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Ks. Stanistaw Kowalczyk, Czlowiek i Bég w nauce swigtego Augustyna,
ODiSS, Warszawa 1987, ss. 276.

Kim jest czlowiek? Kim Bo6g? Co jest miarg czlowieczenstwa? Sa
to pytania podstawowe, nigdy do konca nie rozwiazane, bo s3 osobi-
ste, personalne. Od odpowiedzi na nie, zalezy warto$¢é naszej egzysten-
cji, naszego ustosunkowania si¢ do problematyki grzechu i zbawienia.
Zrddia czlowieka sg transcendentne, tkwig w Bogu. Zostal on stwo-
rzony na obraz Bozy. Istnieje po to, aby czynié¢ dobro i kochaé, dazyé
do wolnosci, byé twoérczym. Te prawde o czlowieku odkrywa chrze-
Scijanstwo, a pierwsze jej podwaliny ksztaltuje najwybitniejszy z Oj-
cow Kosciola — $w. Augustyn (354—430). Powtorzy on za Objawie-
niem, ze cziowieka trzeba mierzyé miarg serca, sercem. W jezyku bi-
blijnym serce oznacza duchowe wnetrze; oznacza w szczegblnosci su-
mienie. Czlowieka wiec trzeba mierzy¢é miarg sumienia, miarg ducha,
ktory jest otwarty ku Bogu. ,, Tylko Bég moze to ludzkie serce na-
peinié miloscig i madrosciag . Deum et animam scire cupio. Nihilne
plus? Nihil omnino. Pragne pozna¢ Boga i dusze. Nic nad to? Nic
wiecej? 2 :

Sw. Augustyn uczy, e Boga poznaje sie nie tylko intelektualnie
ale catoosobowo, przez milo§é; ze Swiat odkrywamy pzez synteze re-
fleksji i laski. Sama refleksja nie wystarcza. Czlowiek nie jest samo-
wystarczalny w swym dziataniu. Bég Augustyna jest Bogiem bliskim,
immanentnym, odkrywanym w glebi naszych pelnych tesknot przezyé,
osobistych doswiadczen. Na terenie serca czlowiek spotyka Boga. Ro-
zum i wiara dopelniaja sig, wspéldzialaja. Stwoérca dopelnia ograniczo-
nosci czlowieka w aspekcie bytowym, epistemologicznym i etycz-
nym3,

Tematem refleksji §w. Augustyna sa fundamentalne prawdy ewan-
geliczne: Opatrznosé, niesmiertelnoéé indywidualna, odpowiedzialnosé
moralna, wolna wola, wyjatkowosé i boskos§é chrzescijanstwa. Jego zy-
cie, sposOb argumentowania, kazdemu z nas sg w jakiej§ mierze wspo6l-
ne. Pomagajg nam zrozumieé wlasne problemy. Czujemy si¢ spadko-
biercami i wlascicielami jego duchowej kultury i zachowan. Pocigga
szczeroscia i pokorg; przyznaniem sie do bledéw i moralnej winy;
samooskrzeniem. Jako biskup, nie zawahal sie publicznie przedstawié
osobistych tajemnic i zawstydzajacych przewinient, ahy przestrzec in-
nych i pouczyé, Nie skrywa lez za wystepki. Bogate w wydarzenia
bylo to Zzycie. Pelne wewnetrznych niepokojéw, pqszukiwan, rozterek,
a w koncu ukojenia i optymizmu. Przeszedi przez wiele szkét filozo-
ficznych niechrzescijanskich. Zaczat od lektury Hortenzjusza Cycerona
w Kartaginie, skoniczyl na stuchaniu kazan §w. Ambrozego w Medio-
lanie. Przezwyciezyl sceptycyzm, materializm, mnaturalizm i wreszeie
napotkat Chrystusa Zbawiciela. W 33 roku zycia przyjat Chrzest. Pier-
wszy w historii dokonat ogromnej syntezy mysli chrze$cijanskiej.
Wywierajac gileboki, a zarazem ustawiczny wplyw na s$wiat zachodni,
podlegal przer6znym interpretacjom podsuwanym przez problematyke
i okresowe zainteresowania: scholastyki, reformacji, jansenizmu, illu-

—

1 Por.: Jan Pawel 1I, Homilia wygloszona w Warszawie 3.VI.1979.
? Soliloquia, 1, 2, 7, por. Conf. 3, 6, 10.
3 De civ. Dei, 8, 4.
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minizmu, modernizmu. Ocena jego mysli nie zawsze byla poprawna,
obiektywna. Odwolywali sie do niego, mniej lub bardziej zasadnie,
mys$liciele nalezgcy do kierunkéw bardzo odmiennych.

Do Augustyna — jako najwyzszego autorytetu i Mistrza nawiaze
m. in. Piotr Lombard, $w. Anzelm z Cantembury — zwany drugim
Augustynem, $w. Bonawentura, Marcin Luter, Jan Kalwin, Pascal,
Kartezjusz, Malebranche, Newman, Kierkegaard, Bergson, Blondel,
Sciacca i dziesiatki innych, ktéorych nie sposéb tu wymienié.

Ksigzka ks. Kowalczyka: Czlowiek i Bég w nauce $w. Augustyna,
jest jakby résumé, zdaniem zamykajacym cykl uprzednich artykutdw
Autora o $w. Augustynie publikowanych systematycznie od niemal 25
lat w periodykach i czasopismach teologiczno-filozoficznych w kraju
i za granica. Jest ona dojrzalym, dopowiedzianym do konca sgdem.
Okres$long problematyke ks. Kowalczyk referuje na 276 stronach w
koneksji jej uwarunkowan historyczno-epistemologicznych. Stara si¢
byé wiernym metodzie refleksji filozoficznej i teologicznej Augustyna,
ktory w swym poszukiwaniu prawdy o Bogu i o Czlowieku kierowatl
sie zasada: Credo ut intelligam 4 — wierze, abym zrozumial; a réwno-
cze$nie odwolywal sie do zasady: intelligo ut credam — chce zrozu-
mien, aby uwierzyé. Jedno nie sprzeciwia sie drugiemu, lecz wprowa-
dza relacje poznawcza$, ktoéra jest jednakowo daleko od racjonalizmu
jak i od fideizmu.

W pracy nie ma nadmiaru polemiki, dyskusji, konfrontacji pogla-
déw. Nie ma niepotrzebnych stéow, dygresji i dlatego jej lektura nie
nuzy, nie wywoluje myslowego zamieszania. Autor uprzedza czytelni-
ka, ze stusznie moéOwi sie o ,augustynizmie”, augustynskiej antropolo-
gii. Nalezy jednak wlasciwie to zrozumieé, Augustyn nie stworzyl sy-
stemu, ale zainicjowal nowe spojrzenie na czilowieka i na Boga. Jego
filozofia i teologia nie posiadaly charakteru spekulatywno-akademic-
kiego, wyrastaly bowiem z refleksji nad Objawieniem i osobistego do-
Swiadczenia. Dlatego mozna moéwié o egzystencjalizmie $Sw. Augustyna.
Jego filozofia czlowieka posiada profil nie ontologiczny, ale aksjolo-
giczny. W okre$leniu czlowieka nie wychodzi z ogélnej koncepcji bytu
(metafizyki), ale patrzy na niego przez pryzmat jego konkretnej egzy-
stencji — przezyé psychicznych, dzialania, a przede wszystkim funda- .
mentainych wartoSci osoby ludzkiej: mys$li, prawdy, dobra, szczescia,
wiary, milo§ei (s. 256). Augustyn pragngl uchwyci¢ czlowieka w jego
aktywnos$ci — w pracy, w aktach poznania, miloSci, w poszukiwaniu
szczeScia. Czlowieka uwiklanego takze w dramat zla, grzechu, falszu,
nienawisci. Czlowiek ontologicznie rodzi sie osoba, ale na plaszezyZnie
aksjologicznej aktualizuje sie dopiero poprzez wspoéldzialanie z Bo-
giem. Ten dynamiczno-aksjologiczny profil augustynskiej antropologii
wymagatl podjecia przez ks. Kowalczyka tematyki wolnosci, pracy,
milosci i grzechu.

Prace autor podzielit na trzy czesci:

W pierwszej (s. 11—50) omoéwione zostaly: ewolucja umystowo-
~-duchowa Augustyna, jego pisma o czlowieku i o Bogu, nastepnie po-
jecie wiedzy i madrosci, przyczynowe relacje wiary i filozofii oraz
realizm i egzystencjalizm.

Czes¢é druga (s. 51—164) prezentuje zagadnienia antropologiczne.

4 Por. Izajasz, 7, Q.

$ Por, Sermo 43, 9; Sermo 153, 7.
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Podejmuje -analize czlowieka w aspekcie ontologicznym, aksjologicznym,
czesciowo teologicznym. Omoéwione zostaly: koncepcja wolnosci, nie-
$miertelno$¢ duszy, zagadnienie ludzkiej pracy, dobra i zla w aspekcie
etycznym i moralnym oraz centralna i aktywizujagca warto§é zycia —
mitosé. Refleksje na temat cziowieka konczy spojrzenie na niego jako
istote spoleczng. Autor zaznaczd, Ze nie jest to catosciowy zarys an-
tropologii, nawet w wymiarze filozoficznym, lecz ,omdéwienie zasadni-
czych watkéw” zwiazanych z problematyka czlowieka.

Trzecia cze$¢ studium (s. 165—254) podejmuje zagadnienie Boga.
Na wstepie zostala przedstawiona teoria iluminacji, nastepnie argu-
mentacja za realnoscia Boga lgcznie z argumentem prawdy wiekuistej.
Augustyn byl rzecznikiem intuicjonizmu, dlatego ks. Kowalczyk
uwzglednia jego religijno-mistyczne poznanie (doswiadczenie) Boga.
Koncowe rozdzialy zajmuja sie poznawalnoscig natury Boga oraz atry-
butami Bozymi.

Augustianskie: credo ut intelligam, wywolalo i wywoluje sporo za-
strzezent i nieporozumien, zwlaszcza w $rodowisku filozoféw. Teza ta
bywa niekiedy interpretowana jednostronnie — jako przejaw ‘absolut-
nego prymatu wiary. Stad tez -— $wiadom stanu rzeczy — profesor
Kowalczyk w swej ksigzce duzo miejsca poswieca metodzie poznania
sw. Augustyna. Okresla ja w spos6éb przejrzysty, dokladny, dokumentu-
jgc bogatym zestawem dziel Mistrza .z Tagasbte. Daje nam pelny, w
miarg wszechstronny jej wyklad. W dotychczasowych monografiach
byta -ona omawiana skrotowo, pobieznie. Autor cierpliwie i ze znajo-
moscig przedmiotu dociekan wyjasnia, ze credo ut intelligam hie spro-
wadza filozofii do wiary, nie przekresla rozumu. Augustyn odczuwa
autentyczng potrzebe racjonalrnego uzasadnienia wiary. Pierwsze proby
w tym kierunku zainicjowat Klemens Aleksandryjski (+212), ale do-
piero biskup Hipony wyréoznia sfere naturalng i nadprzyrodzona
(s. 32). -

Wiara jest zjawiskiem nie tylko powszechnym, ale i latwo dostep-
nym dla wszystkich ludzi dobrej woli. Kaidy moze poznaé prawde
objawiong, ale nie kaidy moze doszukiwaé sie prawdy poprzez o0so-
biste przemyslenia. Wiedza ma charakter elitarny, wiara uniwersalny.
Rozum i filozofia sa logicznie pierwsze; wiara posiada pierwszenstwo
chronologiczne. Co innego znaczy bowiem, jesli mamy cos wykonaé na
pierwszym miejscu w trakcie jakiej§ czynnosci, a co innego, jes§li ja-
kiej§ rzeczy przypisujemy wieksza wage w naszych dazeniach. Co do
waznosci pierwszenstwo nalezy sie rozumowi, poniewaz jest rzeczg
lepszq wiedzieé nizeli wierzyé; lecz-w porzadku czasowym pierwszen-
stwo naleiy sie wierze, poniewaz wiara prowadzi do wiedzy®.

Eaczenie filozofii nie wynikalo z teoriopoznawczego pomieszania obu
porzadkéw (s. 38). Nie da sige tez akceptowaé twierdzenia, Ze filozofia
augustynska ograniczala sie do racjonalnego wyjasnienia Objawienia.
Taka interpretacja ignoruje te wypowiedzi, w ktoérych jest mowa o
prymacie poznania naturalnego prawd nie bedacych tajemnicami wia-
ry. Wiadomo, Ze pisma $w. Augustyna nie posiadajg skrystalizowanej
terminologii, nie zawierajag wszystkich rozgraniczen metodologicznych,
dzielacych filozofie i teologie. Mimo tych brakéw augustynskie: credo
ut intelligam, domaga sig¢ integralnego traktowania naszych pojeé po-
znawczych dotyczacych Boga (s. 39). Augustynska noetyka nie przekre-

¢ Por. De ordine, 2, 9, 26.
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sla autonomii filozofii. W zakresie teorii poznania Augustyn byl bez-
sprzecznie realistg, choé¢ byl to swomsty realizm., Odwotywal sig¢ gléw-
nie do $wiata ludzkiej osoby i jej przezyé. Swiat zewnetrzno-matenal-
ny mato go interesowal. Zapatrzony byl w konkretne ludzkie zycie; w
egzystencje i dzialanie osoby ludzkiej (s. 47).

Czlowiek w sposOb naturalny zwrécony jest ku Bogu. Jest zarazem
immanentny i transcendentny w stosunku do otaczajacego $wiata: ia-
czy sie z nim przez materialne cialo, a dzieki niematerialnej duszy
wylamuje sie z granic materii i jej kategorii.

Na stu stronach swej ksigzki ks. Kowalczyk eksplikuje obraz czio-
wieka zostawiony nam przez Augustyna. Jest tu duzo powiedziane o
czlowieku. Wiecej niz w jakimkolwiek innym wspétczesnym dziele.
Poza interesujgcym wyjatkiem Dinkler’em 7, prace Gilson’a, Couturier’a,
Bohner’'a i innych — omawiajg augustynska filozofie czlowieka w spo-
s6b drugoplanowy, nie systematycznie. Autor ucieka od utartych, sche-
matycznych metod interpretacyjnych. Nawigzuje przede wszystkim do
ir6del. Omawia nature i osobows jedno$é czlowieka, substancjalnos$é
i wladze duszy, relacje dobra i zla w aspekcie ontologicznym i mo-
ralnym. Konczy na centralnej i aktywizujgcej wartosci zycia: mi-
losci.

W interpretacji natury ludzkiej u Augustyna napotykamy bardzo
duzg, istetng ewolucje pogladéw. Poczatkowo byt pod silnym wpty-
wem Platona, p6zniej w wyniku mspnracn biblijnej dowartosciowat
role ciala. W aspekcie bytowym uznal je za integralny element czlo-
wieka, ktéry nie tylko posiada cialo, lecz jest ciatem (s. 61). Cialo
jest ontycznym dobrem, pochodzi bowiem od Boga, a Stwérca jako
Dobro Najwyisze, moze powotywaé do istnienia jedynie byty dobre
ze swej natury. Potwierdzeniem bytowego dobra ludzkiego ciala jest
fakt wecielenja Slowa odwiecznego. Drugim integralnym elementem
natury ludzkiej jest dusza. Augustyn niewatpliwie uznaje jg zgodnie
z opisem Biblijnym za element bardziej wartosciowy. Nie akceptowal
ani rozwigzania platonskiego, przeciwstawiajgcego dusze ciatu, ani teo-
rii hylemorfizmu Arystotelesa. Rozwingl pojecie samoswiadomosci, sa-
morzutnej twoérczosei i niezaleznosci duszy od materii. W moim prze-
konaniu, ta cze$¢ problematyki, nota bene dzigki osobistym przemysle-
niom i wilasnym analizom ks. Kowalczyka, stanowi jeden z najwaz-
niejszych, interesujgcych odcink6éw jego ksigzki. Wnosi inne niz dotych-
czas spotykaliSmy ujecie zagadnienia duszy oraz ciala u $w. Augu-
styna. Autor przytacza obszerne teksty Doktora Kosciola z Tagaste,
ktére okre$laja cialo jako narzedzie, ktérym rzadzi, postuguje sie du-
sza., Moglyby wiec one $wiadczyé, ze cialo nie jest integralnym ele-
mentem czlowieczenstwa. Sformulowania te zdradzajg wyrainy wplyw
Platona. Nie sg one jednak w przekonaniu autora ksigzki definicjami
wlasciwymi. W poéziniejszych pismach Augustyna znajdujemy bowiem
okres§lenia akcentujgce trwato§é — a wigc nie akcydentalno$é, czaso-
wo$é zwigzku (relacji) duszy i ciala (s. 63). Augustyn w swej an-
tropologii rozréznit porzadek ontyczny i moralny. W aspekcie on-
tycznym uznat jedno$é czilowieka oraz réwnorzednosé ,.elementéw”: ma-
terialnego i duchowego. W porzadku moralnym, przypomniat nakaz
opanowania ciata, z czym 1gczylo sie przekonanie o wyzszosci duszy

7 Dinkler E., Die Anthropologie Augustins, Stuttgart 1934.
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nad cialem (s. 66). Wewnetrzng strukture psychoﬁzycznq osoby czlo-
wieka wuznal Augustyn za taJemmce, ktoérej nie da sie do konca roz-
~w1azaé w zyciu ziemskim, Uwazal, ze dusza i cialo tworzg naturalng
i wzglednie trwala calo$é. Nie sg ,,zlepkxem" dwoch elementéw. Dusza
jest substancja, lecz laczy sie z cialem w nowa, pelniejszg substancje
{s. 65). Poznanie wlasnej duszy, wlasnego lstmema, rbznokle'runkoweJ
aktywnosci osobowej, poznanie aktéw umystu i woli, dokonuje sig¢ dro-
ga introspekcji, autorefleksji i intuicji.

Czlowiek powolany jest do transcendencji. W tym aspekcie ukazuje
si¢ jego moralna wielkosé i malo$é, jego radosci i.smutki, jego aspi-
racje i konflikty. Doswiadczenia te zmuszaja czlowieka do bytowego
i moralnego rozwoju do poszukiwania absolutnych wartosci, wartosci
trwatych i wiekuistych: dobra i milosci. Slady absolutu czlowiek znaj-
duje w sobie, poniewaz natura ludzka stanowi imago Dei. W tematy-
ce teologiczno-filozoficznej ,,obrazu Bozego” dostrzega sie u Augustyna
takze ewolucje pogladéw: od ujeé neoplatonskich do autentycznie chrze-
Scijanskich. Rozpoznanie obrazu Augustyn przypisywal poczatkowo in-
telektowi ujmowanemu w jego funkcji cogito, ale w pdzniejszych dzie-
lach istotna role przyznawal domenie woli i zwiazanej z nig mitosci.
Dlatego byl przekonany, ze autentyczny obraz Bozy inicjuje w czlowie-
ku nie poznanie, ale milo$é (s. 69).

Kluczowg role w antropologii Augustyna odgrywa problem wolnosci.
Od niego datuje sie — przez diugie wieki zapomniane — rozrdznienie
wolnosci wyboru i wolnosei autonomii. Ks. Kowalczyk okresla je jako
wolno$é dang i wolno$é zadang. Wolnosé dana (liberum arbitrium) uj-
mowana jest ontologicznie; wolno$é zadana (libertas) to wewnetrzna
autonomia ludzkiego ducha, nabyta w drodze moralnego wysitku, to
umiejetnosé samoopanowania, samokierowania; laczy sie z teologia, z
moralnoscig. To rozrdéznienie pojeciowe — pisze ks. Kowalczyk — we-
szto na trwate do my$li chrzescijanskiej. Nie bylo jednak dostatecznie
wykorzystane. Jednostronnie akcentowano wolno§é. woli, za.pominajac
o wolnosci jako wewnetlznej autonomii (s. 75). Dopow1em od siebie, ze
spotkaé mozna opinie, iz Jacques Maritain w swej filozofii wolnedci
dokonal tego ,kapitalnego” rozrézinienia. Rozdzial konczy sie omoéwie-
niem wolnosci w relacji od Boga i uzasadnieniem miana ,doktora %La-
ski” §w. Augustyna. Doswiadezyt on, ze nikt nie potrafi sam siebie
»wyciagnaé za wlosy z bagna”, w ktoére wpadnie.

~ Godnym podkreslenia jest i to, ze Autor moéwiac o czlowieku nie
zapomnial zajgé sie problemem $mierci: jej natura, geneza, sensem oraz
chrzescijanska postawa wobec $mierci. Sw. Augustyn czesto poruszat
w swych pismach ten temat. Tymczasem literatura o nim jest zadzi-
wiajgco znikoma. Fenomen $mierci prowadzi jakby naturalnym tokiem
my$l do zagadnienia duszy — jej istnienia, nie§miertelnosci, jej genezy
i funkcji. Ten temat byl podejmowany, dyskutowany i komentowany
niemal przez wszystkich teologébw i filozoféw. Ich komentarze byly
czesto odmienne od mysli Augustyna. Ks. Kowalczyk nie zajmuje sie
historig, losami dokiryny o duszy. Daje jej krotki zarys; scala go z
réznych wypowiedzi zZrédlowych. Przyznaje, ze Augustyn do konca zycia,
ulegajac manicheizmowi dopuszezal mozliwo$é istnienia ,,materii ducho-
wqgj ” — dopiero Tomasz z Aquinu zauwazy! tu sprzecznosé¢ — byt
jednak éw1adomy zasadniczej odmiennosci duszy i ciala. Zdecydowanie
opowiedzial sie za niematerialno$cig i nieSmiertelno$cig ludzkiej duszy.
Argumentacja Augustyna — choé interesujgca i w pewnej mierze wcigz
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aktualna — nie zadowala w pelni wspoélczesnego czlowieka, znajacego
dorobek poédiniejszej myS§li teistycznej (s. 104).

Augustyn teorie dobra ujmowal w wielorakich aspektach: teologicz-
nym, ontologicznym, etycznym, epistemologicznym, antropologicznym. In-
teresujgca jest jego metafizyka dobra, mimo iz nie jest wypracowana
w spos6b pelny i wszechstronny. Dobro wedlug niego jest jedyng pozy-
tywng rzeczywistoscia, natomiast zlo jest wylgcznie brakiem naleinego -
dobra. Dobro jest powszechnym i naturalnym przejawem rzeczywistoSci
(stad augustynski optymizm). Rozrdéinia dobro bytowe i etyczne. Roz-
réznienie to odnosi zar6wno do Boga jak i do stworzen. Boég jest sum-
mum bonum, dobrem czystym, absolutnym i prostym. W naturze Bo-
iej zachodzi pelna tozsamo$é dobra moralnego i ontycznego. Stworze-
nia nie posiadajg takiej tozsamo$ci obu typéw dobra, co jest wyni-
kiem dysharmonii pomiedzy dobrem bytu a dobrem etycznym. Moéwige
o powszechnosci dobra, mial na mys$li wylacznie aspekt bytowy —
dobro ontyczne. W pismach Augustyna nie znajdujemy ani definicji,
ani opisu elementéw skladowych dobra ontycznego. Jednak jego wy-
powiedzi pozwalajag wyrdzni¢ pozytywne elementy bytowego dobra:
realne istnienie i gatunkows nature oraz element relatywny — po-
wigzanie z aktami dazeniowymi. Z aksjologicznych wypowiedzi Augu-
styna wynika, Ze powiazal organicznie dobro i istnienie. Pojecie dobra
i pojecie istnienia r6znig sie jedynie konotacja, oznaczaja natomiast te
samg rzeczywisto$é. Na podstawie tych wnioskéw ks. Kowalczyk nad-
mienia, ze teoria warto§ci Maxa Schelera i Johannesa Hessena nie we
wszystkich aspektach sg wierng kontynuacja augustynskiej teorii do-
bra. Obaj zajmuja postawe fenomenologiczng, opowiadaja sie za du-
alizmem rzeczy (bytu) i wartosci (dobra). Izolowanie dobra i bytu, cha-
rakteryczne dla fenomenologii, na gruncie aksjologii augustyhskiej jest
nieuzasadnione. Uwypuklenie roli istnienia, jako nosiciela dobra on-
tycznego, pozwala aksjologii augustynskiej nadaé miano egzystencjal-
nej. Jej odpowiednikiem jest wspodlczesny egzystencjalizm Sorena Kier-
kegaarda (+1855) i Gabriela Marcela (+1973). Poniewaz Augustyn w
swych rozwazaniach nie wychodzit z zalozen, z teorii metafizycznych,
lecz od analizy fenomenu, jakim jest konkretny czlowiek, dlatego tez
jego egzystencjalna teoria dobra posiada charakter wolutarystyczny
i antropologiczny. Augustyn zwracal uwage na fakt, Ze nie ma czlo-
wieka, ktéry nie pragnalby szczescia. Dlatego caly wszechswiaf, a
szczegblnie istoty zyjace, bronig sie przed zniszczeniem. Wszystko pra-
gnie zyé i wybiera zawsze istnienie (s. 110). Sw. Augustyn nie prze-
czyl, ze niektérzy ludzie pragna S$mierci, unicestwienia, ale uznal te
postawe za absurdalng.

Rozdzialy nastepne obejmujace zakres antropologii augustynskiej po-
$wieca ks. Kowalczyk zagadnieniu zla oraz mitosci. Ujmuje problema-
tykg wieloaspektowo. U czlowieka wystepuje dwojakie zlo: to, ktére-
mu podlega wbrew wlasnej woli (b6]l, $mieré, nieuporzadkowanie na-
miegtnosci) oraz to, jakie dobrowolnie popelnia (grzech). Grzech jest
dramatem zerwania z Bogiem; jest zlym uzywaniem dobra, jest po-
rzuceniem dobra. U samych podstaw osoby ludzkiej znajduje sie mi-
losé. Milosé jest centralng i aktywizujaca wartoscig zycia. Najwieksza
forma milosci jest milo$é Boga. Od milo$ci zalezy jako$é zycia,
jako$é cziowieka (s. 139). Augustyn nawigzuje do zrdédet platoniskich
i neoplatonskich, ale gléwnym zrodiem jego teorii milosci byla Biblia.
Trafnie zaobserwowal, ze miloscig rzadzi zasada komunii, a nawet czg-
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$ciowej identyfikacji (s. 141). Milosé staje sie Zrodilem jednosSci. Wszy-
stkie normy moralne sprowadzit do przykazania milo$ci. Czlowiek nie
jest jedyna i najwyzsza wartoscig, dlatego wlasnego dobra nie moze
szukaé jedynie w sobie. Autentyczna mito§é siebie ujmuje wiasne ,,ja”
w relacji do Boga, jako najwyzszego dobra, to znaczy kochamy siebie
ze wzgledu na Boga, kochamy bardziej Boga niz siebie, rezygnujgc z
wielu naleznych nam wartosci — nie wylaczajage w razie koniecznosei
i zycia (s. 146).

Z mniemalym takze =zainteresowaniem wczyta sie autentyczne, a w
kazdym badZz razie bardzo zblizone do ,prawdziwego” Augustyna
wnikliwe rozdzialy ksigzki o poznawalnosci istnienia Boga, o naturze
Boga ‘i Jego atrybutach. Filozoficzne pojecie Boga u Augustyna inte-
gralnie wigze sie z teorig intuicji i iluminacji. Ks. Kowalczyk wszech-
stronnie uzasadnia, ze augustynskie wvisio jest wieloznaczne. L.aczy
sie¢ nie tyle z przedmiotem, co z kazdym typem poznania: bezposred-
niego i posredniego (dyskursywnego). Augustyn wymienia zaleinie od
stopnia poznania ,wizje” cielesng,. duchows, intelektualng i nad-
przyrodzona. Visio corporalis dokonuje sie przez zmysty zewnetrzne,
Ich przedmiotem jest Swiat materialny. Przedmiotem wvisio . spiritualis
sg obecne rzeczy materialne, do ktérych powracamy pamiecig. Przed-
miotem visio intellectualis jest to wszystko, co jest uchwytne wy-
lgcznie intelektem. Jako przyklad Augustyn podaje pojecie milo$ci,
ktoére jest zrozumiale dopiero na ptaszezyZnie umystowej. Wizja umy-
slowa jest zasadniczo nieomylna, co tlumaczy sie charakterem jej
przedmiotu. Visio supernaturalis jest dzielem laski Bozej, a jej przed-
miotem jest glebsze poznanie tajemnic wiary objawionych przez Bo-
ga. Wystepuje tylko w mniektérych wypadkach. Pojecie ,wizji” ma
charakter analogiczny. Oznacza przede wszystkim poznanie prowa-
dzgce do okreslonego stopnia pewnosci. Wyrazenie -§w. Augustyna
»,widzenie Boga” mniejednokrotnie oznacza skrot my$lenia dyskursyw-
nego. W Wyznaniach, w liScie 147 (De wvidendo Deo) i wielu innych
pismach moéwi, ze czlowiek nie ma mozliwosei bezposredniego ogladu
Boga. B6g nie jest uchwytny bezpoérednio w swej naturze. Czlowiek
za pomoca zmysiéw, poprzez analize $wiata poznaje Boga. Prowadzi
ku Niemu droga umystowej refleksji i etycznego wysitku. Bardzo
waznym akcentem tej czeSci analiz jest zwrbcenie przez autora uwagi,
ze nie mozna przypisywaé¢ Augustynowi teorii innatyzmu — jak to
czynig Bermard Kalin i Johannes Hessen. Nie uznawat tez on.po-
trzeby procesu abstrakeji w celu przeksztalcenia zmystowych wrazen
w umystowe pojecia — jak sadzg: Charles Boyer, Regis Jolivet,, Emile
Portalie. :

Najczesciej dyskutowany problem augustynizmu — bez ostatecznych
konkluzji — to zagadnienie iluminacji. Ks. Kowalczyk stwierdza, ze
augustynska teoria iluminacji posiada wiele niedopowiedzen, a na-
wet cze$ciowo mniekonsekwenecji (s. 185). Jej geneza tkwi z jednej
strony w filozofii platonskiej, z drugiej w teologii biblijnej. Naj-
blizsza prawdy — slusznie zaznacza — wydaje sig by¢ interpretacja
psychologiczno-egzystencjalna. Augustyn rozgraniczyt dyskursywng i
intuicyjng forme poznania umyslowego czlowieka. Poznanie intuicyj-
ne mimo swej spontaniczno$ci i bezpos$rednio$ci, nie moze byé rozu-
miane w sensie proponowanym przez ontologizm. Swiatlo wspoma-
gajace ludzki umyst w procesie poznawczym pochodzi od Boga, ale
Stwoérca nie jest pierwszym i bezposrednim przedmiotem poznania.



[19] 2 ZAGADNIEN METAFIZYK! 129

Augustyn wierny swojej teorii epistemologicznego realizmu do$§wiad-
czenie wewnetrzne traktowal jako punkt wyjscia drogi ku Bogu.
Oswiecenie Boze lgczyt z interioryzmem prawdy, z uwarunkowaniem
etyczno-osobowym, z wewnetrzna koncentracja i przysposobieniem
czlowieka do osobistego przezycla kontaktu z Bogiem. Im glebiej
cztowiek zstepuje Wewnatrz s1-eble, tym giebszg odkrywa prawde.
Zawiera ona warto$ci niezmienne i uniwersalne. Stwierdzenie istnienia
Prawdy transcendentalno-absolutnej jest dla Augustyna ostatnim ogni-
wem Jjedynego formalnie opracowanego przez niego argumentu teo-
dycealnego na istpienie Boga — argumentu z ,prawd wiekuistych”.
Ks. Kowalczyk przytacza wszystkie jego wersje, wszystkie racje ,,za”
i ,przeciw” uznaniu tego argumentu za metodologicznie poprawny.
Konkluduje, ze mimo ograniczen metodologicznych i metafizycznych,
argument jest wartosciowy i ,czytelny” (s. 200). Historycy i komen-
tatorzy $w. Augustyna na podstawie jego licznych wypowiedzi rekon-
struuja szereg innych uzasadnien filozoficznych przemawiajacych za
istnieniem Boga. Autor ksigzki wymienia i omawia je. A to: argu-
ment aksjologiczny (z hierarchii wartosci), kosmologiczny (z przyczy-
nowosci), teleologiczny (z celowos$ci), eudajmologiczny (z pragnienia
szcze$cia) i etnologiczny (z powszechnosci zycia religijnego). Zaznacza,
ie pomindo, iz w pismach Augustyna wystepujag w formie zalgzkowej,
zwykle ujete literacko, nie sg wyrazeniami retorycznymi, ale majg
zarysowany profil racjonalno-dyskursywny.

Nie bez podstaw mozina powiedzieé, ze najpiekniejsze strony sweij
pisarskiej spuscizny, po$wiecit Augustyn milosci Bozej, religijno-mi-
stycznemu poznaniu Boga. Przyswoi ja sobie, przejmie za swojg,
mistyka $redniowiecza, m. in. szkota franciszkanska ze $§w. Bonawen-
turg i cysterska ze $w. Bernardem z Clairvaux. O charakterze relacji
poznawczej, zachodzgcej miedzy Bogiem a czlowiekiem decyduje za-
ré6wno Bég jak i czlowiek. Poznanie religijno-mistyczne Boga zaleine
jest od osobistej religijnosci, od intensywnej religijnosci. Zrédiem
religii jest sam BO6g. Jego Objawienie znajduje sie¢ u podstaw praw-
dziwej religii. Akt religijny, obok wspé6ludzialu refleksji intelektual-
nej angazuje réwniez sfere dazeniows czlowieka — wole. Wewnetrzne
oczyszczenie serca jest conditio sine qua non aktu wiary. U podstaw
wszystkich aktéw ludzkich znajduje sie milo§é. Jest to mito§é prawdy,
dobra, wiecznosci, szcze$cia. Kresem ludzkiej aktywnosci jest zjedno-
czenie mistyczne, w ktérym umyst ,blyskawicznie” i nagle dociera

do Boga.
Jednak Bég w swej naturze — snuje dalej swe refleksje na temat
nauczania Augustyna ks. Kowalczyk — jest niepoznawalny. Przy-

czyng niepoznawalnosci Boga jest zaréwno . nieskonczonosé jego istoty
jak i ograniczono$é naszego umyshu (s. 241). Mozemy jednak mowié:
o ,atrybutach” Boga. Augustyn dzieli je na negatywne (np. nie-
cielesno$é), pozytywno-absolutne, moralne. i inne, zaleznie od aspektu,
w ktéorym je ujmuje. Ostatecznie przymioty pozytywmno-absolutne spro-
wadza do trzech fundamentalnych wieczno$é, madrosé, szczesliwosé.
Za$ moralne do: sprawiedliwo$ci i mitosSei. Mlloéé jest kwintesencja
(syntezg) atrybutéw moralnych zycia Bozego. Boza sprawiedliwo$é,
dobroé, milosierdzie, zyczliwo$é, to r6ézne formy milosci Boga. Te
my$§li znane sg nam dobrze z ewangelii §w. Jana. Augustyn wzbogacit
je o osobiste przemys$lenia. Na nich konczy swa wazng dla chrzeéci-
janskiej kultury umystowej ksigzke ks. Kowalczyk. Ksigzka ta do-
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wodzi, ze my$l Augustyna otwarla bramy do ogromnej erupcji twor-
czej, ze jego mauka o czlowieku i o Bogu zwyciesko przeszita probe
czasu i nadal stanowi Zrédlo inspiracji i przezy¢é intelektualno-

-duchowych.
Iwo Kotodziejezyk



