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The author argues that comparing certain aspects of philosophical conceptions
across the history of philosophy does make sense, as on his view is evident from
the comparison of Avicenna’s story of Hayy ibn Yaqzan and Husserl’s concept of
lifeworld. As for Avicenna, he suggests that the lived and awake world is connected
with the awake subject. Further, the observer accepts the play of the lived world
through initiation expanding from the individual interiority to the exteriority of the
world. Hayy ibn Yaqzan is a part of a narrative tradition with the wake observer as its
subject who’s universal reflection makes his connection with the utmost margin, i.e.
the infinite, possible. Husserl’s lifeworld, on the other hand, is a different conception
of a conscious and awake world. But he also has to consider the never-ending
searching for the truth as well as coming the occurrence into existence, which on one
hand provokes looking into the interior through the exterior, or, on the other hand,
observing the worldly exterior from the perspective of noematic subjectivity. This
philosophical approach, which is based on epoché, enables the subject to uncover the
universum from its depth up to its surface.

Keywords: Lifeworld — Hayy ibn Yaqzan — Epoch¢ — Interiority — Exteriority — Con-
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Kant cituje Aristotelov vyrok: ,,Ked’ sme v bdelom stave, mame jeden spolo¢ny svet,
ale ked snivame, kazdy mame svoj vlastny svet* (Aristoteles 1980, 556).

Uz od Hérakleita je pre filozofov rozdelenie sveta na svet bdenia a svet smrti roz-
Stiepenim medzi den a noc, ktoré je v samom jadre jeho materidlnej vystavby odkazom
na makroskopickt mierku univerza. Toto rozdelenie sa analogicky prejavuje aj na urovni
jednotlivca: mikrouroven je siroda s makrotroviiou a prave o tato sirodost’ sa opiera ar-
gumentacia odovodiujuca boziu vol'u, ktora sa stard o svet 1 ¢loveka, pricom odovodnuje
aj metafyziku ako produkt sily vymykajlcej sa poznaniu. V ramci filozofie sa stretdvame
s nevycerpatelnym usilim preniknut’ az k zdroju a najst’ vysvetlenie pre tito dualitu, ktora
niektori povazujui doslova za aporiu.

Odkaz Zivého, syna bdejiiceho a Lebenswelt. Eurépska filozofia 19. storo¢ia je zné-
ma svojim zdujmom opisat’ a vyjadrit’ Zivot v celom jeho rozsahu. Filozofické a vedecké

objavy predchadzajucich storo¢i umoznili pozriet’ sa na Zivot z nezvycajnej perspektivy.
Spolu so Schopenhauerom, Diltheyom a zvlast Nietzschem sa filozofia oslavujlica zivot
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stdva jednym z dolezitych tematickych okruhov moderne;j filozofie. Filozofia Zivota je od-
teraz neoddelitelnou sucast'ou filozofie ako takej a nachadza v nej priliehavy kontext pre
svoje konkrétne vyjadrenie.

Na historickom pozadi filozofie zivota Husserl vyjadruje novy filozoficky odtien,
ktory nazyva zivotnym svetom (Lebenswelt). V istom zmysle ide o vrchol Husserlovej
fenomenologickej reflexie, lebo kulminaény bod odklonu od kartezianstva je tu defino-
vany predstavou sveta v jeho architektonickej celostnosti, ktord prekracuje pochybnost
a evidenciu. Inak povedané, svet uz nemusi byt' konstituovany v korelacnej vizbe, ale
je jednoducho dany v nasom vlastnom bdelom rozume. Svet je od pociatku dany v jeho
dynamickom poriadku a v jeho praxis, je tu vtak i hviezda, popri slnku pevna zem: je nam
dané vnimat svet bez kontemplativneho alebo intuitivneho vysvetlenia, ide o prirodzeny
a naivny postoj. No Husserl analyzuje uvedenu problematiku s vedomim naro¢nosti tohto
nového aspektu fenomenologie zivota. Husserlovo obratenie sa k novej dimenzii filozofie,
ktora sa zaobera zivotom, predstavuje v skuto¢nosti uz od zaciatku novii modalitu mys-
lenia a filozofickej reflexie. Intencionalita ako jadro transcendentalnej fenomenologie je
spolu s Lebensweltom vyrazom usilia o prisne zaloZenie filozofie.

Pokusime sa ukéazat, ze medzi Zivym, synom bdejiiceho a Lebensweltom mdze exis-
tovat’ filozoficka pribuznost’ v tematike opierajicej sa o vedomy Zivot v jeho filozofickom
vyzname. Avicena v jednej zo svojich rozprav Hajj ibn Jagzan rozvija viziu zivota a bde-
losti; vd’aka tomu budeme moct’ uvazovat’ o porovnani s Husserlovym pojmom Zivotného
sveta. Tato rozprava je sucast'ou Avicenovych mystickych a alegorickych diel a treba ju
odlisit’ od rovnomenného diela Ibn Tufajla.!

Mozno povedat, ze pouzitie noeticky zalozené¢ho intelektu uchopujuceho svet a onto-
logicka otvorenost’ voci transcendentalne inteligibilnému svetu prechadza naprie¢ dejina-
mi filozofie a — v naSom pripade — umoznuje prepojit’ Avicenovu a Ibn Tufajlovu filozofiu
s Husserlovou fenomenoldgiou. Pribuznost’ medzi tym, ¢o je pritomné v rozpravani Zive-
ho, syna bdejuceho a zivotnym svetom spociva v noetickej vizii, ktord ma predstavovat’
samo konstituovanie autonomneho Rozumu vo svete.? Ak je uz od zaciatku tohto rozpra-
vania filozofia a logika miestom, v ktorom sa spristupnuje zivot a svet, fenomenologia zi-
vota zasa otvara perspektivu telesného konstituovania intencionality, ktoré ide ruka v ruke
s hyletickym intelektom. Ustivztaznenie Zivotného sveta s rozpravanim v Zivom, synovi

' K rozdielu medzi Avicenovou rozpravou a dielom Ibn Tufajla pozri (Burgel 1996, 130). Je
potrebné zdoraznit', ze stredoveka filozoficka tradicia bola vo v§eobecnosti oboznamena s rozpravou Ibn
Tufajla vd’aka komentaru Moseho z Narbonne, k podrobnej analyze tejto rozpravy a jeho historickému
a intelektualnemu kontextu pozri (Hayoun 1989). Existuje jedina rozsiahla $tiidia, ktora je ndm znama,
ponukajuca urcité porovnavacie analyzy medzi Ibn Tufajlom a Husserlom, pozri (Hawi 1974, 23-24, 178
an.). Anglosaska tradicia vidi podobnost’ medzi rozpravanim v Hajj ibn Jagzdne a pribehom Robinsona
Crusoa, pozri (Tufayl 1905, 12).

2 Autonémny rozum je bodom, v ktorom sa odliSuje staroveka koncepcia od modernej koncepcie,
pozri (Husserl 1989a, 92).
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bdejuceho otvara este podstatnejSiu perspektivu: pole fenomenologickej redukcie. Metoda
redukcie najde svoje uplatnenie prave v analyze vizby sveta a zivota.?

Vieme, Ze Avicena nema k Aristotelovej filozofii rovnaky vztah ako Averroes alebo
Ibn Tufajl. Avicenov ,.komentar” k Aristotelovi je vo va¢sej miere poznaceny Avicenovym
individualnym a filozofickym pristupom nez pristupom ucitel'ovi oddaného ziaka, ktory
komentuje obsah textového korpusu. Inak povedané, Avicena nam poskytuje falzifikaciu
Aristotelovej filozofie, jeho riesenie je ,,prznenim®. Vieme vsak, ze Avicenova filozofia je
suroda a za ,,prznenie” ju mozno oznacit’ len vtedy, ak jej odoprieme tato stirodost’, spoci-
vajlicu v doraze na ,,mysticky rozum*, ktory unho vedie k filozofickému paradoxu (Koyré
1973, 48).*

Stredoveké rozpravanie Hajj ibn Jagqzdn. Pripisanie tohto spisu Avicenovi je potvr-
dené a rovnako ho potvrdzuje aj nasa analyza. Toto potvrdenie zdoraziuje skutocnost’, ze
rozpravanie, metaforicky jazyk a alegorické myslenie ako prostriedok filozofického vyra-
zu museli neskor najst’ vyznamné miesto v dielach Ibn Tufajla.’

Alegoricka a metaforickd forma rozpravania Hajj ibn Jaqzan, znama ako jeden zo
spdsobov filozofického vyjadrenia, je zdkladom pre naplnenie myslenia zapojeného do
tohto pribehu, v ktorom pojem Ja nadobtida metaforickti podobu.® Potreba literarnosti,
ktora sprevadza filozofickl analyzu, je znama uz od staroveku a mozno sa s niou stretntit’
u arabskych filozofov. Suic¢ast'ou tejto tradicie je napriklad aj symbolicka Rozprava o nazo-
roch obyvatelov idedlnej obce od al-Farabiho.

V suvislosti s prekladom nazvu pojednania Hajj ibn Yagzan mozeme sledovat’ urcity
vyvoj. Slovo Jagzan ¢&itali niekdajsi prekladatelia ako Jokdhan, co znamena ,.ten, kto sa
prebudza“. ModernejSia interpretacia meni vyslovnost’ na Jagzdn, ¢o znamena ,,ten, kto
bdie“. Rozdiel medzi dvoma odtienmi spoc¢iva v pasivnosti, ktorad je charakteristicka pre
prvi moznost’ na rozdiel od aktivnosti druhe;.

Dalsim komponentom formy rozpravania je monolég. Monolog odkazuje na cestopis-
né rozpravania, ktoré existovali uz davno pred pisanim spisu. Je v sluzbe opisu iniciacnej
cesty, ktora predstavuje zaklad pre intuitivnu a kontemplativnu pracu u mystikov. Prave
prostrednictvom inicia¢nej cesty kraca mystické individuum v ustrety dobrodruzstvu Zi-
vota a absolutnej pravde. Tato cesta je podstatnym jadrom predstavy o kontemplativnom
a dianoetickom poznani sveta a je vysostnym vrcholom bozského putovania s cielom zis-
kat’ svet a privlastnit’ si ho prostrednictvom individualnej cesty. Geografické putovanie
je spité aj so symbolmi, napriklad s menom, miestom narodenia a miestom stredu sveta
(Jeruzalem), ¢o znamena, ze ide o stopu jednotlivca, odrazajicu svet, ktorym putuje, ako
aj prirodu. Cestovatel’ ¢i inak povedané Zivy, preziva to, ¢o Husserl neskor vyjadri ako

3 K analyze epoché, konstituovania a transcendentalnosti vedomia pozri (Lamb 2007, 632).

4 K Avicenovmu mysticizmu pozri (Inati 1996, 62-65).

5 Pozri vysvetlenia v Mehrenovom vydani tejto rozpravy (1889, 7-9). Podl'a A.-M. Goichonovej je
prisudenie tejto rozpravy Avicenovi nesporné (1959, 15).

¢ K analyze metaforického kontextu v stvislosti s Ja a s vedomim pozri (Mulaik 1995).
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intersubjektivny vztah, a to jednak vo svojej individudlnej transcendentalnej konstitucii
a jednak vo svojom spolocenskom zaloZeni ako stucast’ 'udskej pospolitosti.

Jednou zo zékladnych myslienok, ktord stoji za naSim porovnanim Zivého sveta podla
Hajj ibn Jagzana a zivotného sveta, je priznanie hodnoty vede a otvorenost’ voci poznaniu
na zéklade logiky, ktora je pre Avicenu zakladnou vedeckou disciplinou.” Délezitost’ logiky
je akoby zhrnutim inteligibilnej vdzby so svetom a — v zmysle reciprocity — vizby medzi
intelektom a objektom. Takto dospievame k zaveru o noetickom zalozeni, ked’ze Hajj ibn
Jagzan trva na tejto otvorenosti zalozenej na poznani. Poznanie sa stava synonymom prebu-
denia Rozumu, intelektu a prostrednictvom vnuatorne konstituovanych vied stelesfiuje zivé
vedomie. Poznanie a vedenie sa pri pozerani na svet prejavuju Zivostou intelektu v kazdej
z jeho Ciastociek.

Ibn Tufajlovo rozpravanie je zamerané na jednotlivca, subjekt, ktorého iniciacna cesta
sa podoba na vzostupnu trasu s cielom dosiahnut’ presne uréeny vrchol. Tento jednotlivec
vlastny rozpravaniu odkazuje na transcendentalnu subjektivitu, ktora je celkom opodstat-
nend v modernej filozofii, zvlast u Husserla. Treba povedat’, Ze tato rozprava je menej
ovplyvnena metafyzikou nez iné rozpravy, v ktorych sa prejavuje charakteristicky avice-
novsky mysticizmus. Subjekt je tu mimoriadne akény a jednotlivec predstavuje v tomto
pribehu oporny bod akejkol'vek filozofickej a inteligibilnej uc¢elnosti.?

Iniciatna cesta Zivého, syna bdejuceho vedie k pozorovaniu a vnimaniu Zivota a vied,
ako aj ich rozdelenia a rozpravanie vyjadruje putovanie vo svete, vd’aka ktorému poznava
miesto veci a vied na zaklade ich prislusnosti a filozofického zakladu. Na tejto ceste je
rozmanitost’ veci zakladom pre rozdelenie vied (Goichonova 1959, 147). To, ¢o preziva
a vidi Zivy mozeme dat’ do suvislosti s fenomenologickymi danostami, o ktorych hovori
Husserl v kontexte Lebensweltu. Husserlov navrat k vedam a ich kritika s ciel'om nastolit’
urcitu filozoficki metddu sa podobaji na prvky, ktoré vo svojom rozpravani pouziva Ibn
Tufajl. Oko Zivého, ktory je bdelym subjektom hl'adajicim objektivne poznanie, sa usiluje
samo seba umiestnit’ do sveta ako miesta kazdého davania. Ked’ Zivy pozoruje prirodu
s cielom uzriet’ v nej vedy, je to ozvena Husserlovho zaujatia klasifikaciou a jeho usilia
objavit’ pribuznost’ ideografickych vied a vied o prirode, ktoré st nomotetickymi vedami.

Rozpravanie Hajj ibn Jagzdn nas privadza k zékladnému aspektu, ktory by sme mohli
oznacit’ za viziondrsku alebo mystick situdciu putujiceho. Podobnost’ ¢i pribuznost’ me-
dzi touto situaciou a poziciou fenomenologickej redukcie, ked’ jednotlivec zaujme poziciu
pozorovatel’a vo svete, sa nam javi ako vel'mi vyznacna. V tejto faze existuju dve zakladné
moznosti, ako sa zaoberat’ tymto porovndvanim: najprv je to otazka objektivneho pozna-
nia, kde je medzi Ibn Tufajlom a Husserlom dokonal4 konvergencia, lebo filozofia sa po-
ktsa o dosiahnutie tohto poznania. Potom treba vziat’ do Givahy poziciu jednotlivca alebo
Ja ako najtypickejSej reprezentacie subjektivity. To, o polozi Husserl do popredia v podo-
be monadologickej intersubjektivity a redukcie ako metody, je moderny pokus o analytic-

7 Pozri (Corbin 1979, 174 a n.).
8 K pojmu Ja pozri (Goichonova 1959, 21 a n.), ako aj k vizbe medzi Ja a svetom prostrednictvom
geografie a prirody pozri s. 74.
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ku filozofiu s ciel'om radikalneho oddelenia sa od klasickej filozofie. Tento pristup patri do
celkového kontextu zalozenia fenomenologie ako prisnej vedy.

Fenomenologicky Lebenswelt. Ak je na jednej strane filozofické rozpravanie pro-
striedkom, vd’aka ktorému sa stredovekému filozofovi dari vyjadrovat’ o svete, o Zivote
a zalozeni rozumu ako vysadného znaku objektivneho poznania, fenomenologicky postup
je na druhej strane va¢S$mi analyticky neZ narativny. Zaroven Lebenswelt kladie doraz na
svet a na konanie Ja v ramci praxis, ktora siaha od korela¢ného vztahu az po pozorovanie
a nastol'uje v zivote stav kazdodennosti, ba az socialnosti. To je dévod, pre¢o Lebenswelt
a Husserlova geneticka fenomenologia maju politicky aspekt, ked’ze Husserl formuluje
ideal l'udského spolocenstva. V celkovom kontexte Nietzscheho vplyvu na modernt filo-
zofiu zivota ide Husserlov projekt Lebensweltu v stopach Nietzscheho projektu transpa-
rentného sveta usl'achtilych jednotlivcov.” Podl'a niektorych $tadii mézeme najst’ politicky
zaklad aj v Hajj ibn Jagzadne, ktory umoznil filozofom vyjadrovat’ sa novym spésobom
vyuzivajucim analogiu a symboliku, aby tak obisiel moc a tie sily, ktoré si robia vyluény
narok na akykol'vek intelektualny prejav.

Podobne ako Avicena aj Ibn Tufajl prostrednictvom svojej rozpravy Hajj ibn Jagzdn
doslova zap4ja filozoficky a systematicky diskurz. Stary mudrc z rozpravania, ktory pred-
stavuje zanietenie pre filozofiu a univerzalnu mudrost’, sa stava telom a miestom recipova-
nia celku Zivej a prebudenej filozofie. Prostrednictvom Lebensweltu sa otvara cesta postu-
pu metody, ktora naraba s intersubjektivnou a genetickou vézbou cloveka, jednotlivca so
sebou samym a so svetom ako s priestorom akejkol'vek moznej skusenosti.

Epoché a otazka pravdy. Prvy pokus, ktory sa tyka otazky epoché vo vzt'ahu k obom
filozofom, Avicenovi a Husserlovi, urobil Bizri (2003, 67-89).!° Ide o preskumanie otazky
epoché zahinajucej dvojaky problém: skepticizmus vo vztahu k pravde a objektivne po-
znanie. Husserl ponuka dve koncepcie fenomenologickej redukcie ¢i epoché. Najprv sa jej
venuje v kontexte noetickej intencionality, potom — hlavne vo svojich neskorSich spisoch
— v genetickom kontexte.!! Husserl uskuto¢iiuje svoju analyzu v kontexte pravdy s ciel'om
odmietnut’ bytie a koncepciu kartezianskej pochybnosti.!'

 Porovnavaciu interpretaciu Nietzscheho a Husserla predklada Jean Vioulac (2005).

10 K tomu, ked’ sa hovori o epoché u Husserla a Avicenu a s pristavenim sa u Descarta, pozri (Bizri
2003, 74-77, 82 an.).

" Pozri (Husserl 1995, 101 a n.), kde Husserl po svojej kritike Descartovej pochybnosti pontka
univerzalny uvod do epoché. V kapitole IV explicitne hovori o fenomenologickej redukcii, § 56,
s. 187 an. V Krize Husserlovi lezi na srdci zvlast’ otazka fenomenologickej redukcie s cielom nastolenia
fenomenologickej metody (1989b, 168; Collection Tel 151). Nedavna Stidia spochybnujica rozvijanie
fenomenologickej redukcie v Husserlovom mysleni sa nachadza v (Rizzoli 2008, 188). Otazke
fenomenologickej redukcie sa venuje aj A. Schiitz, ktory hovori o spojeni medzi intencionalitou
a genetickou analyzou (2004, 52).

12 Husserl analyzuje pojem Skepsis v kontexte tedrie poznania (1998, 224 a n., 254 a n.),
o ,,fenomenologickej koncepcii pravdy* uvadza: ,,pravda je teda vSeobecnou spdsobilostou tvrdenia
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Tato koncepcia sa zhoduje s hl'adiskom, podla ktorého je epoché alebo fenomenolo-
gicka redukcia prisne spita s kazdodennym zivotom — a nie iba so zazitkom — a so svetom
ako konstitutivnym fenoménom (Husserl 1989b, 209). Redukcia je spojena na jednej stra-
ne s problémom pradu vedomia a na druhej strane s poziciou ja alebo jednotlivca. Je preto
potrebné uvazovat o redukcii v ur¢itom konkrétnom stave ¢i v ramci danej, prezivanej
alebo konstituovanie si vyzadujucej situacii. Ak je redukcia prostriedkom, ba nastrojom,
ktory dava pristup k poznaniu, treba s nim narabat’ tak, Ze si osvojime postoj, v ramci kto-
rého tento nastroj ziskava svoju metodicku ulohu doviest’ nés k istej ,,pravde®. Filozoficky
dosah otazky fenomenologickej redukcie a epoché sa istym sposobom ukazuje v bode, kde
sa kon¢i priroda a kde sa zacina duch, podobne ako by sme mohli polozit’ otdzku postoja
ducha zo¢i-voéi postoju prirody (prirodzenému postoju).'

Vieme, ze dosiahnutie poznania Bozej podstaty ostava pre stredoveké myslenie a pre
teoldgov nemoznym. Stredoveky filozof sa preto neusiluje o poznanie Boha, ale o vysvet-
lenie vztahu medzi Bohom a svetom; z tohto vzt'ahu chce urobit’ legitimny problém, na
ktory by mohol odpovedat prostrednictvom ¢innosti intelektu. Pritom — ked’ze je konfron-
tovany so skeptickou tradiciou a zaroven s naro¢nost'ou, s akou sa nadobuda poznanie
a vedenie — sa filozof ,,stava“ zmédtenym vo vztahu k pravde poznania, na ktorej mu s ohl’a-
dom na svet a danosti zalezi, v dosledku toho, Ze ju nemoze dosiahnut’. Husserl, ktory sa
pokusil vytvorit’ eideticku metodu, aby tak dospel k objektivnemu poznaniu, dokonale
pochopil, o ¢o ide v dejinach filozofie od Platona a Aristotela. Husserl rozvija problemati-
ku transcendentalnej redukcie prave v kontexte hl'adania pravdy a objektivneho poznania,
aby z nej urobil najvlastnejsiu otdzku fenomenoldgie, ktora hl'ada poznanie sveta takého,
aky je a takého, ako ho prezivame (Lebenswelt).

Pravda ako filozoficky problém ma dve zakladné stranky: jednou je pravda ako bytie
v podobe ontologického skutocna, vtahujica do objektivneho sveta vsetko, ¢o ma zmys-
lovo vnimatel'ni povahu. Druhou je pravda v zmysle logickej pravdy, ktora stvisi s in-
teligibilitou nasho porozumenia, kde hl'adanie pravdy a jej absolitneho vyznamu moéze
viest’ iba k ¢istému, teda matematickému konceptu. Hl'adanie pravdy u Husserla nastol'uje
vézbu medzi tymito dvoma formami, ¢o znamend, Ze ontologickd pravdu bytia spaja s lo-
gickost'ou, ktord prenikd skuto¢nost’ou ako sucnom (Husserl 2009, 118). K tomuto sticnu
treba pridat’ svet ako miesto akejkol'vek skusenosti, ktora je mysliteI'na ako sticno spojené
s pravdou (Husserl 1974, 454).

Pokial’ ide o Avicenu, jedna pasaz z al-Ta ligat vkazuje jeho skepticizmus vo vzt'ahu
k pravde, ked’ze si mysli, Ze poznanie veci je mimo dosahu schopnosti ¢loveka. Poznanie
veci najma v otazke prvotnej pravdy, ducha, nebies atd’., a poznanie podstaty je mozné iba

zhodovat’ sa so sebou, byt zrejmym. Koncepcia pravdy odkazuje aj na stav veci, namiesto existencie
(Bestand) stavu veci hovorime aj o jeho pravde, teda o jeho skuto¢nom stave® (s. 364). Husserl opisuje
teoreticky postoj: ,.filozofia vidi vo svete univerzum sucna, svet sa stava svetom objektivity v protiklade
k predstavam o svete — subjektivnym, narodnym a individualnym predstavam v ich premenach — a pokial’
ide o pravdu, t4 sa stava objektivnou pravdou (objektiven Wahrheit)“ (1989b, 374).

13 K téme stvislosti medzi duchom a telom, spojenej s exterioritou tela a interioritou psychiky, pozri
(Moinat 2012, 29 an.).
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na zaklade stcna, a nie na zaklade prejednavanej témy. Avicena sa v tejto pasazi ukazuje
ako filozof s vierou v bozsku vol'u, vo vnutri ktorej sa ma odvijat vol'a 'udska. Z tohto
dovodu sa usiloval najst’ relevantné odpovede v suvislosti s aplikovanim poznania pravdy,
ktoré sa vymyka schopnostiam jednotlivca (Avicena 1973, 34-35).

V kontexte analytickej filozofie, ako ju pozndme u Husserla, nie je usiivztaznenie
otazky epoché a mystickej sklisenosti na prvy pohl'ad samozrejmé. Problematika naraza
na tvrdost’ filozofického uvazovania, ktoré v chapajicom vykone filozofického rozumu
mimo jeho aktivity nevidi prax spajajicu prirodu a ducha, ktoré by zaclenil do skutoéného,
ozajstného a bdelého sveta. S fenomenologiou vsak mézeme dat’ do stuvislosti moznost’
Specifickej skusenosti, ktortt by sme mohli oznacit’ za ,,vizionarsku“. Vzhl'adom na dejinny
vyvoj filozofie tento pojem sice nie je celkom adekvatny, ide vSak o provokativny vyraz so
zamerom predstavit’ fenomenologicky zaklad tejto skiisenosti.'

Pojem zivota vo fenomenologii Lebensweltu od zaCiatku zahiha univerzalny vyz-
nam zivota, avSak Husserlovo usilie bude zamerané na myslienku, ze zivot sa napo-
kon rozprestiera do stiboru ,,povolani* sveta, do uloh, ktoré existuju vo svete: kazdy typ
a kazdy sposob aktivity v I'udskej praxis je modalitou a formou Zivota v jeho univerzal-
nom zalozeni. Prostrednictvom interakcie a intersubjektivity su jednotlivé Ciny a tlohy
navzajom prepojené vd’aka zmyslu, ktory ich odkazuje na horizont Zivota a objektivneho
poznania.

Svetu, ktory je polom vsetkych fenoménov a vSetkych transcendentalnych subjektov,
ktoré ho konstituuji, je inherentnd apriorita. Prave vo svete, v ktorom kra¢ame po zemi,
mdze epoché vykonavat’ svoj zmysel. Epoché sa manifestuje aj za hranicami korelativnej
subjektovo-objektovej vizby, aby sa nakoniec ,,konstituovala“ vo svete ako pole kazdého
zjavovania. Rozprestiera sa tu realita sveta a Zivota, priCom clovek, konstituujuci subjekt,
sa stava nositel'om jej zjavujliiceho sa tiena. V Uiplnom protiklade k Descartovi, u ktorého
ego ostava vo svete, aby zabezpecilo pravdu, u Husserla je to svet, ktory je podkladom
akéhokol'vek zjavovania Cloveka a polom kazdej istoty, ked’ze v univerzalnej reflexii ni¢
nedokaze spochybnit’ tito transcendentalnu skutocnost’, aby sa namiesto nej stalo odrazom
praxis ¢loveka a toho, ¢o do nej projektuje.

Osobitost'ou rozpravania Hajj ibn Jaqzan je fakt, ze predstavuje teoreticku kolis-
ku celého Avicenovho usilia o dosiahnutie objektivneho poznania. Cestovatel'sky duch
syna Zivého, ktory stelesiiuje prebudeny intelekt nad vietkymi vecami, s nezvratnym
dokazom filozofického pokusu zo¢i-voéi zanedbavanému svetu.'* Putovanie Zivého je
iniciaénym a ,,mystickym* putovanim za vel'kost'ou, ktorej ucel je uréeny ako bozsky
v ramci samotnej tejto cesty a jej poslania. Ide o neunavné hl'adanie, suvisiace s nesmr-

14 Mnohi chceli dat’ fenomenoldgii ndbozensku interpretaciu (napr. Edith Steinova), aj nedavno sa
podaktori pokusali interpretovat’ fenomenologiu vo vztahu k duchovnym cvi¢eniam, pozri (Pavie 2009).

15" A. M. Goichonova si mysli, Ze tato rozprava ,,je zhrnutim avicenovskej nduky o poznani, vratane
jej najvyssich perspektiv, dokonale presnych vo filozofickych a vedeckych dielach” (1959, 15). Avicena
je podl'a nej ,,zbozny muz®, ktory ,,zomrel ako veriaci“ (187).
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telnost'ou duse, o ktorej bol Avicena vzdy presvedceny.'® Nachiddzame tu subjektivitu
a doraz na inicia¢nt aktivitu Ja, ktoré putuje svetom a univerzom hl'adajuc dokonalost’.!”
To je dovod na stotoznenie pozorujuceho subjektu a geografického priestoru, v ktorom
sa jednotlivec nestraca, ale prisvojuje si ho, aby sa svet stal jeho domovom a aby cesta
nadobudla univerzalny vyznam.'®

Zmyslom toho, Ze sa z priestoru stane miesto, ktoré je vo vlastnictve Ja, putujuceho po
Zemi, je objavenie eSte plodnejsej perspektivy: ide o zalozenie sveta, v ktorom jednotlivec
v jedinom univerzalnom pohybe obsiahne vSetky pozemské a nebeské prvky. Avicena pre-
to pouziva viacero pojmov, z ktorych kazdy je urc¢enim jednej z foriem sveta a pokusa sa
konfigurovat’ priestor na ich zaklade. Zavse sa stretavame s pojmom iglim (krajina), popri
tom mamlika (kral'ovstvo) predstavuje Cast’ univerza, obsahujucu viacero priestorov naraz
alebo este s bilad (v sing. balad, kus zeme), ktory oznacuje rozkvitajucu a prosperujucu
zem. Stretdvame sa vSak takisto s pojmom, ktory predstavuje pozemsky charakter a je kal-
kom bozského univerza v F'udskom univerze, modon (obec, spolo¢nost’).!” Arabské slovo
modon, ktoré je koreiom slova madina, prekladanym v pripade tychto textov ako obec,
kladie doraz na priestor, v ktorom prosperita, urbanizmus a spolo¢enské a l'udské vzt'ahy
vyustuju do viac alebo menej presnych a identifikovateI'nych foriem.

Pouzivanie rozlicnych slov ukazuje, ze priestor, v ktorom Ja alebo avicenovsky sub-
jekt zije, je zaplneny a Uiplny. Architektira priestoru spdsobuje, Ze jednotlivec okrem in-
dividualnej identifikacie a subjektivneho pozorovania nastol'uje a zavrSuje svoj zivy svet
Zivota na svoj obraz, aj ked’ je odvodeny od metafyzického bozstva.

Zrejmost’ sveta, ktory sa zjavuje prostrednictvom tychto réznych pojmov, je evident-
nou, vopred danou danost'ou, zatial’ ¢o u Husserla ten isty priestor a ten isty evidentny svet
nie je vopred a ako taky dany. Spoloénym bodom je to, Ze stojime zoci-voéi spolo¢nému
svetu, pricom u jedného autora je kontext vizionarsky, u druhého realne fakticky. Tento
svet vSak charakterizuje telesna jednota, ktorou sa vyznacuje jednotlivec a ktora vyvija
Gsilie na zaloZenie genetickej intencionality. Zivotny svet presakuje jednotlivcom, podob-
ne ako jednotlivec presakuje do sveta. Apercepcia vedie ku kontinuite skuto¢nosti, ktora
generuje korelativiu vézbu, pricom nerusi autonémnost’ jednotlivca a sveta ani telesné
vyjadrenie, ktoré definuje ich vizby.

16 Pudska dusa ostava podl'a avicenovskej nauky ludskou duSou, a preto je nesmrtelna, ostava
sama sebou, zachovava si osobnost’ a nemeni druh* (Goichonova 1959, 203).

17" Prebudit’ l'udsku dusu je pre najvyssi z Cistych intelektov jeho vlastny sposob sluzby Kralovi.
Takto sa k nemu priblizuje, lebo je to spdsob, akym sa pripodobiiuje k absolutnej ¢innej dokonalosti*
(Goichonova 1959, 236).

18 K téme Ja pozri (Goichonova 1959, 21 a n.). Pokial’ ide o stotoZnenie Ja a geografie, ktora je
prejavom vizby medzi Ja a svetom prostrednictvom geografickych foriem, hory, Juhu a Zapadu, Severu
atd’., pozri s. 74.

19 Pozri (Avicena 1889-1899), s. 13, (iglim, pl. ‘agalim), s. 1, 5 (bilad), s. 3, 8 (mudun, pl. madina),
s. 8, 12 (mamlika, pl. mamalik). Tieto pojmy su sustredené okolo pojmu arz (zem), ktory je bezprostrednym
prejavom tela sveta v protiklade k nebu (Sama”).
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Spolu so svetom, jednotlivcom a genetickou vidzbou, ktoré ukazuju bdely zivot, sa
otvara horizont smerom k vede: subjekt, ktory putuje svetom, sa v kazdom okamihu oboz-
namuje so svetom a s tym, ¢o vytvara zem. Svet v sebe zahfna a obsahuje responzivnu
moznost’, moznost’ odpovede, zavisi to vSak od toho, ako jednotlivec formuluje vnutorné
spytovanie opierajuce sa o jeho vlastni vonkajsiu sktisenost’ vo svete. Poznanie sveta dava
pristup k vede a zaroven predstavuje rozne vedy, ktoré sa zaoberajii mnohorakou exis-
tenciou veci a vzt'ahmi medzi ¢astami a univerzom. Mdzeme si klast’ otazku o zaujme
filozofov o svet a vedy, ktora vedie k objaveniu podobnosti, vzajomného prepojenia medzi
skutoénym svetom a najroznej$imi vedami. Ak Avicena vymedzuje vedy a chape ich sple-
titost’ (Risala, 3),%° pre Husserla je problematika krizy vied vychodiskom, vd’aka ktorému
sa moze vedami zaoberat’ v kontexte sveta, kde sa skiisenost’ s vedou rozvija. Nie je tazké
zistit', Ze obaja filozofi vidia nerozlu¢nt jednotu medzi svetom ako koliskou akéhokol'vek
vykonu vedy a vedami samotnymi.

S Ghazzalim je spéta pochybnost’ par excellence, ktora je eSte posilnend zmenou po-
stoja a vyznania. V kontexte a na pozadi nabozenského vyznania predstavuje Ghazzali
znepokojujicu, avsak nie podvratnii pochybnost’. Pochybuje o pravde, ¢o znamena, ze po-
chybnost’ sa netyka samotnej pochybnosti, ale spdsobu, akym treba pristupovat’ a dospiet’
k pravde. To odliSuje ghazzaliovski pochybnost’ od Avicenovej cesty, pretoze Ghazzali
sa obracia k filozofii iba preto, aby na nu zauatocil a poprel ju, pricom jeho prvym tercom
je Avicena. Avicena zas predstavuje Specificka stranku pravdy. V ociach sveta je mlady,
zvedavy a po vedeni a filozofii baziaci Avicena mudrcom, mladym mudrcom, ktory ,,vie
vsetko o stidobej vede, takze bol viackrat poziadany, aby napisal rozpravy o rdéznych
témach.?! S postupujicim vekom sa jeho postoj, pristup a ponimanie meni. Ak by sme
u Avicenu hl'adali nejaku jednotiacu nit’ vintcu sa dielom, je fiou prave zanietenie doviest’
do konca analyzu alebo poznanie sveta v ¢o najucelenejsej podobe. Ide o avicenovsku re-
viziu jeho vlastnych zdrojov poznania, vedenia a umenia zivota. Zatial’ ¢o Ghazzaliho po-
chybnost’ sluzi na to, aby obisiel filozofickl vieru a dospel k ¢isto nabozenskej, ba bozskej
viere, Avicenova revizia ukazuje individualnu skisenost’ a zaroveil uzito¢nost’ nastrojov
filozofického vedenia v sluzbach inteligibilného poznania. Najvyznamnej$im rozdiclom
medzi oboma muzmi je prave racionalne usilie.

Zakladny pojem hry (Spiel) sprevadza vykon fenomenologickej redukcie, ked’ze sub-
jekt alebo divajuce sa Ja sa otaca okolo sveta, aby ukazalo, o dosiahlo transcendentalne
vedomie. Cinnost’ tohto divaka sa podob na pracu a ulohu Zivého, syna bdejuceho, ked'ze
vo svete existuje paralelné a na jeho okraji sa nachadzajuce oko, ktoré prostrednictvom
svojho otaCania neustale vidi svet.

Karteziansky subjekt je zasiahnuty pochybnost'ou a je zatiahnuty do bytia, ktorému
je — v Descartovom ponimani — vlastna predikabilita, teda je sucast’ou subjektu a udeluje

20 K otazke rozdelenia vied pozri (Goichonova 1959, 147).

2l Avicenov zivotopis poukazuje a potvrdzuje tieto spochybnované motivy. Jeho autobiografiu
si mézeme precitat’ na tejto internetovej stranke: http://www.muslimphilosophy.com/sina/works/is-
autobio.htm
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mu ontologickt hodnotu. V tomto kontexte musi byt’ subjekt vzdy spajany s metafyzickou
volou alebo s Bohom, ktory ,,pozoruje®, takze pojem divaka uz nema zmysel, pretoze
neexistuje ziadne pochybujuce Ja, ktoré by mohlo ,,vyjst’ von®, aby spustilo epoché a vyu-
zilo vlastnt jedinecnost jednotlivca v tlohe divaka. Husserlova fenomenologicka redukcia
chce v prvom rade ponuknut’ prirodzeny svet ako kolisku akejkol'vek prirodzenej Spekula-
cie jednotlivca a d’alej zhmotnit’ vizbu hry vo svete prostrednictvom praxis a korelativnu
vézbu rozstiepenia Ja. Zlucenie intencionalnych vykonov suvisiacich s intencionalnymi
objektivitami by mohlo byt spésobom, ako pristupovat’ k paralele medzi transcenden-
talnou subjektivitou a zivotnym svetom. Fenomenologické ja reflektujuce seba a svet ma
sty¢ny bod so svetom, ako je ndm dany, iba ak dospejeme k transcendentalnej fenomeno-
logickej redukcii (Husserl 2001, 131 an., 161-163, 179-181).

V pristupe redukcie existuje a musi existovat’ pojem absolutna, aby bolo mozné vylu-
¢it’ z obehu metafyziku a Boha a aby sa dosledok, ktory je vysledkom prirodzeného posto-
ja, mohol stat’ predmetom poznania. Bez tohto absoltitna, bez nekone¢na v univerzalnom
meradle by fenomenologicka reflexia redukcie nemohla najst’ svoje miesto v ontologicke;j
sfére.

Po tom, ako sme zrekonstruovali poriadok, do ktorého s zaclenené veci vo sfére
prirody, mézeme sledovat’ liniu Ja, ktoré je zaclenené do toho istého poriadku. Prirodzeny
postoj ako zaklad kazdej fenomenologickej redukcie predstavuje obrat k povodu Statutu
pozorovatel'ského Ja, ktoré sa pozera ,,novym* okom na poriadok sveta a na veci a ktoré
samo seba vidi ako protagonistu praxis uskuto¢novanej vo vedomom svete.

Ked porovnavame Avicenov a Husserlov pristup k otazke Lebensweltu musime zdo-
raznit’ nepritomnost’ Boha ako dominantnej véle vo fungovani sveta. Husserl prostred-
nictvom fenomenologickej redukcie umiestiiuje vol'u jednotlivca do stredu bdelého sve-
ta a robi z nej protagonistu praxis. Tato koncepcia zaroven zdoraziiuje intersubjektivnu
vizbu, ktord neprekracuje sféru skutoéné¢ho a ozajstného sveta. V Hajj ibn Jaqzdne sa
bozia vola prejavuje iniciacnou cestou jednotlivca, ktord nadobuda podobu mystickej
individualizacie osoby. Tento pristup, v mystickej tradicii zndmy, je pokusom o uznanie
miesta jednotlivca, ktory superi s Bohom, pri¢om ho vSak nenahradza. Spojenie so svetom
prostrednictvom povolania (Beruf) je priamym prejavom presmerovania metafyziky k na-
0zaj skutocnému svetu tvorenému skiisenostami. Tento kazdodenny vzt'ah je takisto kon-
kretizaciou fenomenologickej apercepcie pri genetickom uplatneni jednotlivca vo svete.
Inak povedané, epoché sveta ide ruka v ruke s epoché jednotlivca a jeho zdujmov, a prave
v tomto kontexte je zdujem jednotlivca zdkladom pre epoché medzi univerzalnym zivotom
a profesionalnym Zivotom (Husserl 1989b, 154-155).

Mysticka skusenost’ je v Husserlovych oc¢iach dosledkom skepticizmu, ktory predsta-
vuje prekazku pre zaviSenie moderného racionalizmu v Uplnosti jeho ratia (Husserl 1989a,
236-239). Dovodom tohto Husserlovho nepriatel'stva je jeho usilie o zaloZenie novej vedy,
z ktorého vychadza filozofia, ktora bude takto zjednotend s vedou, vd’aka ¢omu sa zrodi
fenomenologia.

Z tohto pohladu, ktory vychadza z gréckych korenov, ni¢ nevyzerd ako mysticka
skusenost’, ale ako skusenost’ logu na stupnici noetickej aktivity. Rovnako treba vziat’ do
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uvahy, ze mysticku skuisenost’ pozndme ako podliehajiicu bozskej autorite a existencii
nejakého boha alebo metafyzickej sile, ktora sa zmocni jednotliveca, pricom vyluci jeho
svetsku skusenost’ alebo jeho tematické zazitky. Epoché napriek tomu ide ,,vizionarskym*
smerom, ked” pozastavuje usudok a v momente epoché pozastavuje aj samotni epoché.
Vizionarska podstata, ktort prisudzujeme tomuto pozastaveniu, je spojend s noetickou
a inteligibilnou situaciou fenomenologického rozumu. Inak povedané, rozum, ktory poza-
stavuje usudok a dokaze pozastavit’ pozastavené, vstupuje do univerza absolttne zbavené-
ho znamKky inteligibilnosti. Tento postoj predstavuje novu etapu, modalitu rozumu a jeho
praxis, ktora je odlisna od toho, ¢o dokazeme chapat’ v ramci noematického rozumu. Iste,
nejde o opustenie inteligibility fenomenologického rozumu a uplatiiujiicej sa noetickej
stupnice, ale o zmenu inteligibilného nasmerovania ¢i drahy, ktoré sa istym sposobom
dotyka kontemplativnej oblasti: fenomenologicky rozum sa vo svojej univerzalnej reflexii
spaja s vykonom kontemplativneho rozumu.

Fenomenologicka epoché je takisto nositel’kou transcendentalnej subjektivity, ked’ze
bdely subjekt vidi svet, ale zaroven vidi samého seba vo svojej dvojitej monadickej pred-
stave. Fenomenologicky ideal epoché je definovany aj prostrednictvom jednotlivca, ktory
sa zameriava na svet cez samého seba ako iného a cez zaviSenie jeho iniciaéného usilia
v objektivnom a ¢istom bdelom svete (Husserl 1989b, 203-206).%

Kontemplativna ¢i vizionarska postava Zivého, syna bdejiceho, ktori mozeme usu-
vzt'aznit’ so subjektom epoché, sa ukazuje prostrednictvom odstavenia subjektu vo feno-
menologickej redukcii. Odstaveny subjekt smeruje k bdelému svetu a prostrednictvom in-
tencionalnej apercepcie aj k telu subjektu. Inak povedané, subjekt a jeho vidzba so svetom
st vzdy a stale v korelacii. Ci uz ide o vyznam noetickej intencionality alebo o funkciu
fenomenoldgie zivotného sveta, vSetko u Husserla usti do tohto korelativneho spojenia
(Husserl 2007, 355, 362).

Zaver. Vo vyvoji filozofického myslenia na Zapade sa k problematike rozpravy Hajj
ibn Jaqzan nepristupovalo z filozofick¢ho hl'adiska. Okrem vizionarskeho ¢i symbolic-
kého pribehu a metaforického jazyka nebolo v tomto sposobe vyjadrovania ni¢, ¢o by
mohlo pritiahnut’ filozofov s ich teoretickym pristupom. Moderna filozofia, s vynimkou
Nietzscheho, sa coraz vacSmi vzd’al'uje od metaforického a symbolického vyjadrovania
a priklana sa k analytickému vyjadrovaniu. V tomto kontexte pojmy Zijiiceho a syna bde-
juceho nie su chapané rovnako ako v arabskej filozofii.

Najdoélezitejsim bodom Husserlovho objavu fenomenologie bdelosti, vyjadreného
prostrednictvom pojmu zivotného sveta, je to, ze tento svet je zivy a vedomy, ¢o znamena,
7e svet spi na pol oka, noetického oka, ktoré¢ dava do pohybu akykol'vek vedomy inteligi-
bilny pristup. No Zivotny svet aj za hranicami filozofického vyznamu otvara novy horizont
v kontinuite objektivneho poznania sveta. Fenomenologické redukcia ako vhodna meto-
da reflexie, bezprostredne spétd s fenomenologickym rozumom, poskytuje moznost’ vni-

22 Pozri (Luft 2004), text sa zaobera témou epoché a fenomenologickej redukcie, pri¢om poskytuje
relevantny historicky prehl'ad a zaroven adekvatnu analyzu otazky.
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mat’ ¢loveka v jeho intersubjektivnych vizbach; okrem toho, ze clovek je konStitutivnym
prvkom vo svete, stdva sa pozorovatel'om bdelého sveta a sprievodcom svojich vytvorov
v tomto svete.” Treba zd6raznit’, Ze postoj transcendentalnej fenomenologickej redukcie
v ziadnom pripade neznamena stratit’ svet, prave naopak, transcendentalna redukcia umoz-
fiuje umiestnit’ ¢loveka tak, aby videl najhlbsiu konstittciu tohto sveta.?

Nad filozofickym rozumom u Avicenu prevlada rozum $pekulativny, ale jeho filozofické
usilie o inteligibilny a racionalny diskurz je neprehliadnutel'né. V tejto suvislosti je opodstat-
nené uvazovat’ o tom, ze z pojmu Hajj ibn Jagzan mdze istym spésobom vyplyvat’ indivi-
dualna autonémia vo vztahu k svetu, v ktorom bdelé a zivé Ja pouziva univerzalnu reflexiu.
S kontemplativnym a $pekulativnym rozumom sa u Avicenu stretavame prave preto, lebo
inteligibilny a diskurzivny rozum nedokaze prekonat’ hranicu, aby sa stretol so svetom a na-
dobudol jeho objektivne poznanie. Avicenova filozofia nie je prikladom na absolitne kohe-
rentnu filozofiu v otdzke argumentacie a inteligibilnych postupov, poskytuje vsak predstavu
svojského pokusu o filozofiu, ktora spaja noeticku reflexiu s vizionarskou kontemplaciou.
Z tohto hl'adiska je naracia Hajj ibn Jagzan filozoficky a intelektualne blizka s Husserlovym
bdelym svetom, Zivost’ sa totiz nezastavuje na hraniciach Rozumu, ale zahiia univerzalnu
reflexiu, nesent jednotlivcom, ktory sam seba prekracuje v tematickom porozumeni.

Moderné filozofické myslenie naslo novy zaujem a novy pohl'ad na stredoveku filozo-
fiu. Najvyraznejsie Usilie vidiet’ v kontexte modernej hermeneutiky — zvlast Heideggerovo
ucenie analyzuje stredoveku filozofiu najmetodickejSim sposobom. Vieme vsak, ze jed-
nym z Heideggerovych filozofickych zdrojov bola nepochybne Husserlova fenomenolo-
gia, ktord ponukla nespocetné moznosti na zalozenie novej filozofickej koncepcie. Napriek
istym Husserlovym pokusom ,,preskocit™ stredoveku filozofiu a obist’ ju, je obc¢as pritom-
na v samotnom obsahu jeho filozofického myslenia. Zda sa, ze dovodom tohto Husserlov-
ho vzdialenia sa od stredovekej filozofie je ,,naivita® myslenia stredovekych myslitel'ov,
ktorti Husserl neprestaval kritizovat’. Zaroven s tymto presvedCenim o filozofickej naivite
v suvislosti s otdzkou poznania sa Husserl neprestane zaujimat’ o predmet svojej kritiky.

Paralela medzi stredovekym myslenim a Husserlovou fenomenologiou otvara neideo-
logicku perspektivu: neohrani¢ené a zdkazmi neobmedzované skiimanie roznych foriem
myslenia a filozofie. Najzakladnej$im Husserlovym ucenim v jeho fenomenolégii je pred-
stavenie metddy a spdsobu filozofického myslenia, ktorymi mozno prejst’ celymi dejinami
filozofie. V tomto zmysle poskytuje Husserlova fenomenologia vel'korysu moznost’ zaobe-
rat’ sa akymikol'vek filozofickymi otdzkami.

Responzivnost’ sveta je zalezitostou filozofie a vedy su jej ,,rozvetveniami®“.?® ,, Ano-
nymny‘ zivotny svet ostava miestom kazdej zivosti, odjakziva a navzdy sa dotyka Cloveka.
Tento anonymny svet pozna vnutrajSok a vonkajsok ako jednu z modalit zavedenych v de-
jinach ontologie, v rdmci ktorej sa kazda interiorita ako taka dovolava vonkajska, ktory
zasa ako taky vstupuje do vnutrajska.

2 Tento novatorsky text sa zaobera otazkou horizontu sveta (Kuspit 1965, 39-77).
2* Pozri (Moinat 2012, 178).
» (Husserl 1989b, 128): ,,... vedy som v§eobecne nazval vetvami filozofie...”
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,,Kazdé objektivne teoretické skimanie sveta k nemu pristupuje ,zvonka® a uchopuje
iba ,vonkajSok°, iba objektivity. Radikalne teoretické skiimanie sveta je systematickym
a Cistym vnitornym skiimanim subjektivity, ktora samu seba ,exteriorizuje‘ vo vonkaj-
$ku. Je to podobne ako pri jednotnom zivom organizme, ktory mozeme zvonka pozorovat
a roz¢lenit’, porozumieme mu vsak iba vtedy, ak sa obratime k jeho skrytym koreniom a ak
budeme systematicky sledovat’ zivot, ktorého vzmach sa v nich a z nich prejavuje a ktory
znutra organizmus utvara. Je to sice iba prirovnanie, ale nie je nase 'udské bytie a s nim
spaty zivot vedomia s jeho najhlbSou problematikou sveta nakoniec dejiskom, kde sa rie-
Sia vSetky problémy zivého vnatorného bytia a jeho vonkajSieho vyjadrenia?* (Husserl
1989b, 129)

Husserlova koncepcia, podl'a ktorej je bdely svet vedomym svetom, je pokusom pre-
sadit’ bdell viziu sveta. Dolezitost sveta ako zivého sveta je vyzvou pre modernt spoloc¢-
nost, kde sa responzivita neustale odvija na zaklade normalneho a normativneho vedomia.
Informacna spolo¢nost’, v ktorej dnes Zijeme, sa eSte stale v istej miere opiera o tuto viziu
sveta: rozsiahla exteriorita vytvorend uzatvorenou interioritou, pricom vel'mi ohrani¢ené
vnutro sa otvara celému svetu. Ak sa zhodneme na tom, ze internet zavadza Specifickt re-
cipro¢ntl vztahovi vizbu medzi vntitornym a vonkaj$im, mozeme takisto potvrdit praktic-
kua funkciu vizby medzi svetom sna, chapanym ako vniitornym svetom, a bdelym svetom.

Filozoficka tradicia vypracovala koncepciu dvoch odstiepenych svetov, ktoré mézeme
oznacit’ ako vonkajsi a vnitorny. Prave vo vnutri tejto klasifikacie (oddelenosti) preziva-
me (takmer) nekonecné vzt'ahy vonkajskovosti vnutorného a vnutrajskovosti vonkajsieho.
Vnutro, interiér, v ktorom som spojeny s virtudlnym svetom, je otvorenym a obrovskym
vnutrom podobajucim sa na vonkajsok, ktory sa obmedzuje na moj pocitac, aby ma otvoril
voci priestoru absolutnej danosti. Bdely svet, ktory vechadza do mdjho vnutorného sveta, sa
zvnutoriuje a zaroven si uchovava svoju vonkajsiu skutoc¢nost’, zatial’ ¢o vnatorny priestor
— ktory ostava obmedzeny — sa rozsiruje, ked’ prijima vonkajsi svet v jeho univerzalnosti.
Tento jav, zndmy mystikom a vizionarom, ktori vnimali vel’ky vonkajsi svet vnutornymi
oc¢ami kontemplativneho myslenia ¢i vesteckym srdcom, nadobudol skutoc¢nu podobu vo
svojom novom zalozeni: vnutorné o¢i hl'adiace na svet vnimaju teraz aj jeho noeticku
Strukturu.
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