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Filozofia arabska i jej historia jest jednym z najmniej rozpoznanych i dysku-
towanych obszarow w polskim §rodowisku naukowym — co jest o tyle zaska-
kujace, ze wielu badaczy zajmuje si¢ z zar6wno tematyka starozytnej filozofii
greckiej, jak i sredniowiecznej lub renesansowej filozofii tacinskiej. W niniej-
szym artykule chce wskazaé, w jaki sposob niektore idee oraz praktyki szkot
filozoficznych prowadzonych najpierw w Atenach, a nast¢pnie Aleksandrii
i zwigzanych z tym os$rodkiem szkot na terenie Azji Potudniowo-Zachodniej
zostaly przeniesione — wraz z przymusowg migracjg uczonych i filozoféw — na
wschod, gdzie zostaly nastepnie przejete przez autoréw tworzacych w jezyku
arabskim. W drugiej cze$ci artykutu omoéwig rowniez praktyki ttumaczeniowe
0s0b przektadajacych teksty z greckiego na arabski. Ogromna praca tlumaczy
pozwolita na rozwoj filozofii w zupetnie innym konteks$cie kulturowym i spo-
tecznym edukacyjnych i duchowych praktyk zwigzanych z greckimi szkotami
filozoficznymi, a w konsekwencji' miato wplyw na ksztaltowanie si¢ nowej
filozofii w epoce pdznego sredniowiecza w Europie.

1. FILOZOFIA 1 EDUKACJA FILOZOFICZNA U SCHYLKU STAROZYTNOSCI
Gloéwnymi centrami przekazu i edukacji filozoficznej po upadku zachodniej

czesci Cesarstwa byty dwie szkoty, zlokalizowane w Aleksandrii oraz Atenach.
Kontynuowaty one tradycje klasycznej paidei i to pomimo faktu, ze wickszos¢
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uczniow stanowili cztonkowie chrzescijanskich elit, biurokracji, a nawet — kleru
(CAMERON 2016, 206-246; por. HUNTER 2014). Oprécz nich w r6znych miej-
scach imperium nadal powstawaly lub funkcjonowaly inne szkoty (glownie
we wschodniej czg$ci panstwa, np. w Gazie). Program edukacyjny byt oparty
na wzorcach przekazanych przez dawnych diadochow Akademii — Jamblicha
i Proklosa — i jednym z jego gtownych celow byta ,harmonizacja” filozofii
Platona i Arystotelesa, tj. wskazanie zasadniczej zgodnosci miedzy tymi my-
slicielami (por. ENDRER 2007). Oprécz tego, prowadzono intensywne prace nad
komentowaniem dziet obu tych filozofow. Wigkszo$¢ inicjatyw badawczych
i edukacyjnych — jakkolwiek tworczych i czgsto odbiegajacych od wzorca — byta
inspirowana dokonaniami Plotyna i jego nastgpcow. Co wigcej, jak twierdzi
Edward Watts (2008, 279), wsrdd poéznych neoplatonikéw powszechna byta
troska o utrzymanie cigglo$ci instytucjonalnej, co najmniej od czasow Plotyna,
a nawet Plutarcha z Aten. Oczywiscie mialo to na celu potwierdzenie, ze filozofia
wtasnie w tych szkotach jest ,,czysta filozofig Platona” i najlepsza z dostep-
nych wowczas intelektualnych i edukacyjnych mozliwosci.

Dobrym przyktadem dziejow filozofii u schytku jej dziejow na Zachodzie jest
historia szkoty w Aleksandrii, ktora co do swej genezy byta szkotg-corkg akademii
w Atenach (VINZENT 2000, 52—55; RUFFINT 2004; por. BLUMENTHAL 1986).
Na przetomie IV i V wieku gtownym centrum edukacji filozoficznej w Aleksandrii
stala si¢ szkota Theona (zm. 405), a nast¢pnie jego corki — Hypatii (zm. 8 marca
415). Oboje byli mniej zainteresowani Jamblichem — na co wskazujg plany
zaj¢¢ — a bardziej skupiali si¢ na pismach Plotyna i Porfiriusza (DAMASCIUSZ
1967, 43A; por. RIST 1965; WATTS 2008, 187—193; DZIELSKA 2010). To pode;j-
$cie — pozbawione rytuatow teurgicznych, ktorych obecno$¢ np. w Serapeum,
innej szkole w Aleksandrii, doprowadzita do jego zniszczenia — pozwolito uczest-
niczy¢ w zajeciach z filozofii rowniez studentom chrzescijanskim (WATTS 2008,
195). Wspdlczesni badacze wskazuja, ze sposrod nich dwoch zostato nawet
biskupami, co byto sytuacjg bez precedensu i pokazuje bardzo otwarte podej-
Scie liderow szkoty (por. HAAS 1997, 295-296). Dopiero wybor kolejnego pa-
triarchy — Cyryla — doprowadzit do tragicznej w skutkach przemocy i znanego
faktu zamordowania Hypatii (HAAS 1997, 312-314; por. WATTS 2006).

W takich okolicznosciach nietrudno sobie wyobrazi¢, ze wigkszo$¢ uczniow
oraz nauczycieli ze szkoty Hypatii szybko uciekla z miasta. Cz¢$¢ udata sig,
jak wskazujg zrodta, do Aten, cz¢$¢ za§ na wschod, gdzie w kilku osrodkach
na peryferiach Cesarstwa zacze¢ly powstawaé szkoty, w ktorych mozliwe byto
nauczanie filozofii (m.in. wspomniany juz osrodek w Gazie — por. VINZENT 2000,
74-T77; WATTS 2004a). Przerwang tradycje szkoty filozoficznej prowadzonej
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przez medrca-przewodnika odnowit dopiero Hierokles (zm. ok. 470), wy-
ksztalcony w Akademii w Atenach pod kierunkiem Plutarcha, oraz Hermeias
(zm. ok. 450, autor komentarza do platonskiego Fajdrosa), ktory byt uczniem
Syrianusa. Przewodnictwo w szkole po $mierci Hieroklesa przejat zas syn Her-
meiasa, Ammoniusz, ktory postawit na podobny uktad zaje¢ jak w Atenach,
a takze — co bylo nowe w nadal trudnej sytuacji niechrzescijan w Aleksandrii —
zezwolit na odprawianie w szkole teurgicznych, poganskich rytualow (DAMA-
SCIUSZ 1967, 41A). Juz w 476 roku doszto do kolejnych ostrych staré na tle
religijnym miedzy chrze$cijanami i poganami (WATTS 2008, 217-218; HAAS
1997, 326-330). Wskutek przemocy dotykajacej pogan, w tym spalenia $wig-
tyni Izydy, a takze nieustannych kontroli urz¢dnikéw chrzescijanskiej wtadzy,
Ammoniusz zdecydowal si¢ zmieni¢ plan zajeé¢, usuwajgc catkowicie praktyke
teurgii (przynajmniej oficjalnie). Ammoniusz, jako kierownik szkoty, po raz
pierwszy napisat dzieto bronigce zasadniczej harmonii migdzy filozofig Ary-
stotelesa i filozofig Platona, ktadac nacisk na aspekty dotyczace ostatecznie tej
samej praktyki zyciowej. Mimo rozmaitych trudnosci w szkole aleksandryjskiej,
wokot Ammoniusza zgromadzito si¢ wybitne grono uczniow, ktérzy stang si¢
w przyszto$ci autorami jednych z najciekawszych komentarzy do tekstow Ary-
stotelesa oraz pozwolg na dalszy rozwoj szkoly aleksandryjskiej w VI wieku
— mowa tu o Olimpiodorze, Asklepiosie, Symplicjuszu oraz Janie Filoponosie
(jedynie ostatni z nich byt wyznawca chrzescijanstwa). Oni tez przyciagng elitg
intelektualna 6wczesnego Cesarstwa, ktora — zwlaszcza po zamknigciu szkoty
atenskiej — uzna edukacj¢ filozoficzng w szkole aleksandryjskiej za pozadany
element wychowania swoich dzieci.

Gdy na czele szkoly w Aleksandrii stangt Olimpiodor (ok. 525), naciski ze
strony chrzescijanskich wladz nasilaty si¢ (TARRANT 1997). Mimo ze, podobnie
jak Ammoniusz, Olimpiodor starat si¢ oczyszczaé edukacje filozoficzng z wat-
kow religijnych (zardwno poganskich, jak i chrzesécijanskich), to jednak kontro-
wersje wzbudzily jego wysitki, by przekazaé¢ studentom odpowiednig wiedze
na temat klasycznej kultury greckiej (OLIMPIODORUS, 1998, 44.3—7). Z drugiej
strony wyraznie angazowat si¢ w intelektualng polemike z doktryng chrzesci-
janska (por. VERBEKE 1982). Co wazne, Ammoniuszowi i Olimpiodorowi udato
si¢ odbudowac i kontynuowaé nauczanie filozofii bez wywotywania tak duzych
kontrowersji, jakie miaty miejsce w IV wieku za czasow Theona i Hypatii
(RUBENSON 2000; por. CLARK 1992). Prawdopodobnie dzigki temu szkota
w Aleksandrii ostatecznie miata tez wickszy wplyw na dalsze dzieje filozofii
niz Akademia w Atenach, ktorej historia miata bardziej brutalne zakonczenie.
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Szkota w Atenach — cho¢ nigdy nie doswiadczyta tak ostrych konfliktow
z lokalng spotecznoscia czy wladzg chrzesécijanskg — zostata zamknigta w 529 roku
wskutek edyktu cesarza Justyniana zakazujgcego nauki filozofii, astrologii
oraz przepowiadania przyszto$ci na podstawie rzucania kos¢mi (por. FRANTZ
1975; ATHANASSIADI 1993). Wbrew pozorom zakaz Justyniana nie mial cha-
rakteru radykalnie antyfilozoficznego — w Atenach nadal mozna bylo czytaé
Arystotelesa, jednak tylko podczas zaj¢¢ z retoryki (WATTS 2004b). Powolujac
si¢ na relacje bizantyjskiego historyka, Agatiasa, mowi si¢ przy tej sposobnosci
0 podroézy siedmiu filozoféw na wschod, do Iranu. Podroz jednak nie byta udana,
wiec neoplatonicy powrdcili rok pdzniej do Cesarstwa po tym, jak w roku 532
traktat pokojowy miedzy Konstantynopolem a Ktezyfonem zagwarantowat
bezpieczenstwo niechrze$cijanom. Prawdopodobnie po przekroczeniu granicy
osiedli oni w wigkszo$ci w Harranie, w ktorym szkote filozoficzng w tym czasie
prowadzili juz sabejczycy, wyznawcy jednej z religii poganskich na Bliskim
Wschodzie?.

Oczywiscie zamkniecie Akademii w Atenach nie bylo koncem filozofii
w Cesarstwie. Wspolczesni badacze jednak sg zgodni, ze w wielu o$rodkach

2 Osrodek w Harranie jest obecnie przedmiotem dyskusji ze wzgledu na role, jaka mogt odegraé
w trakcie podrozy siedmiu filozofow do Persji. Jak zauwazyta Ilsetraut Hadot (1990, 285), ,,szkota
w Harranie nie spadta tak po prostu z nieba w pierwszym wieku po hidzrze”. Wysunigto przypusz-
czenie, ze to miasto znajdujace si¢ na pograniczu Cesarstwa Bizantyjskiego i Sassanidzkiego byto
miejscem, w ktorym schronienie znajdowali przesladowani przez wtadze w Konstantynopolu inno-
wiercy i nieortodoksyjni chrzescijanie. Jak pisze Prokopiusz (Bella 2.13.7), cytowany przez Hadot,
iranski krél Chozroes wydat w 549 roku specjalny edykt, ktory pozwalat mieszkancom Harranu
praktykowac¢ ,,dawng religi¢”. Kilkanascie lat wczesniej, po dwoch latach spedzonych na dworze
krola Chozroesa, do Harranu mogli uda¢ si¢ filozofowie wygnani z Aten — Hadot wskazuje, ze
Damascjusz, Hermias, Diogenes i Izydor najprawdopodobniej pochodzili z Syrii i znali jezyk syriacki.
Agatiasz, ktory przekazuje ich historig, stwierdza krotko, ze po nieudanym pobycie u Chozroesa
udali si¢ ,,do domu”. Hadot twierdzi réwniez, ze niektore dzieta Symplicjusza powstaty wlasnie
w Harranie, np. Komentarz do de Anima, ktory byt poswigcony niejakiemu Athawalisowi, ktore to
imi¢ niewatpliwie bylo syriackie oraz Komentarz do Encheiridionu Epikteta (HADOT 1990, 42-47,
por. takze HADOT 1969, 46 oraz WATTS 2008, 293). Co wazne, komentarz ten byt dobrze znany
myslicielom arabskim (por. GATIE 1982, 16 oraz PINGREE 2002). Z pogladem tym dyskutuje m.in.
Edward Watts, podajac rozmaite kontrargumenty przeciw hipotezie Hadot. Zarazem jednak konkluzja
jego tekstu jest stwierdzenie, ze szkola atenska prawdopodobnie po ucieczce do Persji zostata
rozbita i ze wszystko wskazuje na to, ze byl to po prostu ,koniec filozofii klasycznej” (2008, 315).
Watts twierdzi rowniez, ze o zadnej ze szkot syriackich nie mozna mowic jako o ,,akademii” w takim
znaczeniu, jak o osrodku w Atenach czy Aleksandrii (2008, 291). RzeczywiScie, wspotczesni ba-
dacze wskazuja, ze byly to raczej szkoty przyklasztorne lub po prostu miejsca spotkan przy swiatyni
(LAMEER 1997, 186). Przeciwko Hadot w ostatnim czasie argumenty wysunal m.in. Alan Cameron
(2016), powotujac si¢ na brak dowodoéw archeologicznych na dziatalno$¢ osrodka w Harranie oraz
na mityczny charakter przekazu Agatiasza (np. ,,siedmiu medrcow udato si¢ na wschod” — por.
WATTS 2005). Jesli nie wskazano inaczej, thumaczenia sporzadzit autor artykutu.
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dziatalnos$¢ filozoficzna zaniklta, a juz na poczatku drugiej potowy VI wieku
bizantyjscy cesarze i moznowtadcy musieli ,,importowac” nauczycieli z Alek-
sandrii, gdzie szkola filozoféw przezywata swoj rozkwit, a w pdzniejszych
latach przynajmniej nadal mogla si¢ rozwija¢. Podobnie jak w Europie Za-
chodniej, ze wzgledu na liczne wojny i rdézne zagrozenia, dziatalno$¢ eduka-
cyjna i kulturalna zanikta na tyle, ze

[...] wp6znych latach 20. i wezesnych latach 30. VII wieku az do poczatku IX stulecia
mamy do czynienia z zanikni¢gciem §wieckich form literackich na terenie Cesarstwa
Bizantyjskiego [...]. W tym okresie nie ma przyktadow geograficznej, filozoficznej
czy filologicznej literatury [...]. Zainteresowanie §wiecka, przedkonstantynska i przed-
chrzescijanska kultura przesztosci jest przez ponad sto lat rzadkoscia (GUTAS 1999, 177).

Co ostatecznie stalo si¢ ze szkotami w Aleksandrii i w Atenach? Cho¢ zrodta
nie dajg doktadnych wskazowek, to — nawet jesli po ,,powrocie do domu” siedmiu
filozofow, ktorzy udali si¢ ok. 532 roku na dwor w Ktezyfonie — sama szkota
musiala upas¢ po ataku Stowian i zniszczeniu Aten ok. 580 roku. Co do szkoty
w Aleksandrii, to jej historia zakonczyta si¢ ok. 100 lat p6zniej, ale ostatecznie
to, w jaki sposob upadta edukacja filozoficzna oparta na dialogach Platona, nie
jestjasne. Przypuszcza si¢, ze ksztatcenie wedtug programu Jamblicha (badz jego
zreformowanej wersji) wygasto w pierwszej potowie VII wieku. Jednym z argu-
mentow wskazujacych na to, ze nie kontynuowano tego sposobu nauczania
filozofii — szczegblnie po opuszczeniu Aleksandrii przez Stefana, ostatniego
z kierownikow szkoty — byt fakt, ze juz po Smierci Olimpiodora skupiano si¢
wylacznie na edukacji wstepnej. Po 560 roku nie powstatl tez zaden znaczacy
komentarz do dialogéw Platona.

2. FILOZOFIA MIGRUJE NA WSCHOD

Przejdzmy do zasadniczego pytania niniejszego artykutu: w jaki sposob
wiele elementdéw nauczania i edukacji filozoficznej rozwijanej w Aleksandrii
zostato przekazanych dalej na Wschod? Wbrew powszechnej wsérdd niektorych
badaczy opinii, dyskusja filozoficzna wedtug greckich wzorcéw nie zostata
zakonczona na poczatku VII wieku. Uczniom szkoty aleksandryjskiej udato
si¢ na rozne sposoby przekazac dalej pozyskana wiedze, ktora migrowata wraz
z nimi — nierzadko przymusowo — na wschod. W dziatajgcych tam szkotach —
wedlug planu opracowanego przez Ammoniusza i Olimpiodora — ksztatcono
kolejne zastepy adeptow filozofii, gtownie w osrodkach zalozonych przez
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nestorianskich chrzescijan wygnanych po kontrowersji chalcedonskiej oraz —
w poOzniejszym okresie — monofizytow. Szkoly powstaly przede wszystkim
w takich osrodkach, jak Harran, Edessa, Qinnasrin, Nisibis czy — dalej na
wschodzie — w Gond@sapiirze (nauki glosit tu m.in. prorok Mani). Jezykiem
wykladowym byt przede wszystkim syriacki, rzadziej grecki, perski lub ormianski
(por. BROCK 1982; GUTAS 1999, 13—-16). Podtrzymywana byta w ten sposéb
tradycja filozoficzna i naukowa, a zarazem edukacyjna, do ktérej w nieodlegte]
przysztosci miata rowniez siggng¢ spoltecznosé uczonych arabskojezycznych.
Dimitri Gutas przytacza opis praktyki szkolnej jednego z ttumaczy zaangazo-
wanych przez kalifa w ruch translatorski, Hunayna Ibn Ishaqa. Pisze on, ze
uczniowie lokalnej szkoty medycznej w rodzinnej Al-Hirze (niecopodal Bagdadu)
robili te same ¢wiczenia, w podobnych wielkos$cig grupach, co adepci medy-
cyny w Aleksandrii. I cho¢ ,,nie mozemy by¢ pewni, czy ten opis dotyczyt
innych dziatdéw nauki, to z pewnoscig co najmniej logika [...] byla cze¢scia
formalnego przygotowania [studentow z Al-Hiry — K.W.]” (GUTAS 1999, 15).
Istotnym faktem z punktu widzenia badania przekazu praktyki filozoficznej
jest rowniez to, ze wsrod dziet przetozonych na syriacki i ormianski przed
przybyciem islamu nie byto waznych dziet z zakresu filozofii. Przettumaczone
zostaly jedynie dzieta przygotowawcze (Isagoga Porfiriusza oraz trzy pierwsze
ksiegi Organonu Arystotelesa), co z jednej strony wskazuje, ze w chrzescijan-
skich szkotach na w Azji Zachodniej nie odrzucono wprawdzie planu zajeé
znanego z Aleksandrii, ale do lektury najwazniejszych dziet filozoficznych
dopuszczano jedynie tych, ktorzy poznali jezyk grecki (BROCK 1982, 20).

Co istotne, wraz z nadejsciem islamu wszystkie powyzej wymienione szkoty
nie zostaly zamknigte ani zmuszone do ksztalcenia wedtug oficjalnej wersji ,,or-
todoksji”. Dzigki temu, ze udato si¢ w tych przyklasztornych szkotach prze-
chowa¢ manuskrypty zawierajace greckie dzieta, nadal je czytano (wprawdzie
bardzo niewielu byto w stanie to robi¢, ale ci, ktorzy to potrafili, mogli w II wieku
wskaza¢ odpowiednie dzieta do ttumaczenia i znali, choéby pobieznie, ich tresc).
To jednak wystarczyto, by idee i mysl filozoficzna skutecznie migrowaty do
kalifatu za posrednictwem klasztoréw syriackich nalezacych do nieortodok-
syjnych nurtéw chrzescijanstwa oraz osrodkéw edukacji filozoficznej otwar-
tych dzigki opiece wladcow Iranu.

Juz w V wieku powstaly szkoty, w ktorych plan zaje¢ obejmowat rowniez
elementy filozofii (zgodnie z ideatem paidei, ktory nie byt porzucony, mimo
chrze$cijanskiego i coraz mniej specyficznie greckiego charakteru tych szkot).
Byly one zorganizowane na wzo6r modelu grecko-rzymskiego (BECKER 2006, 203),
a obowigzkowym elementem zaj¢é byta lektura pism Arystotelesa. Zostaty one
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wprowadzone jeszcze przez chrzescijanskich autorow kapadockich (np. Ewa-
griusza z Pontu). Z catg pewnoscig ta tradycja edukacyjna przetrwata o wiele dtuzej
szczego6lnie w Harranie niz w innych o$rodkach chrzescijanskich (por. KRAUS-
MULLER 2011). Osrodek ten przetrwat wiele wiekéw po podboju muzutmanskim,
by¢ moze dlatego, ze mial — az do czasu swojego zamknigcia (najprawdopo-
dobniej w IV wieku) — charakter antybizantyjski, co bylo wykorzystywane przez
kalifow, zwtaszcza przez Marwana Il 1 Al-Ma‘muna (por. ATHANASSIADI 1993, 27).
W jakim stopniu za$ zaadaptowano mys$l filozoficzng do potrzeb edukacji
chrzes$cijanskiej? Wspodlczesni badacze twierdza, ze w przypadku szkot syriac-
kich istotng role w tym procesie odegral monofizycki autor, Sergiusz z R€sh‘ayna
(obecnie Ra’s Al-"Ain, Syria; zm. 536), ktory podjal decyzj¢ o usunigciu z planu
zaje¢ dialogow Platona i zastgpienia ich pismami chrze$cijanskimi, np. Pseudo-
-Dionizego Areopagity (VALLAT 2011, 70; GUTAS 1999, 66). Z drugiej strony to
wtasnie dzieki Sergiuszowi, jak si¢ wydaje, podtrzymano ten aspekt edukacji
neoplatonskiej, ktory ktadl nacisk na silny zwigzek mistrza-przewodnika ze
studentami. Ta tradycja, oparta najprawdopodobniej na lekturze aleksandryj-
skich lub atenskich komentarzy badz nawet osobistym spotkaniu z Symplicju-
szem lub Olimpiodorem (por. GOODMAN 1989, 466—467), pozwolila Sergiu-
szowi przekaza¢ szkotom w Nisibis i Qennesre jeden z waznych elementow
edukacji filozoficznej, dzigki ktorym szkotly syriackie odniosty duzy sukces,
gdyz pomimo licznych wojen dotykajacych region Syrii miedzy VI a IX wie-
kiem utrzymaty ciaglo$¢ instytucjonalng. Wszak to wlasnie relacja mistrz—
uczen oraz nacisk na wspolnot¢ budowang przez uczniéw pozwolita tworzy¢
silng spoteczno$¢ zgromadzong wokot osrodka, w ktorym przekazywato si¢ nie
tylko wiedze, lecz rowniez ksztattowato si¢ charakter (WATT 2011, 149).

3. ROLA MNICHOW SYRIACKICH
W TLUMACZENIU DZIEL FILOZOFICZNYCH

Sergiusz z Résh'ayna jako autor komentarzy do dziel Arystotelesa nie po-
przestat jedynie na tworczym przgjeciu pewnych form edukacji od neoplatoni-
kow. Byt on rowniez autorem przektadow na jezyk syriacki Isagogi Porfiriusza
oraz Kategorii i innych pism nalezacych Organonu Arystotelesa (por. GOOD-
MAN 1989, 467). W swoich komentarzach wskazywat rowniez, ze logika jako
wprowadzenie do studidw — zgodnie z atenskim planem zaj¢¢ — nie byta jedynie
prostym narzedziem odrdzniania prawdziwych zdan od fatszywych, lecz takze
pozwalata na odroznianie ,,dobrych czynéw od ztych” (WATT 2011, 240). Dotyczy
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to rowniez praktyk religijnych, gdyz, jak twierdzi Sergiusz, bez logiki Ary-
stotelesa nie jesteSmy w stanie zrozumiec¢ ani takich nauk, jak medycyny czy
filozofii, ani nie mozemy mie¢ nadziei na odkrycie ,,prawdziwego znaczenia
Pisma Swietego, w ktorym lezy nadzieja naszego zbawienia” (za: WATT 2011,
244). To podejscie do pism logicznych Arystotelesa zaowocowato zaintereso-
waniem, a nast¢pnie przektadem jego dziet na jezyk syriacki. Biorgc pod uwage
liczne komentarze do Arystotelesa, ktore powstaly w okresie I-111 wieku, oraz
podreczniki wprowadzajace do nauki logiki, nalezy przyznaé, ze filozofia — cho¢
w mocno zredukowanej formie — nadal byla rozwijana (por. BROCK 1982).
Wspotczesni badacze wskazuja na ogromng role Sewerusa Sebohta, monofi-
zyckiego hierarchy, ktory nauczat logiki Arystotelesa w szkotach w Nisibis
i odpowiadal za prowadzenie zaj¢¢ z filozofii w Qennesre (GUTAS 1983, 263).
Przettumaczyl rowniez na syriacki komentarz do De Interpretatione autorstwa
Pawta Persa (prawdopodobnie wyznajgcego zaratusztrianizm autora tworzgcego
w jezyku pahlawi, dzialajacego na dworze wladcy Iranu, Chosrowa Anoszir-
wana w VI wieku). Komentarze do Kategorii napisat m.in. biskup Edessy,
Jakub (zm. 708), a do calego Organonu — Jerzy, biskup Arabow (zm. 724). Co
istotne, zardéwno Jakub, jak i Jerzy, byli wychowankami szkoly w Qennesre
(WATT 2011, 248; por. BEDNAROWICZ 2007; KING 2013, 62).

Syriackie studia nad Arystotelesem odbywaly si¢ w duchu przekazanym
przez Sergiusza — z jednej strony byly cz¢Scig ogdlnej edukacji, a z drugiej,
jego dzieta nigdy nie byly czytane samodzielnie, ale jedynie w towarzystwie
nauczyciela, ktory prowadzit studenta w interpretacji (por. WATT 1993). Ge-
neralnie filozoficzng literatur¢ syriacka mozna podzieli¢ na trzy cze¢Sci: thuma-
czenia dziet (i komentarzy do dziel) Arystotelesa, wprowadzenia do filozofii,
ktore zawieraty opis celu studiow filozoficznych oraz uzasadnienie ich uzytecz-
nosci, oraz zbiory definicji (KING 2013, 64), ktore zawieraly opisy konkretnych
terminow wykorzystywanych w czasie studiow. Dlatego tez kazda z czgsci
zawierala w sobie pewng ide¢ filozofii. Jakg? Najpdzniejszy z wymienionych
autorow — Jerzy, biskup Arabow — pisat wrecz o tym, ze filozofia zostata dana
przez ,,dobrego Boga”, poniewaz pozwala filozofom ,,wznies¢ dusz¢ do Bozej
madrosci” (KING 2013, 66). Rownoczes$nie nalezy pamigtaé, ze w klasztorach
syriackich oddzielano ,,filozofi¢” od ,,teologii”, wskazujac ze ,,prawdziwa filo-
zofig” moze by¢ jedynie praktyka chrzescijanskiego ascetyzmu i po$wigcenie
si¢ Bogu (TANNOUS 2008). Badacze wskazuja, ze prawdopodobnie wpltyw na
takie postrzeganie filozofii — cho¢ nadal szanowanej dyscypliny, to jednak
zredukowanej do logiki — mogli mie¢ wczesniej teologowie i asceci, ktorzy
wplyneli na Koscioty monofizyckie i nestorianskie, np. Teodor z Mopsuestii
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(zm. 428) czy lzaak z Niniwy (zm. ok. 710). Wykorzystanie Arystotelesa tez
miato charakter ,,nominalny” badz ,,retoryczny” w dyskusjach teologicznych,
ktore w pewnym okresie zdominowaly intelektualne Srodowisko syriackie
(KING 2013, 77). Co wigcej, nawet jesli wykorzystywano motywy pochodzace
z filozofii neoplatonskiej, a nalezgce do ,,wyzszych” niz logika dziedzin, to byty
one traktowane jako narzg¢dzia teologiczne bez zwigzku z pismami neoplato-
nikow. Mozna wigc przyznac, ze w szkotach syriackich — mimo ,,bogatej kultury
intelektualnej” (BECKER 2006, 92) — edukacja filozoficzna, jesli w ogole byta obecna,
miata charakter szkolenia zredukowanego do logiki i Organonu Arystotelesa.

Roéznice w postrzeganiu filozofii jako odmiennego sposobu zycia przez sy-
riackich mnichow wida¢ w tym, w jaki sposob opisano podréz jednego z mi-
strzoOw szkoty w Nisibis do Aten i Aleksandrii okoto potowy VI wieku. Miat
on ,,zrugac¢ chrzescijan z Aten za zaangazowanie w obcg nauke” oraz ,,nawrocic
wielu do wiedzy, ktora uzasadniat znakami i cudami czynionymi za pomoca rak,
rowniez w Koryncie” (BECKER 2006, 194). By¢ moze tez dlatego do poczat-
kow IX wieku (kiedy powstato centrum tlumaczen w Bagdadzie) nie tluma-
czono dziet autorow poganskich na syriacki. Neoplatonizm byt dostepny nie-
znajacym greki najprawdopodobniej jedynie w postaci dziet Pseudo-Dionizego
Areopagity. Fakt braku ttumaczen dziet greckich na jezyk syriacki mogl row-
niez wynikac¢ z przyjecia w tamtym $§rodowisku swoistej praktyki edukacyjne;j
znanej z Aleksandrii: dzieta filozofow nie dotyczace logiki byly czytane wytacz-
nie w towarzystwie nauczyciela, gdyz w przeciwienstwie np. do Organonu to
one stanowily w tym czasie wlasciwa tres¢ filozoficznej edukacji (KING 2013, 65).
Stad nie byto potrzeby ttumaczenia tych dziet (por. WATT 1993), ale tez —
poza wybitnymi przedstawicielami szk6t monastycznych — znajomos¢ filozofii
byta znacznie mniejsza niz w osrodkach arabskich. Co istotne z perspektywy
falsafy, duza czes$¢ greckich, jak i perskich czy syriackich komentarzy do Ary-
stotelesa przetrwala dzigki pracy kopistow dziatajacych na zlecenie kierowni-
koéw klasztornych szkot w Nisibis czy Qennesre. Waznym o$rodkiem byt rowniez
Gondgsapir, w ktorym od V wieku istnial osrodek edukacyjny i szpital zalozony
przez nestorianskich chrzescijan. To wlaénie dzieki pracy elit z Gondésapiiru
udato si¢ kalifowi Al-Mansurowi uczyni¢ pierwszy krok w procesie ttumaczen
dziet greckich na jezyk arabski (PETERS 1968, 45; por. BIDAWID 1956).
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4. SEN KALIFA, CZYLI ARABSKA PRACA TLUMACZENIOWA

Za przettumaczenie dziet greckich odpowiada jeden z abbasydzkich kalifow,
Al-Ma’mun (rzadzit w latach 813-833). Jak mowig zrodta arabskie, po legendar-
nym $nie, w ktorym rozmawial z Arystotelesem, postanowil poznaé ,,boska
wiedze Grekow”: filozofi¢ (THE FIHRIST 1970, 583). Poczatki jednak byly naj-
prawdopodobniej o wiele bardziej prozaiczne niz legenda przekazywana przez
arabskich kronikarzy. Opowies$¢ o $nie kalifa miata usprawiedliwia¢ politycznie
i spolecznie jego nagle zainteresowanie naukg greckg oraz to, ze rozpoczat on
masowy wrgcz proces ttumaczenia dziel starozytnych na arabski (por. GUTAS
1999, 60). Czym tak naprawd¢ byt ,,ruch translatorski” (por. D’ANCONA 201 1a;
HUMPHREYS 1991), za ktory poczatkowo odpowiadali duchowi potomkowie
uciekinierow migrujacych z Aleksandrii (zaledwie 150 lat wcze$niej)? Choé
ogoélnie przyjmuje si¢, ze pierwsze ttumaczenia powstawaty juz na poczatku
VIII wieku, to jednak dopiero po objeciu wladzy przez kaliféw abbasydzkich
w roku 750 nastepuje zmiana w podejsciu do ,,obcych nauk”, do ktorych zaliczano
nie tylko filozofie, lecz takze cata wiedzg¢ dostepna w pismach nie—arabskich.
Po zatozeniu nowej stolicy, Bagdadu (w roku 764), kalifowie rozpoczynajg nowa
polityke wlaczania do $wiata islamu dorobku innych kultur. Nie nalezy tu row-
niez pomija¢ faktu, ze mniej lub bardziej §wiadomie, thumacze nie dostosowywali
jezyka ttumaczenia do oryginatu (jak bylo w przypadku prac translatorskich
z greki na jezyk syriacki).

Pierwszym dzietem filozoficznym wybranym osobi$cie przez kalifa byty
Topiki Arystotelesa (GUTAS 1999, 62). To retoryczne dzieto nie byto zwigzane
z planem zaj¢¢ w szkotach filozoficznych. Gutas twierdzi, ze powodem tej
decyzji byta che¢ ksztalcenia uczonych, ktorzy potrafiliby umiejetnie bronic
ideologii nowej dynastii, a takze islamu, ktory mimo wszystko caly czas nie
byt religia wickszosci w VIII wieku (por. BULLIET 1979). Sama lista dziet
apologetycznych i zawierajgcych polemiki muzulmandw z chrze$cijanami z okresu
Ruchu Translatorskiego liczy az 27 stron (por. KORESPONDENCJA 2005). Gutas
wskazat, ze ,,debata ta jest doskonatym przyktadem wprowadzenia w zycie
zasad dyskusji ustalonych przez «Topiki»” (1999, 68). Co istotne, to nie plan
zaj¢¢ w neoplatonskich szkotach decydowatl o kolejnosci tlumaczenia dziet
w osrodkach zalozonych przez kalifow. Z drugiej strony ci, ktorzy w VIII, IX czy
X wieku uprawiali filozofig, najczesciej znali jezyk oryginatu badz byli w sta-
nie zapoznac si¢ z konkretnymi dzietami przettumaczonymi na jezyk syriacki
(takim przypadkiem jest cho¢by kalif Al-Mu‘tadid, syn Greczynki, ktory wia-
dat w latach 892-902 i wspodlpracowat z 6wczesnymi thumaczami w osrodku
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w Bagdadzie). Dopiero gdy pracg translatorska zaczal zarzadza¢ Al-Kindi,
przettumaczono (ok. 850 roku) dzieta Arystotelesa z zakresu logiki i nauki
(Analityki Pierwsze 1 Analityki Wtore, Fizyke, ok. 860 roku za$ Metafizyke),
a nastepnie komentarze filozoficzne do dziet Arystotelesa: Teofrasta, Sympli-
cjusza i Aleksandra z Afrodyzji, a takze komentarze do Platona: autorstwa
Proklosa, Olimpiodora i Damascjusza’. Istotne jest rOwniez to, ze autorzy
arabscy mieli dostep do thumaczen Ennead Plotyna w formie parafrazy, a takze
Etyki Nikomachejskiej Arystotelesa®. Ttumaczenie tekstu Arystotelesa sporza-
dzono z doskonalg znajomoscig mysli tego filozofa, co dla wielu badaczy jest
dowodem, ze prawdopodobnie dokonano go w szkole Hunayna Ibn Ishaqa (z je-
zyka syriackiego raczej niz bezposrednio z greki).

Jesli chodzi o recepcje dziet Platona, to ich los byt podobny jak w szkole
w Aleksandrii w epoce dominujacego chrzescijanstwa, co jest kolejnym argu-
mentem za tym, ze dawne plany zaje¢¢ szkolnych miaty prawdopodobnie wplyw
na ksztalt edukacji filozoficznej w kalifacie. Platon, rowniez nazywany przez
autoroéw arabskich ,,boskim”, byt traktowany otwarcie jako bezposrednia kon-
kurencja dla tekstow religijnych. Zaangazowanie wielu myslicieli dziatajacych
w kalifacie w rozmaite magiczne czy astrologiczne przedsiewzigcia wskazuja,
ze mogli oni zachowa¢ pamie¢ o tym, w jaki sposob traktowano teksty autor-
stwa Platona (BERTOLACCI 2009, 145-146). By¢ moze tez dlatego niewielka
cze$¢ dialogdow, ktora byta dostepna jeszcze w IX wieku (tj. w szkole Al-Kin-
diego), zagingta ostatecznie w pdzniejszym czasie (ENDRES 2007, 328).

Jak juz wspomniano wyzej, jednym z gldwnych reprezentantow i osob kie-
rujacych procesem tlumaczen byt Hunayn Ibn Ishaq (zyt w latach 809-873).
Hunayn — jako syriacki chrze$cijanin — byt bezposrednim spadkobiercg mysli
takich autoréw, jak Sergiusz z R€sh‘ayna czy patriarcha Tymoteusz. Nie ogra-
niczatl si¢ on bowiem jedynie do ttumaczen, ale rowniez tworzyt wlasne dzieta
badz parafrazy (por. MERKLE 1921). Co wazne, jako kierownik centrum tlumacze-
niowego w Bagdadzie, byt on réwniez odpowiedzialny za wprowadzenie reformy
metod translatorskich. Jak wskazujg wspotczesni badacze, poczatkowo ttumacze
wykorzystywali metodg ,,literalng” — przyje¢ta w osrodkach syriackich, ktore bazo-
waty najprawdopodobniej na dawnej technice thumaczenia tekstow z greki na tacing.
Oczywiscie wynik takich ttumaczen byt zazwyczaj bardzo zty, a teksty powstate
w wyniku przektadu wymagaty wielokrotnej redakcji. Z tego wzgledu mysliciele
dziatajacy w §rodowisku thumaczy (np. Al-Kindi) nierzadko dopisywali, usuwali
badz parafrazowali przygotowane juz tlumaczenia (D’ANCONA 2011b, 40).

3 Doktadnag liste sporzadzit GuTas 1999, 182; por. takze BROCK 2007.
4 Obu przektadéw dokonano na przetomie IX i X wieku; AKASOY i FIDORA 2005, 1.
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Jednym z licznych skutkéw tego procederu byto to, ze ,,arabsko—tacinskie thu-
maczenia Arystotelesa sg o wiele trudniejsze do czytania i zrozumienia niz
grecko—tacinskie” (DoOD 1982, 68). Cho¢ metody wykorzystywane przez thu-
maczy pracujacych w o$rodkach syriackich byly rozne i rozwijaly si¢ z czasem®,
to wlasnie one daly podstawe metodom tlumaczeniowym na jezyk arabski:
»Syriacy, cho¢ nie dodali wtasciwie nic do tresci greckiej nauki, medycyny
czy filozofii, ch¢tnie propagowali i przechowywali to dziedzictwo, jesli tylko
znalezli jakis tekst [...]. Byli tez naturalnymi kandydatami do roli tych, ktorzy
przekazali muzulmanom grecka mys$1” (EBIED 1989, 499). Istotng role w przy-
gotowaniu do tej roli odegrat Sewerus Seboht oraz inni przedstawiciele szkoty
w Qennesre, ktorzy rozwineli preznie dziatajacy tam od konca VII wieku osrodek
naukowy (por. BROCK 1979; 1983).

Metodg ttumaczeniows i edukacyjng — bazujacg na wzorcu aleksandryjskim —
wprowadzong przez mnichow w Qennesre, rozwingl w X wieku Al-Farabi
(GOODMAN 1989, 469). Zauwazy!t on, ze w syriackich komentarzach i tamtejsze;j
praktyce edukacyjnej byto miejsce dla Analityk Pierwszych i Hermeneutyki
Arystotelesa, zabrakto go natomiast dla Analityk Wtorych. To whasnie Al-Farabi
wprowadzit je na nowo do porzadku zaje¢ w szkole w Bagdadzie. Miato to zwig-
zek najprawdopodobniej z odmiennym podejsciem do edukacji filozoficznej
arabskiego autora, ktory nie traktowat filozofii ,,czysto pragmatycznie”. Syriaccy
biskupi i mnisi mieli bowiem (w przeciwienstwie do Al-Farabiego) ,,nie trak-
towac¢ intelektualnego odkrycia jako wartosci samej w sobie, a filozofii jako
przewodnika zyciowego, ale po prostu jako zwykle, uzyteczne narzedzie”
(GOODMAN 1989, 469). Rozw6j metod tlumaczeniowych, czy edukacyjnych nie
byl zwyktym rozwojem technik i narzedzi filozoficznych majacych stuzy¢ teolo-
gicznemu dyskursowi czy religijnym rytuatom lub realizacji politycznych celow.
W przypadku myslicieli falsafy kazda redakcja, parafraza ttumaczonych dziet
badz zmiana metod ttumaczeniowych miata raczej zwigzek z ideg filozofii
i realizacjg praktycznych celow, ktore stawiano nowo powstalym szkotom na
terenie kalifatu. Jednym z argumentow na rzecz tej tezy jest fakt, ze cho¢ w klasz-
torach syriackich przechowano i kontynuowano tradycj¢ ,,isagogiczng” znang
ze szkoly w Aleksandrii, to dopiero za czas6w kalifa Al-Mahdiego (panowat
w latach 775-785) — w okresie dzialania patriarchy Tymoteusza, ktory wspot-
pracowat bezposrednio z muzulmanskim wtadca (por. BROCK 1999) — zaczeto
jarozwija¢ oraz spisywac i kopiowac dzieta greckie, w tym Arystotelesa (niemata
role odegral tutaj wynalazek papieru, ktory zostat przejety po uprowadzeniu
czterech tysigcy chinskich jencéw po wygranej przez kalifat bitwie pod Talas

5 Szczegblnie po rewolucji abbasydzkiej; por. BRock 2011.
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w 751 roku). W IX wieku pod wplywem wspomnianego juz Hunayna Ibn Ishaqa
przyjeto, ze do przektadu wymagane jest porownanie ze sobg co najmniej dwoch
manuskryptow oraz ze w przypadku uzycia greckiego tekstu (a nie syriackiego)
jako$¢ ttumaczenia jest o wiele lepsza. Nadal jednak za ttumaczenia odpowiadali
przede wszystkim syriaccy chrzescijanie. Jak pisze Treiger, ,,nie ma watpliwosci,
ze intelektualna geografia bliskowschodnich chrzescijan miata decydujacy wptyw
na powstanie muzulmanskiej tradycji filozoficznej” (2016, 74). Co wazne, znacz-
ne réznice w pogladach, jak i podejsciu do filozofii miedzy szkotami Al-Kindiego
i Al-Farabiego mialy zwiazek z tym, ze mieli by¢ oni ,,powigzani z réznymi
kregami chrze$cijan”. Istotnie, badacze wskazuja na wptyw idei filozofii pa-
triarchy Tymoteusza, ktory skupial si¢ wytacznie na dzietach Arystotelesa i tym
samym ograniczal rol¢ innych dziet neoplatonskich czy komentarzy.

Religijny charakter polityki kaliféw pozwalal rowniez przyja¢ obecng
w pismach greckich neoplatonskg hierarchi¢, w ramach ktérej pisma logiczne
1 etyczne przygotowywaly do wyzszego poziomu nauk (ENDRES 2007, 321).
Projekt filozoficzny rozpoczety w szkotach Al-Kindiego i Al-Farabiego byt
w swym zalozeniu kontynuacjg tego, co niegdys rozwijano w Aleksandrii czy
Gazie. Mozna stwierdzi¢ wigc, ze pojawienie si¢ falsafy nie bylo zwigzane
jedynie z odtworczym ,,0odbiorem” pewnych idei. Nie nalezy spoglada¢ na ,,cy-
wilizacj¢ islamska jedynie jako na odbiorcg nauki greckiej” (SABRA 1987, 225),
ktora nie tyle byta narzucona, co raczej ,,zaproszona w charakterze goscia”
(SABRA 1987, 236). Ponadto rozmach oraz poziom skomplikowania procesu,
jakim byt ruch translatorski w kalifacie, wskazujg na to, ze przyjecie greckiej
nauki i filozofii byto zaplanowane i jako takie odbywato si¢ wedtug wypraco-
wanej juz wczesniej idei (por. GUTAS 1999, 149-150). Idea ta odpowiadata
zawartej w pismach Arystotelesa koncepcji paidei, tj. pewnego wzoru wyksztat-
cenia, w ktorym ksztattowanie charakteru i znajomos$¢ nauk teoretycznych uzu-
petialy si¢. Grecka filozofia nie weszta do kultury kalifatu jako narzedzie
polityczne czy religijne, ale byla rozumiana jako ,,metodologiczna i ideolo-
giczna podstawa profesjonalnych nauk, takich jak matematyka, astronomia czy
medycyna” (ENDRES 2003, 123).

Franz Rosenthal wskazuje, ze juz w IX wieku rozmaite motywy znane z falsafy
zostaly przejete przez inne nurty literatury arabskiej, przede wszystkim przez
autoréw tworzacych tzw. piSmiennictwo adabowe (od arab. ddab al-katib —
,wiedza sekretarzy, urzednikow”), czyli dotyczace ogdlnie kultury, obyczajow
1 historii spoteczenstwa (2007, 245). Ta ,,elegancka wiedza”, przynalezna nowym
elitom kalifatu, byla pod znaczagcym wplywem idei paidei, ktora mogta z jedne;j
strony dotrze¢ do Bagdadu za posrednictwem iranskiego hellenizmu, jak rowniez
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edukacyjnych kanonow obecnych w szkotach filozoficznych (ENDRES 2006, 106).
Co wigcej, proces edukacyjny obecny w szkotach falsafy miat rowniez wpltyw na
ksztalttowanie si¢ planow zaje¢ w szkotach koranicznych, madrasach i wigkszych
osrodkach badawczych zaktadanych przez réznych wtadcéw muzutmanskich
(ENDRES 2007, 320). Badacze sa zgodni, ze pojawienie si¢ nauk greckich byto
kluczowe dla rozwoju systemu ksztalceniowego kalifatu. W spoteczenstwie
istniata przede wszystkim potrzeba wyksztatcenia praktycznych umiejetnosci.
Stawiano wi¢c na tlumaczenie dzietl z zakresu astrologii, zarzgdzania i polityki,
prawa, ekonomii, geometrii i matematyki, medycyny czy rzemiosta, ktore wspar-
lyby klasyczng i istniejacg od kilku dekad arabska edukacje (arab. ddab).

Ze wzgledu na polityke i ideologie kalifatu zaczeto ttumaczy¢ dzieta teore-
tyczne: filozoficzne, a takze prace z zakresu matematyki, fizyki czy astronomii
(por. RASHED 1989). Niektorzy badacze wskazuja wregez, ze podstawy muzut-
manskiego systemu edukacyjnego wyznaczyt sam Prorok, ktory zatozyt szkote
przy centralnym meczecie w Medynie, w ktorej uczono nie tylko Koranu i jego
recytacji, lecz takze czytania, pisania i podstaw prawa (por. COOK i MALKAWI
2010, XII). To wtasnie dlatego juz u poczatkow kalifatu powszechne byly szkoty
podstawowe — kuttaby — ktore petnity dodatkowo funkcje lokalnych centrow
spotecznych, a nierzadko i sgdow (MAKDISI 1981, 223). Dopiero w IX wieku
zaczely powstawaé szkoty wyzsze (madrasy), w ktorych ksztalcono z zakresu
teologii, prawa, egzegezy Koranu, a takze logiki, matematyki czy filozofii.
Ksztalcenie, jak juz wskazano wyzej, byto nakazem Boga, dlatego do szkot
chodzili przynajmniej wszyscy chlopcy oraz konwertyci (PARET 1983, 215).
Podobnie jak w szkotach greckich, w kuttabach istniata Scista hierarchia uczo-
nych i studentow (MAKDIST 1981, 226; VAN ESS 1997, 731-737), na czele ktorej
stat zawsze jeden wyktadowca, kierownik (arab. mudarris). Podobnie tez jak
w szkotach filozoficznych, im bardziej skuteczny i znany byt dany nauczyciel,
tym wigcej miat uczniow.

Nauczanie filozofii byto jednak obce tradycji muzulmanskiej (niekoniecznie
samej doktrynie), ktora — cho¢ wykorzystata w duzej mierze dokonania Gre-
kow — ostatecznie zaczeta odrzucac rozmaite praktyki czy ¢wiczenia pedago-
giczne proponowane przez filozofow. O ile wigc mozna mowic¢ o duzym wplywie
doktryny muzutlmanskiej czy samego Koranu na rozwdj falsafy, o tyle trudno jest
z catg pewnos$cia mowic¢ o wptywie pedagogiki rodem z kuttabow czy madras
na szkoty filozoficzne. Wplyw ten mdgt by¢ odwrotny, co wida¢ po rozmaitych
literackich probach obrony filozofii jako wlasciwego przedsiewzigcia eduka-
cyjnego. Juz Al-Kindi probowat uzasadni¢ nie tylko kompatybilno$¢ greckiej
filozofii i nauki z islamem, przy czym wskazywal, ze wyktadanie ,,filozofii
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pierwszej” pozwala jeszcze lepiej zapoznac uczniow z fundamentalng doktryna
islamu: tawhidem, jedynoscig Boga (por. WAKELNIG 2015, 206). Co wigcej,
zdaniem Al-Kindiego praktyka filozofii pozwala osiggac¢ odpowiedni poziom
»Czystosci duszy”, co jest niezbednym warunkiem dla przyjecia Boskiej wiedzy
oraz przepowiadania przysztosci (niczym prorocy — AL-KINDI 1953, 309).

ZAKONCZENIE

Jak pisze Pierre Hadot (2000, 44) — powotujac si¢ na Hezjoda — sztuka jest
,klesk zapomnieniem i uwolnieniem od trosk”. Dlatego tez, zdaniem francu-
skiego badacza, juz ,,w piesni poety dopatrzy¢ si¢ mozna pozniejszych filozo-
ficznych ¢wiczen duchowych, i tych dyskursywnych, i tych kontemplacyjnych”.
Wydaje si¢, ze podobna sytuacja miata miejsce w kulturze muzulmanskie;j:
rowniez i tu refleksja filozoficzna miata powazne oparcie w Koranie, bedacym
nie tylko $wietg ksigga islamu, lecz takze szczegdlnym dzietem literatury arab-
skiej. Nie zabrakto réwniez poetow i tworcow literatury, ktorzy wyprzedzili ruch
translatorski oraz faldsifa w postawieniu wazkich pytan filozoficznych. Cwicze-
nia duchowe oraz praktyczny aspekt teologicznych rozwazan nie byty rowniez
obce przedstawicielom kalamu. Jak pisat Henri Corbin, cata literatura muzut-
manska stata si¢ przewodnikiem zyciowym, w ktérym opowiesé, jej bohater oraz
czytajacy (lub recytujacy) ja cztowiek staja si¢ ,,jednym”. Takie podejscie do
tworczosci literackiej byto bliskie filozofom dziatajgcym w kulturze arabsko—
muzulmanskiej, ktora byta przygotowanym na to nowe wino ,,buktakiem”.

Nie jest wigc zaskakujace, ze falsafa przejeta 1 tworczo rozwingta (pod katem
praktyki ¢wiczen duchowych) wiele watkow obecnych w kulturze kalifatu.
Sitg rzeczy przedstawiona zostata tylko niewielka ich cz¢$¢, ze wskazaniem
jednak na najbardziej instruktywne przyktady. Swiadczy o tym zreszta to, ze filo-
zofia arabska tworczo wptyneta rowniez na sam islam (por. D’ANCONA 2011b).
To wszak falasifa przedstawiali z racjonalistycznego punktu widzenia islam
jako ,,prosta $ciezke™®, ktora skupia si¢ na ,,wznoszeniu” duszy muzulmanina
1 przez ten pryzmat ocenia ludzkie uczynki. W kontekscie tworczosci arabskich
filozofow, islam jawit si¢ wiec jako religia, ktdra promuje moralno$¢ cnot i roz-
woj charakteru, a nie jest utylitarnym kodeksem praw i zakazow. Islam stat
sie tu wigc sprzymierzencem w ksztaltowaniu racjonalnego wyboru, wlasciwe;j
— z punktu widzenia filozofii — drogi nawrdcenia, konwersji. Jak pisat Corbin
(2005, 14), szczegdlnym punktem stycznosci miedzy islamem a filozofig arabska,

6 Zgodnie ze starozytnym ideatem filozofii jako sposobu zycia; por. ADAMSON 2002, 72.
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byta (co by¢ moze zaskakujace) nauka o proroctwie, tj. zdolnos$ci poznawczej
dostepnej przy pomocy wyjatkowego dziatania. W tym sensie filozofowie byli
niczym prorocy, poniewaz — dzigki korzystaniu z rozumu i ¢wiczeniu go dzigki
praktyce filozofii — mogli przekazywa¢ ludziom wiedze¢ o tym, jak osiagnaé
dobre zycie. Al-Gazali taczac niejako filozofie i religie w ich roli pedagogicz-
nej pisat:

Sa cztery rodzaje ludzi. Sa ci, ktorzy wiedza i wiedza, ze wiedza. Pytajcie ich! Sa ci,
ktorzy wiedza, ale nie wiedza, ze wiedza. Zapomnieli. Przypominajcie im! Sg tez ci,
ktorzy nie wiedza, ale wiedza, ze nie wiedza. Potrzebuja kierowania. Uczcie ich! I sg
tez ci, ktorzy nie wiedza i nie wiedzg nawet, ze nie wiedza. To ignoranci. O$wieccie
ich! (AL-GAZALT 1937-1938, t. 1, 52).

Podjecie roli edukacyjnej w spoteczenstwie kalifatu oraz przejecie wielu
narzedzi pedagogicznych znanych z literatury muzulmanskiej (w tym ¢wiczen
duchowych) przez przedstawicieli falsafy wynikato zatem nie tylko z ich po-
dobienstwa do wzorcow greckich, ale rowniez z faktu, ze filozofowie istotnie
byli przekonani, ze ich wizja islamu i nasladowania Boga bylta jak najbardzie;j
ortodoksyjna.

Wskazujac na definicje znane z tekstu Eliasza, zarowno Al-Kindi, jak i Al-
-Farabi, z pelnym przekonaniem pisali, ze filozofia polega na nasladowaniu
Boga, jak tylko jest to mozliwe dla cztowieka, i mieli przy tym na mysli ideaty
koraniczne. Literatur¢ adabowa, poezj¢ czy recytacj¢ Koranu i modlitwy trak-
towali jako sposob na wznoszenie duszy, odnajdujac w islamie petng harmonig¢
z tresciami filozofii neoplatonskiej. To wlasnie dzieta kultury muzutmanskiej
inspirowaly i ozywiaty ich filozofi¢, przypominajgc o nieustannej konieczno$ci
badania samego siebie, wzmacniajac pragnienie poszukiwania madrosci oraz
budowania wspolnoty mistrzow i uczniow wedlug ideatow cnoty.

Co doprowadzilo do tego, ze kultura muzutlmanska na pewnym etapie od-
rzucita falsafe? Wigkszos¢ badaczy przekonana jest, ze przede wszystkim
miata miejsce swoista ,,bitwa ideologiczna” mi¢gdzy zwolennikami ,,nowego”
(w szczegdlnosci nowego sposobu myslenia i rozumienia wiedzy), a tymi, ktorzy
bronili ,,tradycji”. Jak twierdzi Gutas, ,,w gre wchodzito nie co innego jak tylko
obrona tradycyjnej wiedzy, tj. religii, oraz tradycyjnego sposobu jej zdobywania:
gramatyki i filologii, w opozycji do obcych nauk: filozofii oraz jej podstawo-
wego narzedzia, logiki” (1983, 254). Do tej ,,bitwy” dochodzita jednak réwniez
kwestia edukacyjna, zwigzana z praktykami duchowymi obecnymi w szkotach
falasifa. Zapewne fakt, ze filozofii nigdy nie wyktadano w szkotach religijnych
i madrasach, musial mie¢ swoje powazne powody i wynika¢ nie tylko z r6znic
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teoretycznych, ktore nie byty w przypadku filozofii arabskiej 1 islamu az tak
duze (MARMURA 1983). Jak wskazal Daiber, filozofia wzbudzita kontrowersje
przede wszystkim ze wzgledu na zaproponowanie filozoficznego sposobu zycia,
ktory mozna byto praktykowac¢ autonomicznie, bez spogladania np. na zycie Pro-
roka. ,,To filozoficzna wiedza umozliwiata racjonalng kontrole¢ nad uczuciami
i przynosita zbawienie jego duszy” (DAIBER 2012, 72).

Czy istotnie filozofowie podjeli probe praktykowania tak rozumianego
sposobu zycia? Jak twierdzi Stroumsa:

[...] tworcy falsafy moga by¢ postrzegani jako margines $redniowiecznego muzul-
manskiego spoteczenstwa, poniewaz w taki sposob czesto postrzegali sami siebie.
Okazjonalnie zachowywali si¢ w taki sposob, by sprowokowa¢ spoteczno$é¢ do odrzu-
cenia ich niczym glupcow [...]. Wykluczenie filozofow nigdy nie zawierato jednak
w sobie zadnego elementu ,,nizszoéci”. Czy postrzegane jako wybor czy tez jako narzu-
cone ze wzgledu na krotkowzroczno$é spotecznosci w ktorej zyt, wycofanie si¢ filozofa
bylo zawsze przedstawiane jako wyraz wyzszego poziomu rozumienia rzeczywisto-
Sci. [...] Filozofowie zreszta zawsze postrzegali swoja pozycj¢ wykluczenia jako
oznake¢ samotnosci tego, ktory znajduje si¢ na szczycie (STROUMSA 2003, 454).

Podsumowujac, przeprowadzony wywod dowodzi, ze migracja wiedzy
i praktyk greckiej filozofii do kalifatu nie byta jedynie jednorazowym epizodem
translatorskim, lecz wielowiekowym, wieloetapowym procesem transferu kul-
turowego. Tytutowa ,,migracja” dokonata si¢ na dwoch ptaszczyznach: materialne;j,
poprzez fizyczne przenoszenie manuskryptow i ich przektady (najpierw na jezyk
syriacki, a nastgpnie arabski), oraz instytucjonalnej, poprzez przetrwanie
greckich modeli edukacyjnych (paideia) i relacji mistrz—uczen w szkotach
chrzescijanskiego Wschodu. Kluczowym ogniwem w tym tancuchu okazaty si¢
wspoélnoty syriackie, ktore mimo redukcji filozofii do roli narzedzia logicznego,
zdotaly przechowac¢ aleksandryjskie wzorce programowe. To wtasnie ta zywa,
cho¢ ukryta w klasztorach tradycja, stala si¢ fundamentem, na ktérym tacy
mysliciele, jak Al-Kindi czy Al-Farabi zbudowali nowa, arabskoj¢zyczng falsafe.
W efekcie greckie dziedzictwo intelektualne, po adaptacji w sercu Swiata muzul-
manskiego, nie tylko unikn¢to zapomnienia, ale zyskato nowg dynamike, ktora
ostatecznie wptyneta na ksztattowanie si¢ mysli europejskiego Sredniowiecza.
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MIGRACJA WIEDZY I PRAKTYK GRECKIEJ FILOZOFII
DO KALIFATU

Streszczenie

Tekst analizuje proces transferu idei i praktyk edukacyjnych greckich szkoét filozoficznych do
Srodowiska arabskoj¢zycznego. Opisano proces, w ktorym przymusowa migracja uczonych z Aten
i Aleksandrii na wschod umozliwita rozwdj greckich praktyk filozoficznych w nowym kontekscie
kulturowym, co wplyneglo na ksztaltowanie si¢ europejskiej filozofii w péznym S$redniowieczu.
Tekst omawia znaczenie edukacji filozoficznej w antycznych szkotach w Aleksandrii i Atenach.
Analizie zostaly poddane te elementy greckiego nauczania filozofii, ktore zostaty przeniesione do
filozofii arabskiej, glownie za posrednictwem szkot syriackich chrzescijan. Artykut szczegdtowo
opisuje rolg osrodkow, takich jak Harran, Edessa i Nisibis, w zachowaniu i przekazywaniu wiedzy
filozoficznej, ktora ostatecznie dotarta do kalifatu, a nastgpnie zostata rozwinigta przez autoro6w
arabskich. Pokazuje tez, jak ogromna praca tlhumaczy i pierwszych arabskich komentatorow po-
zwolita na rozw¢j idei filozofii w zupelnie nowym kontekscie kulturowym.

Stowa kluczowe: praktyka filozoficzna; filozofia arabska; islam; migracja idei; edukacja filozo-
ficzna

MIGRATION OF PRACTICES AND KNOWLEDGE OF GREEK PHILOSOPHY
TO THE CALIPHATE

Summary

The analyzes the process whereby the ideas and educational practices of the Greek philosoph-
ical schools were transferred to the Arabic-speaking environment. The author describes the forced
migration of scholars from Athens and Alexandria to the east, which enabled the development of
Greek philosophical practices in a new cultural context, later influencing the formation of European
philosophy in the Middle Ages. The text discusses the importance of philosophical education in the
ancient Greek schools of Alexandria and Athens. Those elements of Greek philosophy teaching
that were transferred to Arab philosophy, mainly through the medium of Syriac Christian schools,
were analyzed. The author describes in detail the role of centres such as Harran, Edessa and Nisibis
in preserving and transmitting philosophical knowledge which eventually reached the caliphate and
was later developed by Arab authors. The article also demonstrates how the significant efforts of
translators and early Arabic commentators enabled the dissemination of philosophical ideas in a novel
cultural milieu.

Keywords: philosophical practice; Arabic philosophy; Islam; migration of ideas; philosophical
education



