’a (2009), a w Polsce — poradnik
Marcina Fabianskiego (2010). Psychoterapia humanistyczno-egzystencjalna niekiedy
rowniez siega do korzeni filozoficznych — wspolczesnie szczegolnie widac¢ to u Irvina
Yaloma, ktory sposrod antycznych autoréw inspiruje si¢ gtownie epikurejczykami
(Yalom 2003; 2008). W tym kontekscie symboliczny wydaje si¢ fakt, ze pierwszy od
blisko stu lat przeklad Rozmyslan Marka Aureliusza (Warszawa 2011) ukazal sie¢
w wydawnictwie ,,Czarna Owca” (dawniej: ,,Jacek Santorski & Co”), czyli w oficynie,
ktora publikuje m.in. ksigzki z pogranicza duchowosci 1 psychoterapii humanistyczno-
-egzystencjalnej (wsréd nowosci wydawniczych sa prace autoréw takich jak Jon Kabat-
-Zinn, Marshall Rosenberg czy Viktor Frankl).

2 Panizza 1991; Gill 1995, 2006; Sorabji 2000; Brennan 2009.



stopniu antyczne wyobrazenie o terapeutycznej funkcji filozofii podob-
ne jest do wspotczesnych wyobrazen o tym, czym jest psychoterapia?
Odpowiedz wcale nie jest prosta.

Amerykanski socjolog 1 teoretyk kultury, Philip Rieff, w swoich
dwoch ksigzkach, wydanych w 1959 1 1966 roku, wskazuje na istotna
przemian¢ zachodzaca w kulturze zachodniej. W roku 1959 pisal o na-
staniu ery ,,czlowieka psychologicznego”, ktorego poprzedzat cziowiek
polityczny antyku, czlowiek religijny tradycji judeochrzescijanskiej
oraz cztowiek ekonomiczny nowozytnosci’. Po siedmiu latach Rieff
pisze juz o ,triumfie terapeutyki”, ktéra jest ,,areligijng religia” czlo-
wieka psychologicznego. Socjolog ostrzega, ze dla kultury cztowieka
psychologicznego charakterystyczne jest zachowywanie uzytecznosci
tradycyjnych praktyk kulturowych przy podtrzymywaniu ich nazw, ale
przy jednoczesnej, fundamentalnej transformacji sensu i funkcji tych
praktyk”.

Pod koniec minionego wieku Charles Taylor i Alasdair Maclntyre
probowali uchwyci¢ wielos¢ jezykow etycznych tworzacych moralny
swiat, w ktorych zyje wspodiczesny cztowiek. Taylor pisat o ,,pierwot-
nym fundamencie teizmu” oraz o dwdch frontach moralnych nowozyt-
nosci, ktorymi sg oswieceniowy naturalizm i1 romantyczny ekspresy-
wizm’, a MacIntyre — o Tradycji, Encyklopedii i Genealogii®. Choé
obaj zwracali uwage na konflikt, w jakim pozostaja te postawy moral-
ne, zwlaszcza MacIntyre podkreslal ich wzajemng nieprzektadalnosc
jako pewnych systemow zatozen. Pomimo to postuguja si¢ one podob-
nie brzmigcymi pojeciami etycznymi (np. sprawiedliwos¢, wolnosc,
szczescie itd.), moze si¢ wigc wydawac, ze starozytni filozofowie,
Zygmunt Freud oraz wspotczesni propagatorzy praktycznej psychologii
maja na mysli to samo, gdy mowig o ,terapii”. W istocie jednak wydaje
si¢ daleko bardziej prawdopodobne, ze Cycero, Freud 1 Yalom okresle-
niu temu nadawali inne znaczenie. Taka Swiadomos¢ powinna zachgcac

3 Rieff 1959, 356-357.

* Idem 2006, 1-21.

> Taylor 2001, 590—595, 910-958.
¢ MaclIntyre 2009, passim.



uczonego do ostroznosci w dokonywaniu porownan i poszukiwaniu
pokrewienstw.

Przedmiotem niniejszej pracy bedzie pdznoantyczna etyka prak-
tyczna wlasnie w perspektywie takich poje¢¢, jak terapia, leczenie, dia-
gnoza, choroba i zdrowie, lecz terminy te traktowane sg jako metafo-
ryczne 1 nie jest moim zamiarem powierzchowne utozsamienie ze sobg
fenomenow antycznych 1 wspolczesnych ani nawet pordwnywanie ich
ze soba. W koncowych wnioskach, niejako na marginesie prowadzo-
nych badan, pozwole sobie na pewne sugestie dotyczace tego, co,
w moim przekonaniu, stanowi o roznicy mi¢dzy antycznym rozumie-
niem terapeutycznej filozofii a wspodtczesnym, spopularyzowanym
rozumieniem psychoterapii.

*

Nurt, w obrgbie ktorego jest umieszczona niniejsza praca, to bada-
nia historyczne 1 filologiczne nad tekstami powigzanymi ze starozyt-
nym fenomenem praktycznej etyki. Autorzy zajmujacy si¢ tym tema-
tem kladg mniejszy lub wigkszy nacisk na medyczna lub terapeutyczng
metafore filozofii, lecz niemal wszyscy odwotuja si¢ do rozpowszech-
nionego w nauce za sprawg Pierre’a Hadota pojecia ¢wiczen ducho-
wych. Nie jestem tu w stanie omowic¢ doktadniej stanowisk wyrazonych
w poszczegodlnych pracach ani tym bardziej ustosunkowac si¢ do nich,
totez ponizszy przeglad ma jedynie na celu naszkicowanie gidéwnych
kierunkow badawczej refleks;ji.

W latach pigédziesigtych Paul Rabbow opublikowal prace poswie-
cong ,,metodyce ¢wiczen” w antycznej filozofii. Samo pojecie ¢wicze-
nia duchowego autor zaczerpngt od Ignacego Loyoli; Rabbow przeko-
nany byl, Zze starozytni, zwlaszcza w okresie Cesarstwa, mieli spdjny
system praktycznej etyki osnuty wokét takich éwiczen wiasnie’. Nie-
miecki uczony uznaje medytacje za podstawowe ¢wiczenie i definiuje

ja jako ,,sposéb moralnie nakierowanego rozmyslania i rozwazania™,

" Rabbow 1954, 15-22.
8 Ibidem, 23.



podkresla zwigzki éwiczen duchowych z retoryka’, wymienia réwniez
1 podaje w tekstach przyktady takich ,,technik” jak swobodna medytacja
(freie Meditation), medytacja o przysztosci (Praemeditation), badanie
siebie (Selbstpriifung) i solilokwium (Selbstgesprich)'’, a takze wska-
zuje na zwigzki ¢wiczen duchowych stosowanych w chrzescijanstwie
z wezedniejsza tradycja filozoficzna''.

Hiszpanski filozof Pedro Lain Entralgo w wydanej w 1970 roku po
angielsku pracy zajmuje si¢ terapeutycznym wplywem stowa w grec-
kiej kulturze od poematow Homera do dziet Arystotelesa. Jego rozwa-
zania nie skupiajg si¢ przede wszystkim na filozofii ani tez nie pojmuje
on tytutowej ,,terapii stowem” w taki sposdb, w jaki bedzie ona rozu-
miana w dojrzatych, hellenistycznych koncepcjach leczniczej filozofii,
ale pokazuje, ze od poczatku Grecy przekonani byli o mozliwosci le-
czenia duszy za pomoca mowy. Lain Entralgo wyrdznia trzy formy
takiego oddzialywania, ktére znajduje juz u Homera — modlitwe, zakle-
cie i mowe sugestywna'>. W kontekscie rozwijajacej si¢ koncepciji filo-
zofi1 jako terapii na uwage z pewnoscig zastuguje szczegdlnie jego
omoéwienie Platona 1 Platonskiej teorii oczyszczenia duszy od wpltywow
ciala (Fedon) oraz, alternatywnie, zdrowia jako harmonii wewnetrznej
(Panstwo)". Lain Entralgo ktadzie tez nacisk na role retoryki w filozo-
ficznej 1 poetyckiej terapii, na jej moc ,,psychagogiczna”.

W latach siedemdziesigtych Pierre Hadot, wczesniej zajmujacy sie
gléwnie neoplatonizmem, zaczal pisa¢ o filozofii antycznej rozumianej
nie jako zbidr doktryn lub poszukiwanie prawdy, ale jako ,,sposoéb zy-
cia”'*. Drugim pojeciem kluczowym w refleksji Hadota staly sie —
znowu zaczerpniete od Ignacego Loyoli — ,,¢wiczenia duchowe”. Hadot
pisal o charakterystycznych dla poszczegolnych szkot praktykach,

? Tbidem, 64-65.

"% Ibidem, 140-150; 160-179; 180-188; 189-220.

" Tbidem, 151-159.

12 Lain Entralgo 1970, 240.

1 Ibidem, 108—138. Platona uwaza ten uczony za autora pierwszej dojrzatej, teore-
tycznej koncepcji ,,psychoterapii stowem” (ibidem, 126).

'* Hadot 2000 i 2003.

10



a takze probowat zrekonstruowac histori¢ 1 tradycje ¢wiczen ducho-
wych od czaséw presokratycznych'”. Ostatecznie jednak jego uwaga
skupita si¢ przede wszystkim na epoce hellenistycznej, a zwtaszcza na
autorach okresu Cesarstwa, z tego wzgledu, ze wczesniejsze teksty
zawierajace aluzje do ¢wiczen zachowaty si¢ tak fragmentarycznie, ze
trudno o przekonujaca rekonstrukcje'®. Znaczace w badaniach Hadota
jest rowniez potozenie nacisku na ¢wiczenia nie tylko zwigzane ze sto-
wem, jak roznego typu medytacje dyskursywne, ale tez na ¢wiczenia
ciala oraz takie, ktére operujag wyobraznig, a takze na intuicyjne ¢wi-
czenia, wykraczajace poza mysl dyskursywna. Pierre Hadot tak mocno
akcentowat znaczenie praktycznego wymiaru filozofii, ze wydaje sie, iz
momentami teoretyczne poszukiwanie prawdy, charakterystyczne dla
koncepcji Platona 1 Arystotelesa, ma dlan funkcje wtorng w stosunku
do praktyki. W tych momentach wyraza on tez poglad o istnieniu jed-
nego, uniwersalnego doswiadczenia, swego rodzaju intuitio mystica
stojacej u zrodet filozofii'’.

Trzeba tez wspomnie¢ o pracach Michela Foucaulta, autora zwia-
zanego z krggiem francuskiej mysli poststrukturalistycznej, ktory pod
koniec zycia zainteresowal si¢ antyczng etyka, zainspirowany koncep-
cjami Hadota. Na przyktad, w ostatniej czgsci swojej Historii seksual-
nosci pisze o antycznych ,technikach/technologii” Ja (warto zwrocic¢
uwage na gre z nowoczesnym przeksztalceniem znaczenia antycznej
t€xv1), polegajacych na ksztattowaniu wlasnej tozsamosci za pomoca
praktycznych éwiczen'®. W eseju ,,Sobapisanie” (I’ecriture de soi)
francuski autor zwraca uwage na role, jaka w tym ksztaltowaniu siebie
odgrywa praktyka pisania osobistych notatek (tzw. hypomnematow)
oraz listéw'’. Antycznym ¢wiczeniom duchowym i terapeutycznej kon-

" Gléwnie w: Hadot 2000.

' Por. nie tylko Hadot 2003, ale tez Hadot 2004b.

7 Podobnego zdania jest Karl Albert (2002, 5-20).

' Foucault 1995, 383-602, zob. zwlaszcza 415-446.

¥ Foucault 1999. Por. réwniez krytyke koncepcji Foucaulta ze strony badaczy an-

tycznej etyki, szczegolnie dotyczacej estetyczno-nietzscheanskiego charakteru tej kon-
cepcji: Hadot 2003, 305; Nussbaum 1994, 5-6; Long 2006, 28-29. Z krytyka Hadota
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cepcji filozofii poswiecil tez Foucault swoje wyktady w College de
France, wygtoszone w 1982 roku®

Nieco w stylu Foucaulta o antycznej ,,sztuce zycia” pisze Alexander
Nehamas w ksigzce poswieconej caltkowicie postaci Sokratesa. Uczony
ten, operujagc poststrukturalistyczng metodologia, ,.konstruuje” — tak
trzeba by rzec — obraz Sokratesa jako tajemniczego indywiduum, ktére
stanowi wprawdzie bezdyskusyjne exemplum cnoty 1 szczesliwego
zycia, ale nie wiadomo, za sprawg jakiego swiatopogladu i jakich tech-
nik stan ten osiagnal’'. Postugujac sie wlasnymi interpretacjami tekstow
Montaigne’a, Nietzschego 1 Foucaulta, Nehamas utozsamia Sokratejska
sztuke zycia z tworzeniem samego siebie w sposob indywidualistyczny,
tajemniczy 1 niepowtarzalny, co traktuje jako inspiracje, z ktorej —
z wlasciwym sobie ironicznym dystansem — wycofuje si¢ na ostatnie]
stronie swojej ksiazki>. Nehamas programowo odrzuca istnienie —
przynajmniej u Sokratesa — jakichkolwiek skodyfikowanych ¢wiczen,
ktore moglibysmy odkry¢ na podstawie zrodet.

W 1994 roku Martha Nussbaum wydata prac¢ The Therapy of Desi-
re, w ktorej, krytykujac Hadota 1 Foucaulta za ich mato racjonalng wi-
zje antycznej etyki, skupia si¢ przede wszystkim na filozofii helleni-
stycznej 1 jej rzymskiej recepcji. Przedmiotem jej zainteresowan jest
rowniez literatura, w tym epicko-filozoficzna poezja Lukrecjusza 1 tra-
giczna — Seneki. Nussbaum przedstawia w tej pracy wtasne rozumienie
terapeutycznej struktury hellenistycznej filozofii, ostro krytykuje trady-
cj¢ platonska i1 chrzescijanska oraz podkresla zwigzki terapii filozoficz-
nej z retoryka™. Do pewnych koncepcji Nussbaum odniose sie jeszcze
krétko ponize;.

Richard Sorabji takze skupia si¢ na ¢wiczeniach szkot, ktore po-
wstaly w epoce hellenistycznej 1 pisze o istnieniu ,,psychoterapii”

i Nussbaum polemizuje w wywazony, cho¢ nie do konca przekonujacy sposéb John
Sellars (Sellars 2003, 117-118).

2 Foucault 2012.

*! Nehamas 1998, 85-86.

*? Ibidem, 188.

> Nussbaum 1994.
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w antycznej filozofii. Identyfikuje ja gléwnie z metodami kognitywny-
mi, czyli opartymi na modyfikacji sadow w celu uzdrowienia Zycia
emocjonalnego. Podejmujac problem klasyfikacji ¢wiczen 1 ich kon-
kretnych form, autor w interesujacy sposob omawia te oparte na stosun-
ku do czasu — przesztosci, przysztosci i terazniejszosci — oraz skupione
na Ja (self), czyli zorientowane na uzyskanie terapeutycznej cigglosci
i spojnoscei tozsamosci. Sledzi tez powiazania historyczne miedzy roz-
nymi szkotami 1 metodami terapeutycznymi, ktore si¢ w nich pojawia-
ly, a takze wplyw poganskiej tradycji etyki praktycznej na filozofie
chrze$cijaniska, ze szczegdlnym naciskiem na mys$l Augustyna.

John Sellars w 2003 roku dokonat znakomitej systematyzacji 1 do-
precyzowania badan na polu praktycznej etyki, przedstawiajac ja
w terminach ,,sztuki zycia”. Autor broni uzywanego przez Hadota poje-
cia ,,¢wiczenia duchowego” przed zarzutem anachroniczno$ci®, lecz
twierdzi, ze ten, podkreslajac aspekty praktyczne, ,,zapomniatl o roli
AOyoc”.”® Sellars pisze, ze celem éwiczen duchowych jest ,.nabycie
zdolnosci do wyrazania wilasnych filozoficznych pryncypiow (Adyor)
w dziataniach (8pya), a przez to przeksztalcenie wlasnego sposobu zy-
cia (Bioc)™’. Jego wielkim osiagnieciem jest wyrdznienie w obrebie
filozofii antycznej (a takze pdzniejszej) dwoch wizji relacji teorii do
praktyki — jedna to ,,techniczna koncepcja filozofii”, a druga — ,,filozofia
pojmowana prosto jako aktywnos$¢ zwigzana z racjonalnym wyjasnia-
niem”. Dzi¢ki temu wydaje si¢, ze badaczowi udato si¢ zrekonstruowac
antyczng, gtownie stoicka, wizje filozofii wierniej niz Hadotowi, Fou-
caultowi 1 Nussbaum. Istotg ,,technicznej” koncepcji filozofii jest to, ze
zespot doktryn filozoficznych nie jest sam w sobie ostatecznym &pyov
filozofii, ale ze jest nim przemiana duszy, ktora wyraza si¢ w konkret-
nych, codziennych &pyo™. Istota koncepcji ,,nietechnicznej” jest to, ze
celem jej jest zdobycie teoretycznej wiedzy wyrazonej] w stowach

2 Sorabji 2000, zwt. 211-252.
2 Ibidem, 111-114.

%% Ibidem, 116.

27 Sellars 2003, 119.

28 Ibidem, 170.
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(A6yoc)™. Nie wykluczaja sie one, gdyz ta pierwsza koncepcja po pro-
stu przektada wiedze teoretyczng na praktyczne ¢wiczenia.

Temat filozofii jako sztuki zycia podejmuje takze Anthony Long,
ktory odnosi ja do nowozytnej koncepcji moralnosci 1 szczescia, przed-
stawiajac t¢ hellenistyczng té€yvn jako swego rodzaju bycie ,,ekspertem
w zyciu wewnetrznym’™".

Paul Kolbet w pracy o terapii duszy u Augustyna posluguje si¢
gldwnie pojeciem psychagogii, ktorg definiuje jako ,,uzyteczny termin
do identyfikowania specyficznych praktyk 1 strategii, uzywanych przez
klasycznych 1 pdznoantycznych filozofow, poetow 1 retorow. Robocza
definicja bylaby taka, ze psychagogia odnosi si¢ do tych filozoficznie
artykutowanych tradycji terapii — powszechnych w literaturze helleni-
stycznej — ktore zajmuja si¢ kwestig tego, w jaki sposdb dojrzata osoba
prowadzi mniej dojrzala do dostrzezenia i1 zinternalizowania madro-
$ci™'. Podkresla tez zasadnicze znaczenie retoryki’”. Kolbet omawia
sposrod poganskich autorow gtownie Platona 1 Seneke, ale pokazuje tez
ciaglos¢ terapeutycznej tradycji, ktora osiggneta dojrzatosc i autorytet
w okresie Cesarstwa, a w dalszej czesci ksigzki analizuje, w jaki sposdb
ta wlasnie tradycja wplynela na Augustynska koncepcje psychagogicz-
nie rozumianej terapii duszy".

*

Piszac o terapeutycznosci filozofii, nalezy odrozni¢ metafore me-
dyczng, ktéra byta stosowana do ilustrowania istoty praktycznej etyki,
od medycznej struktury filozofii, ktéra moze, lecz nie musi odwolywac
si¢ do medycznych porownan. Przedmiotem analizy w tej ksigzce be-
dzie nie tyle obecnos¢ czy nicobecnos¢ metafor i obrazéw zwigzanych
ze sztuka leczenia u wybranych autorow (cho¢ 1 o nich wspomneg), ile

* Ibidem, 171.

3% Long 2006, 38.
31 Kolbet 2010, 8.
32 Tbidem, 9.

33 Tbidem, 17-61.
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wykazanie, ze sama struktura napisanych przez nich dziet jest medyczna.
Zanim jednak przedstawie, jak rozumiem te ,,terapeutyczng strukture”,
ktora wydaje mi si¢ tak istotna w tekstach okresu pdznego Cesarstwa,
wspomne — w uproszczeniu 1 duzym skrocie — o rozwoju medycznej
metafory.

Klemens Aleksandryjski przekazat nam wypowiedZz Demokryta, ze
medycyna leczy choroby ciala, a madros¢ uwalnia dusz¢ od namig¢tno-
sci (fr. 30; Paed. 1.6). Watek ten podjety zostaje przez Platona w Gor-
giaszu, gdzie Sokrates wyrdznia dwie sztuki zajmujgce si¢ zdrowiem
duszy 1 ciata — polityke i1 nieposiadajaca odrebnej nazwy umiejetnosé
dotyczaca ciala, ktora z kolei dzieli si¢ na gimnastyke i medycyne, po-
dobnie jak polityka — na prawodawstwo 1 sprawiedliwos¢. Nastepnie
Sokrates zestawia ze soba prawodawstwo 1 gimnastyke jako sztuki
,profilaktyczne”, ktére majg zapobiega¢ chorobom, a wymierzanie
sprawiedliwosci 1 medycyne jako sztuki bezposrednio leczace schorze-
nia dotyczace ciata 1 duszy. W tym wywodzie wyraznie pojawia si¢
watek terapii duszy jako analogicznej do terapii ciata, cho¢ to nie bez-
posrednio filozofia, ale sprawiedliwy system karania ma petic te le-
czaca funkcje (Gorg. 464b—). W Protagorasie pojawia si¢ okreslenie
,obeznany z leczeniem [chordb] duszy” (Prot. 313e), a w Kritonie
Sokrates porownuje ze sobg powodowanie 1 leczenie szkdd ciata 1 du-
szy oraz sugeruje, ze istnieje wiedza dotyczaca tego, co szkodzi duszy
1 co czyni ja zdrowa, analogiczna do medycyny (Crit. 47¢c—48a).

Réwniez w pozniejszych dialogach Platon przedstawia filozofig
jako umiejetnos¢ zapewniajacg duszy zdrowie. W Fedonie 1 Fajdrosie
nie odwotuje si¢ wprost do metafory medycznej, ale opisuje stan upad-
ku duszy, czyli jej polaczenia z ciatem, jako uposledzenie jej natural-
nych mozliwos$ci poznawczych (Phae. 65b—67b; Phaedr. 248c 1 250b—c),
a wiec stan patologiczny. W peni jednak korzysta z metafory medycz-
nej w czwartej ksiedze Panstwa, gdzie opisuje zto moralne jako we-
wnetrzng dysharmonie¢ 1 chorobe duszy, podobng do dysharmonii po-

3 epi v yoyv o iotpucdc Gv. Wszystkie przektady cytatow z tekstéw antycz-
nych sa mojego autorstwa, chyba ze zaznaczone jest inaczej.
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wodujacej choroby ciata, zainspirowany prawdopodobnie Hipokratej-
ska koncepcja edkpacia i dvokpacio. Rownowaga czesci duszy, czyli
sprawiedliwos¢, w jakiejs mierze odpowiadalaby metaforycznie row-
nowadze czterech ptyndw cielesnych w medycynie (Resp. 443d—445c¢).

Arystoteles, syn lekarza, w swoich rozwazaniach etycznych row-
niez odwoluje si¢ do tej metafory, porownujac etyke do sztuki leczni-
czej, jednak uzywa jej zgota inaczej niz Demokryt 1 Platon. W wielu
miejscach odwotuje si¢ do medycyny po prostu jako do przyktadu jed-
nej ze sztuk, ktérych cel jest praktyczny . Niekiedy postuguje si¢ ta
metaforg do zilustrowania konkretnych problemoéw — na przyktad pisze,
ze madros¢ wytwarza szczescie nie tak, jak medycyna zdrowie, ale jak
zdrowie wytwarza zdrowie (VI, 1145a5) albo mowi o tym, Ze rozkosz
jest rodzajem lekarstwa na cierpienia (VII, 1154a25 1 1154b10-15).
Arystoteles porownuje tez etyke do medycyny, zeby pokazaé, ze cel tej
pierwszej jest praktyczny, a nie teoretyczny, oraz ze teoria w etyce
ogranicza si¢ do kwestii ogdlnych, a nie dawania jednostkowych, kon-
kretnych wskazowek. Nawet kiedy — za Sokratesem 1 Platonem — mowi
o karze jako zabiegu leczniczym (II, 1104b4), ma na mysli mechanizm
zmiany pewnego stanu przez wprowadzenie jego przeciwienstwa, a nie
koncepcje filozofii jako medycyny duszy. W ksiedze III napisat jednak
o moralnych wadach jako o chorobie. Ogdlnie rzecz biorgc, medycyna
jest dla Stagiryty przede wszystkim przykladem sztuki 1 praktycznego
zastosowania wiedzy, a jej powigzanie z filozofig jest dos¢ luzne 1 opie-
ra si¢ na rozpowszechnionym juz wowczas przekonaniu o namigtnosci
jako patologii duszy.

Pelng forme osigga metafora terapeutyczna w okresie hellenistycz-
nym, zwlaszcza w stoicyzmie, ale takze w epikureizmie. Epikur
w przekazanym przez Diogenesa Laertiosa Liscie do Menojkeusa
w pierwszym zdaniu poréwnuje filozofie¢ do medycyny, mowiac, ze
nigdy nie jest za pozno na zaj¢cie si¢ filozofowaniem, poniewaz nigdy
nie jest za pdzno na to, by zatroszczy¢ si¢ o zdrowie wlasnej duszy

33 Por. 1094a5, 1096a30, 1097a15, 1102a20, 1112b4—13, 1127b20, 1137a10-25,
1138a30, 1138b30, 1141a30, 1143al, 1143b25, 1144al, 1148b5, 1180b25, 1180b35.
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(D.L. X.122). Tradycja epikurejska okreslata tez cztery zasadnicze
twierdzenia na temat natury czlowieka 1 Swiata mianem ,,poczwornego
lekarstwa” (tetpagapuakov). W jednym z fragmentéw pism Epikura
czytamy zas: ,,prozny jest wywadd tego filozofa, przez ktory to wywod
zadna namietnos¢ cztowieka nie zostaje wyleczona. Jak bowiem nie ma
zadnego pozytku ze sztuki lekarskiej, jesli nie usuwa ona chordb ciata,
tak 1 zadnego pozytku nie ma z filozofii, jesli nie usuwa ona namigtno-
Sci duszy” (fr. 221)°°. Metafora medyczna byla tez wszechobecna
w szkole stoickiej — Chryzyp stwierdza na przyktad, ze tak jak istnieje
sztuka zajmujaca si¢ chorobami ciala, tak tez istnieje analogiczna sztu-
ka zayjmujaca si¢ chorobami duszy (SVF 111.471).

Rzymscy filozofowie przejeli ten motyw 1 uczynili go czyms w za-
sadzie oczywistym 1 nieodzownym w refleksji etycznej. Cycero w Roz-
mowach tuskulanskich poswigca w zasadzie calg ksigge III 1 IV na roz-
wazania o terapeutycznej mocy filozofii, a w szdstym rozdziale ksiegi
IIT wprost nazywa filozofie animi medicina. Porownuje tez namiegtnosci
do chordb, a ¢wiczenia filozoficzne do srodkdéw leczniczych stosowa-
nych na podstawie odpowiedniej diagnozy problemu. Terapeutyczng
metafore napotykamy tez w wielu listach Seneki do Lucyliusza. Filozof
poréwnuje namigtnosci do chorob (Ep. 2.1; 27.1; 56.10), a filozofa do
chirurga (Ep. 52.9), twierdzac, ze starozytni wynalezli lekarstwa dla
duszy, analogiczne do lekarstw leczacych choroby cielesne (Ep. 64.8),
a o filozofii jako srodku terapeutycznym mowi, na przyktad, ze wyma-
ga ona czasu 1 wytrwatosci w stosowaniu (Ep. 40.5) oraz Ze na poczat-
ku smakuje gorzko, ale z biegiem czasu zaczyna sprawiac przyjemnos¢
(Ep. 50.9). Podobne przyktady mozna znalez¢ w wielu listach. Rowniez
w Diatrybach Epikteta napotykamy odniesienia do terapeutycznego
obrazu filozofii. Filozof bywa porownywany tam do lekarza, ktory
diagnozuje chorobe i1 zaleca odpowiednig terapi¢ (np. 11.13.11-13,
[1.14.19-22, 111.13.8).

30 1evog €ketvov PLLoGOPOV AdY0G, VO’ ob Undev madog dvOpdmov OepomedeTon
@omep yop 1TPKNg ovOEV dPEAOG U TOG VOGOUS TAV SoUdToV EKParlovong, oUTMC
00d¢ PrAocopiag, el un To TG Yoyiic ékPdAlel TdOog.
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Tak wyglada zatem historia medycznej metafory, ktdra stata si¢ /o-
cus communis. Jesli zas chodzi o terapeutyczna strukture filozofii, to
niekoniecznie musi ona wprost odwotywac si¢ do tej metafory, cho¢
niekiedy tak czyni. Na przyktad Cycero w Rozmowach tuskulanskich
pisze: ,,Jak bowiem lekarze sadzg, 1z znalezli sposob leczenia, ponie-
waz odkryli przyczyne choroby, tak 1 my odkryjemy sposob terapii, gdy
odkryjemy przyczyne schorzenia” (II1.23)°". Bardziej precyzyjna kon-
cepcje relacji teorii 1 diagnozy do terapii znajdujemy u Klemensa Alek-
sandryjskiego: ,,Leczenie zas zarozumialstwa, tak jak wszelkiego scho-
rzenia, sktada si¢ z trzech elementéw: poznanie przyczyny, poznanie
tego, jak ja usuna oraz, po trzecie, ¢wiczenie duszy...” (Strom.
VIL.16.98-99).

Tak rozumiang strukture wida¢ juz u presokratykow, na przyktad
u Parmenidesa 1 Heraklita, ktorzy twierdzg, ze wiekszos¢ ludzi zyje
w iluzji, we $nie, pozbawiona kontaktu z prawdziwg naturg rzeczywi-
stosci. Podobnie u Platona, u ktérego koncepcija upadku duszy, obecna
zwlaszcza w dialogach Fedon 1 Fajdros, sugeruje, ze ludzkos¢ znajduje
si¢ w stanie patologicznym, z ktorego wyzwoli¢ ja moze tylko filozofia.
Czy jednak nie kazda szkota etyczna w antyku stawia sobie za cel opa-
nowanie namietnosci 1 osiggnigcie szczescia?

Zeby zilustrowaé réznice miedzy etyka rozumianag jako proces
rozwoju 1 stopniowego doskonalenia si¢ a etyka posiadajaca strukture
terapeutyczng, przywotam znowu Arystotelesa. Podejscie Stagiryty
przypomina nie tyle medycyne¢ jako sztuke leczenia, lecz raczej profi-
laktyke. W drugiej ksiedze Etyki nikomachejskiej (11, 1103a20—-1103b25)
przedstawia on koncepcje, w mysl ktorej cnoty sg zgodne z natura, ale
ich wyksztalcenie wymaga wychowania 1 uczenia si¢, podobnego
do nabywania umiej¢tnosci w zakresie budownictwa czy muzyki (11,
1103a30). Arystoteles podkresla systematyczne wychowanie od naj-
wczesniejszych lat jako kluczowy czynnik umozliwiajacy nabycie cnot.

37 nam ut medici causa morbi inventa curationem esse inventam putant, sic nos

causa aegritudinis reperta medendi facultatem reperiemus.
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Wyraznie wida¢ zarbwno w jego rozwazaniach, jak 1 w calej koncepcji
etyczne] zasadniczo optymistyczna wizje kondycji ludzkiej. Stagiryta
uwaza, ze cztowiek rodzi si¢ jako z natury zdolny do nabycia cnot,
cho¢ wigkszo$¢ ludzi nie osiaga doskonatosci etycznej. Ponadto filozof
koncentruje si¢ raczej na doskonaleniu jednostki jako cztonka wspdlno-
ty (w kontekscie politycznym) niz na leczeniu jakiejs choroby, zawsze
juz obecnej w ludzkiej kondyc;i.

Platon niekiedy rowniez przedstawia podobna, profilaktyczng wizje¢
— na przyktad opisany w Panstwie model wychowania czlowieka przez
gimnastyke 1 muzyke, a nastgpnie przez matematyke 1 dialektyke, wy-
daje si¢ podobny do Arystotelejskiego modelu polityczno-etycznego.
Niemniej jednak juz w przywolanej wczesniej ksiedze IV Platon uznaje
brak cnoty za chorobe, sugerujac, ze wigkszos¢ ludzi zyje w stanie pa-
tologicznym, a w ksigdze VII, w stynnej alegorii jaskini, przedstawia
kondycje ludzka jako wigzienie, w ktérym pozbawieni jesteSmy doste-
pu do prawdy i szczescia. Filozof to ten, kto wyzwala innych z kajdan,
a poprzez wizj¢ idealnego panstwa stara si¢ ich takze uleczy¢ z choroby
niesprawiedliwosci. Czlowiek Arystotelesa natomiast nie musi by¢
wyzwolony z zadnej egzystencjalnej jaskini, lecz, bedac potencjalnie
dobry, wymaga jedynie wychowania, by stawat si¢ coraz lepszy 1 uni-
kat zta moralnego. Inna sprawa, ze Arystoteles nie jest az tak optymi-
styczny, jesli chodzi o kondycj¢ moralna wigkszosci ludzi — wyznaje
typowe dla swych czasow przekonanie, ze jedynie elita osiaga jakis
rodzaj pozadanej kondycji moralnej, podczas gdy wiekszos¢, poszu-
kujac zmystowej rozkoszy, zyje na sposob bydlat (I, 1095b15-25).
W ksiedze III (III, 1114a10) Stagiryta wyraznie jednak mowi, ze zapa-
damy na chorobg¢ zta moralnego, bedac uprzednio zdrowi, poniewaz nie
stosujemy si¢ do profilaktycznych regut. Filozoficzna terapia nastepuje
dopiero w reakcji na taki przypadek.

Platon, a pdzniej gtownie stoicy 1 neoplatonicy, mysla o etyce ina-
czej niz Arystoteles, gdyz wychodzg od rozpoznania jakiegos glebokie-
go zaburzenia w naturze ludzkiej, czyli od rozumienia kondycji czto-
wieka jako wypelnionej cierpieniem 1 moralnym ztem, ktore jest tego
cierpienia przyczyng. Ten moment pierwotne] diagnozy egzystencji,
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w ktorej, méwiac nieco kolokwialnie, ,,co$ jest nie tak”, stanowi punkt
wyjscia etycznych modeli terapeutycznych, w kontrascie do bardziej
optymistycznych koncepcji, jak ta Arystotelesa. Na jakiej jednak pod-
stawie mozna uznac¢ cos za zaburzone? Tylko poprzez odniesienie do
obiektywnej miary, do jakiego$ teoretycznego stanu idealnego. Innymi
stowy, zeby moc rozpoznaé, co z cztowiekiem ,jest nie tak”, trzeba
mie¢ jasng koncepcje tego, jak by¢ powinno. Stad antyczne modele
terapeutyczne opierajga si¢ wszystkie na pojeciu natury ludzkiej rozu-
mianej jako stan idealny, ktora wiaza silnie z powszechng naturg rze-
czywistosci na zasadzie korespondencji mikrokosmosu 1 makrokosmosu.
Korespondencja ta ma znaczenie zasadnicze. Leo Strauss podkre-
slal, Zze u podstaw klasycznej koncepcji prawa naturalnego lezy nie
tylko badanie natury cztowieka jako czegsci kosmosu, ale takze badanie
,,wszystkich rzeczy”, catosci rozumianej jako powszechny tad, gdyz
tylko zrozumienie miejsca cztowieka w tym tadzie umozliwia zrozu-
mienie ,,rzeczy ludzkich”. Mozna si¢ nie zgadza¢ ze Straussem, ze my-
slenie takie zapoczatkowat Sokrates, lecz wydaje si¢, ze trafnie oddaje
ono istote ontologicznych podstaw klasycznej refleksji etycznej .
W podobny sposob rzecz bowiem ujmujg Charles Taylor i Alasdair
MaclIntyre. Taylor mowi o ontologiach moralnosci, ktore sg nieodzow-
nymi zatozeniami na temat natury Swiata 1 cztowieka, 1 z ktorych wyra-
sta wszelka moralnos¢. Moga one by¢ wyartykutowane lub sttumione
1 nieSwiadome — Taylor dowodzi, Ze artykulacja ulegta sttumieniu w okre-
sie nowozytnym, lecz pomimo to ontologie moralne nadal funkcjonuja,
tyle ze w ukryciu. Reguta pozostaje, ze ,,radykalnie odmienne wyobra-
zenia na temat dobra towarzysza catkowicie odmiennym koncepcjom
ludzkiej osoby, odmiennym sposobom rozumienia podmiotowosci’™*.
Maclntyre rowniez pokazuje, w jaki sposob oswieceniowa moral-
nos¢ wyrwana zostata z kontekstu catosci, ktory jest dlan, jak dla Tay-
lora, przede wszystkim kontekstem teologicznym. Ilustruje t¢ sytuacje
klarownym przykladem fenomenu tabu w kulturach pierwotnych, ktory

39 Strauss 1969, 115-116.
0 Taylor 2001, 206.
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stanowit dla XIX-wiecznych intelektualistow znaczacy punkt odniesie-
nia. Tabu w danej spotecznosci jest zawsze powigzane z wizja catosci
kosmosu 1 miejsca w niej cztowieka — przedmiot jakis stanowi tabu
1 nie wolno go dotykac na przyktad dlatego, ze nalezy on do sfery bo-
gdw, niedostepnej ludziom. Gdy jednak kultury pierwotne zetknely si¢
ze Swiatem zachodnim, mozna bylo obserwowac proces izolowania
tabu od tego kosmicznego, calosciowego kontekstu, w efekcie czego
pozostawal jedynie zakaz, ktory stal si¢ przesadem. Ludzie wiedzieli, ze
nie wolno danego przedmiotu dotykac, ale nie wiedzieli juz, dlaczego. To
nieuchronnie prowadzi do zakwestionowania racjonalnosci 1 sensownosci
tabu. Ten proces w swiecie zachodnim dotknal o§wieceniowy paradyg-
mat moralny, gdy Nietzsche 1 jego postmodernistyczni uczniowie ogto-
sili nie tylko, ze ,,Bog umarl”, ale takze, ze ,,Bog” byt zamaskowanym
sposobem sprawowania wladzy nad ludzmi*'.

Specyfika antycznej etyki 1 zwigzane z nig myslenie terapeutyczne
wynikaja z jej zakorzenienia w filozoficznej wizji catosciowego tadu,
ktora ma charakter teologiczny (w szerokim sensie tego stowa). Dlate-
go antyczne zalecenia terapeutyczne nie funkcjonujg na zasadzie nowo-
zytnej etyki powinnosci, gdzie ,,powinienes” zawisto niejako w ontolo-
gicznej prozni, lecz na zasadzie opisanej przez Maclntyre’a, ktorg
mozna by sformutowac tak: ,,powinienes to robi¢, gdyz jest to zgodne
z twoja naturg 1 dzigki temu osiagniesz szczescie”. Zalecenia moralne
funkcjonujg na zasadzie modelu medycznego, gdzie lekarz méwi ,,po-
winienes” 1 ,,nie wolno”, majac na uwadze wiedz¢ o naturalnym funk-
cjonowaniu organizmu 1 mechanizmach patogenezy. Dlatego witasnie
zasadniczg role odgrywa w antycznej koncepcji terapetycznej filozofii
wizja obiektywnie rozumianej natury powszechnej i powigzanej z nig
natury ludzkiej (Taylorowska ,,ontologia moralna”), gdyz pozwala ona
na dokladng analiz¢ przyczyn i mechanizmu chorobotwdrczego, rozu-
miejgc chorobg duchowa czlowieka jako zaburzenie stanu naturalnego.

Z tej diagnozy — z rozumienia natury 1 jej znieksztalcenia — wytania
si¢ koncepcja metod leczenia filozoficznego. Ich dobdr scisle wyptywa

*! MacIntyre 2009, 211-240.
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z rozumienia choroby — nie chodzi o rozumienie pojecia choroby, ale
o rozumienie konkretnego schorzenia, jego mechanizmow, natury itd.,
podobnie jak w medycynie. Metody te to ¢wiczenia duchowe. Mogg
one byC przekazywane 1 praktykowane w sposob ustny, we wspolno-
tach szkdét filozoficznych lub w relacji mistrz—uczen, lecz niektére ¢wi-
czenia wkomponowane zostaja w tekst filozoficzny 1 wtedy mogg stac
si¢ szczegdlnym przedmiotem zainteresowania literaturoznawcy. Tekst
bowiem sam staje si¢ ¢wiczeniem duchowym, a jego pisanie, wygta-
szanie czy odczytywanie ma za zadanie leczy¢ dusze. W zwigzku z tym
autor korzysta ze srodkéw retorycznych, zeby oddziatywac na odbior-
c¢, a ¢wiczenie duchowe przestaje by¢ wylacznie sprawa indywidualna;
toczy si¢ w swoistym dialogu miedzy nadawca 1 odbiorca tekstu. Autor
operuje zardwno kompozycja, organizacjg tekstu, jak 1 pewnymi aspek-
tami formy czy gatunku literackiego oraz bardziej konkretnymi $rod-
kami retorycznymi, takimi jak zwroty do adresata, uzycie obrazow,
wywolywanie emocji, logiczna argumentacja lub uzycie jezyka rytual-
nego czy religijnego. Taka oparta na tekscie praktyka ¢wiczen w zamia-
rze wywotywa¢ ma w odbiorcy pewne filozoficzne lub egzystencjalne
doswiadczenia, ktorych opis stanowi zwykle integralng czgs¢ tego typu
dziet 1 ktére to opisy same w sobie maja rowniez moc terapeutyczng.

Wreszcie, zwienczeniem medycznej struktury etyki jest idealny ob-
raz dobrego 1 szczgsliwego zycia — bene beateque vivere, jak mozna
powiedzie¢ za Cyceronem (Tusc. IV.84) — jako skutku zastosowanej
terapii. Ten obraz powoduje, Zze struktura staje si¢ kolista, gdyz odsyta
on do stanu natury, do pierwotnego, idealnego stanu, od ktorego od-
dzielenie si¢ jest wtasnie choroba.

Martha Nussbaum przedstawita podobne rozumienie struktury hel-
lenistycznej filozofii, lecz wyrdznita jedynie trzy elementy: (1) wstgpng
diagnozg, (2) wstgpng norme¢ zdrowia oraz (3) koncepcje ,,metody
i procedury” filozoficznej”. W ujeciu autorki dostrzegam dwa zasadni-
cze bledy, z ktorymi rowniez niniejsza praca stanowi polemike. Po
pierwsze, wydaje sie, ze nalezy rozszerzy¢ strukture do czterech ele-

2 Nussbaum 1994, 28-29.
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mentow oraz skorygowac ich kolejnos¢. Wygladataby ona wtedy naste-
pujaco: (1) natura ludzka (stan pierwotny, harmonia z naturg po-
wszechng), (2) diagnoza, czyli analiza przyczyn 1 mechanizmu zabu-
rzenia, (3) wynikajaca z diagnozy metoda terapii oraz (4) stan zdrowia
egzystencjalnego jako zamierzony skutek terapii (opisany w relacji do
stanu natury, z uwzglednieniem problemu, w jakim stopniu peine
zdrowie mozliwe jest do uzyskania w tym zyciu). Drugim btedem, kto-
ry Scisle wigze si¢ z pierwszym, jest twierdzenie Nussbaum, ze szkotly
platonskie (1 pozniej chrzescijanskie) nie majg charakteru terapeutycz-
nego. Autorka krytykuje wyroste z platonizmu przekonanie, ze istnieje
przekraczajacy czlowieka porzadek rzeczywistosci 1 ze mozna go po-
zna¢ 1 uczyni¢ podstawg terapii. Odniesienie ludzkiego cierpienia i1 zta
moralnego do transcendentnej miary znajdujacej si¢ w platonskim
,,hiebie” powoduje, zdaniem Nussbaum, Zze owi ,,niebianscy doktorzy”
nie moga wilasciwie leczy¢, bo nie majg kontaktu z ludzkim cierpieniem
1 przynosza jedynie oderwane od cztowieka, wymyslone przez siebie
normy zdrowia. Szczegdlnie Augustynowi odmawia na tej podstawie
zdolnosci do formutowania terapeutycznej etyki. Nussbaum nazywa
platonskich lekarzy filozoficznych ,,sadystycznymi i nieczulymi”™®.
Uczona proponuje rozumienie terapii filozoficznej, okreslone przez nig
jako ,,pragmatyczne”**, ktére wydaje si¢ by¢ raczej modelem subiekty-
wistycznym 1 relatywistycznym, bardzie; odpowiadajacym pewnym
trendom etyki o$wieceniowej niz jakiejkolwiek szkole antycznej™.
Znamienne jest chocby to, ze Nussbaum sugeruje, jakoby w helleni-
stycznej filozofii nie bylo pojecia natury ludzkiej 1 obiektywnej praw-
dy, ktére uwaza za wytwor platonizmu™.

W niniejszej pracy sprobuje pokazaé, ze stoicyzm 1 neoplatonizm
poganski 1 chrzescijanski sg oparte na tej samej strukturze terapeutycz-

* Tbidem, 19-20.

*“ Ibidem, 19-23.

* Gléwnym problemem wydaje sie byé to, ze Nussbaum odczytuje antyczng etyke
przez pryzmat zalozen wilasciwych dla nowoczesnosci (na temat réznic por. Strauss
1969, zwlaszcza 16—78; Taylor 2001, 105—178; Maclntyre 2009, 211-240).

* Nussbaum 1994, 22.
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nej oraz ze podzial na sadystycznych ,,niebianskich doktorow” 1 wspot-
czujacych, ,,pragmatycznych” lekarzy dusz, ktory wprowadza Nuss-
baum, nie ma racji bytu. Ponadto, postaram si¢ dowies¢, ze odniesienie
do natury 1 obiektywnej prawdy — najbardzie; wyeksponowane w pla-
tonskich modelach — wcale nie przedstawia si¢ tak, jak w karykaturze
prezentuje to Nussbaum, ale stanowi jedyng sensowna podstawe dla
terapeutycznej filozofii. Sposrdd autorow okresu Cesarstwa wybratem
trzech, ktorych mozna uzna¢ za modelowych przedstawicieli swoich
szkol myslenia — Marka Aureliusza — cesarza 1 stoika epoki zmierzchu
stoicyzmu, Plotyna — tworce neoplatonizmu oraz Augustyna — filozofa
neoplatonskiego, ktory byt chrzescijanskim biskupem. W przypadku
tego ostatniego autora zdecydowalem si¢ ograniczy¢ pole badan do
Wyznan — z dwoch wzgledow: pierwszy z nich to szeroki zakres pro-
blemow zawartych w pismach Augustyna, ewolucja jego mysli oraz
ogrom istniejacej literatury badawczej poswigconej temu autorowi,
drugi to fakt, ze Wyznania, bedac dzietem powstaltym, gdy Augustyn
byt u progu dojrzalej syntezy poganskiej filozofii z chrzescijanstwem,
sa zarazem wybitnym tekstem literackim, co sprawia, ze w najlepszy
sposOb wyrazaja one Augustynski ideal terapeutycznej filozofii.

Wybrane przeze mnie dzieta bardzo r6znig si¢ od siebie — pod wzgle-
dem gatunku, formy literackiej, zatozonego odbiorcy i filozoficznej dok-
tryny, ktora przedstawiaja. Pomimo to, jak mam nadziej¢ wykazac, w tych
trzech dzielach wyraza si¢ ten sam sposob myslenia o filozofii jako tera-
pii. Pokazuja one w rownym stopniu nie tylko roznorodnos¢, ale tez cia-
glos¢ 1 spojnos¢ antycznej tradycji filozoficznej, ktora w Augustynie osig-
ga swoj schylek, stanowigcy jednoczesnie synteze istniejagcych pradow
intelektualnych. Poniewaz w ksigzce obok zagadnien stricte etycznych
podejmuje tez watki mieszczace si¢ w obrgbie ontologii, kosmologii
1 antropologii, a nie jestem w stanie uczyni¢ w petni zados¢ zlozonosci
tych problemow i rozmiarom wspdtczesnego stanu badan, przedstawie te
zagadnienia w zarysie jedynie, ograniczajac si¢ do podania wskazowek
bibliograficznych i zaznaczenia istniejacych w nauce probleméw badaw-
czych. Skoncentruje si¢ tez na tych tylko aspektach ontologii 1 antropolo-
gii, ktore konieczne sg do zrozumienia koncepcji etycznych.
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Metodologia przyjeta w niniejszej pracy obejmuje, z jednej stro-
ny, historycznofilozoficzng rekonstrukcje filozoficznych koncepcji na
podstawie analizy tekstow, ktorej celem bedzie pokazanie istnienia
wspomnianej terapeutycznej struktury w dzielach Marka Aureliusza,
Plotyna i Augustyna, z drugiej za$ — zawiera bardziej filologiczng ana-
lize wybranych urywkow tych dziel, ktorej celem jest ukazanie, w jaki
sposob tres¢ tekstu, jego struktura, kompozycja i uzyte srodki reto-
ryczne petniag funkcje terapeutyczng, organicznie zwigzang z catosciowym
modelem stworzonym przez danego autora. W aspekcie historycznofi-
lozoficznym praca niniejsza ma ambicje wypetnienia luki w badaniach
nad antyczna etyka praktyczng poprzez wskazanie podobienstw i rdznic
u wybitnych przedstawicieli trzech wielkich szkét filozoficznych okre-
su Cesarstwa oraz poprzez pokazanie cigglosci 1 przeksztatcen w obre-
bie tradycji filozoficznej. Wydaje si¢ jednak, ze najbardziej wartoscio-
wym wktadem do istniejacej literatury przedmiotu sg te wlasnie czesci
ksigzki, ktore koncentrujg si¢ na tym, jak ¢wiczenie duchowe wplecio-
ne zostaje w tekst filozoficzny. Zaproponowana bowiem klasyfikacja
1 koncepcja ¢wiczen duchowych oraz metod komponowania tekstu
stanowi1 oryginalny wklad do badan nad praktyczna etyka.

Kazdy rozdzial ksigZzki jest skonstruowany tak, by odzwierciedlat
wspomniany wczesniej czteroelementowy model terapeutyczny: pierwsza
czes$¢ zatytulowana jest ,,Czlowiek w swiecie” 1 stanowi opis natury ludz-
kiej oraz przyczyn jej zaburzen na tle natury powszechnej; druga, ,,Metoda
filozoficznej terapii”, przedstawia, jak diagnoza choroby przektada si¢ na
sposob leczenia, oraz zawiera analize tekstow pod katem ich terapeutycz-
nego oddziatywania; trzecia czes¢ kazdego rozdziatu — zatytutowana ,,Be-
ne beateque vivere” — zawiera krotka charakterystyke stanu egzystencjal-
nego zdrowia jako efektu terapii. Bibliograficzne odniesienia do prac
poswieconych zagadnieniom filozoficznym w wigkszosci znajduja si¢
w przypisach, a krotkie omowienie stanu badan w przypadku zagadnien
formy literackiej 1 ¢wiczen duchowych w poszczegolnych dzietach przed-
stawione zostaje respective zawsze w czesci drugiej kazdego rozdziahu.

Wydania krytyczne dziet trzech omawianych autorow, z ktorych
korzystalem, podane sg w bibliografii, a wszystkie polskie przektady sa
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mojego autorstwa’’. Thumacze réwniez na jezyk polski cytaty z obcoje-
zycznej literatury naukowej w tekscie gldwnym. W rozdziale pierw-
szym odsytam do Rozmyslan Marka Aureliusza, podajac tylko numer
ksiegi 1 rozdzialu, bez podawania skroconego tytutu dzieta. Podobnie
postepuje w rozdziale o Plotynie, gdzie wszelkie odniesienia do Ennead
nie sg poprzedzone tytutem 1 — odpowiednio — w rozdziale o Augusty-
nie odniesienia do Wyznan (inne dziela sa zawsze poprzedzone tytu-
tem). Odsytajac do Ennead, podaje numer enneady, traktatu, a potem
w nawiasie kwadratowym numer traktatu w chronologicznym uktadzie
Porfiriusza oraz wreszcie numer rozdziatu i wersy (np. V.3[49].9.1-5).
Przy Wyznaniach Augustyna podaj¢, obok numeru ksiegi, obydwa roz-
dziaty (np. X.43.69).

Wydaje si¢, ze praca niniejsza nie tylko wpisuje si¢ w budzacy co-
raz wigksze zainteresowanie nurt badan nad antyczng praktyczng etyka,
ale stanowi¢ bedzie uzupetienie naukowej wiedzy na temat terapeu-
tycznego aspektu filozofii 1 sposobdw jego ekspresji w antycznych
tekstach. Jednoczesnie jest przyczynkiem do lepszego rozumienia tego,
czym byta w ogdle filozoficzna terapia w kulturze antycznej, co pozwo-
li¢ moze takze na lepsze zrozumienie terapeutycznych trendéw obec-
nych w naszych czasach.

*

Na koniec chciatbym ztozy¢ serdeczne podzigkowania wszystkim
osobom, ktore stuzyly mi pomoca w czasie pracy na ta ksigzka. Podzie-
kowania nalezg si¢ moim szanownym Kolegom 1 Kolezankom, pra-
cownikom Instytutu Filologii Klasycznej UAM, ktorych uwagi i reflek-

7 Istniejg polskie przektady wszystkich omawianych dziet. Rozmyslania przekta-
dal Marian Reiter (Lwéw—Warszawa 1913) — jego tlumaczenie zostalo dwukrotnie
zrewidowane 1 poprawione: w 1937 roku przez Tadeusza Sinkg, a w 1958 roku przez
Kazimierza Lesniaka. Najnowszy, w petni oryginalny przektad dokonany zostal przez
Krzysztofa Lapinskiego (Warszawa 2011). Enneady Plotyna przettumaczyl Adam
Krokiewicz (Warszawa 1959 1 2000-2003), a Wyznania Augustyna dostepne sa
w przektadzie Jana Czuja (Poznan 1929 i wznowienia) i Zygmunta Kubiaka (Warszawa
1978 1 wznowienia).
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sje pozwolily mi unikng¢ wielu btedéw. Podczas pracy nad tekstem
ksigzki skorzystatem z kwerendy bibliotecznej w Berlinie, finansowa-
nej czesciowo przez Wydziat Filologii Polskiej 1 Klasycznej (w ramach
Funduszu dla Mlodych Naukowcow), czesciowo zas przez Dyrekcje
Instytutu Filologii Klasycznej. Sktadam tez serdeczne podzickowania
mojej Zonie Magdzie za pomoc i wsparcie w ciagu minionych trzech
lat, kiedy to powstawala niniejsza ksigzka.



