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Genjuszowi $w. Augustyna
w hotdzie jubileuszowym.

Nawigzujagc do moéw Harnacka, wytoczyt w r. 1923 Fry-
deryk Heiler bolesny zarzut przeciwko Kosciotowi kato-
lickiemu. :) Na Wielkanoc 1887 r. mineto 1500 lat od chwili,
kiedy $w. Augustyn przyjat chrzest Swiety w Medjolanie,
a jednak Kosciot katolicki milczat, bo zapomniat. Nie, jeszcze
gorzej: milczat, bo sam ulegat wewnetrznemu zwyrodnieniu,
milczat, bo uniwersalizm $w. Augustyna nie méogt sie juz
pomiesci¢ w jego ramach, genjusz z Hipony byt dla niego
za wielki, za gleboki, za potezny.

Niebezpieczne sg oskarzenia bez dokumentéw w reku,
zwiaszcza, kiedy z niemi taczy sie brak orjentacji i przewi-
dywania. Juz od r. 1921 poczat Kosciét przemawiaé przez
encykliki papieskie, azeby przypomnie¢ tych, ktérych nie-
jednokrotnie uznawano za tajnych jego buntownikéw, albo
za pokrzywdzonych syndéw. Za utajonego buntownika uzna-
wano Dantego, a jednak papiez Benedykt XV nazwat go
w encyklice In praeclara summorum (1921) najwiekszym
poeta w Kosciele. Chciano nam odebra¢ genjusza zycia
chrzescijanskiego, $w. Franciszka z Assyzu, ale encyklika
Piusa Xl Rite expiafis (1926 r.), literatura i ruchy lu-
dowe udowodnity, ze Poverello jest dzisiaj tak samo naszym,
jak nim byt przed 700 laty. Przyznawano nam bez zastrze-
zen Sw. Tomasza z Akwinu — potrosze dlatego, ze go je-
szcze nie znano, ale w ostatnich dziesigtkach lat poznano

) F. Heiler: Der Katholizismus, seine lIdee u. seine Erscheinung,
Minchen 1923, str. 107.
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go tak, iz nietylko papiez Pius Xl wielbit jego genjusz
w  Sfudiorum ducem (1923 r.), lecz i kongres miedzyna-
rodowy filozofow w Neapolu.

Ceche trzech olbrzyméw duchowej kultury Sredniowie-
cza stanowi ich uniwersalizm, bo wszyscy trzej nalezg do
calego Swiata, wszyscy trzej ksztakcili, zawsze ksztatcg
i ksztatci¢ beda dusze ludzka. Sw. Augustyn taczy w sobie
pierwiastki duchowe wszystkich trzech nauczycieli ludzkosci.
Jest poeta, jak Dante i jak Dante umie siegng¢ do kregéw
piekta ludzkiego i w zyciu jednostkowem i w zyciu zbio-
rowem, azeby pokazaé, jak przeszediszy przez czysciec po-
kuty, podnosi¢ sie na coraz wyzsze stopnie w raju zycia
kontemplacyjnego. Mogtby kto$ z niedowierzaniem zapytac,
czy znajdzie sie w duszy $w. Augustyna co$ z duszy Po-
verella, a przecie trzeba odpowiedzie¢ ,tak", gdyz znajduje
sie w nim to, co w piesniarzu bozym z Asyzu byto najpiek-
niejszym Kklejnotem, w piersi jego bito to samo niespokojne
serce, inquiefum cor. Nie trzeba przypomina¢, ze w dziejach
filozofji chrzescijanskiej Augustyn i Tomasz s§ dwoma zwro-
conemi ku sobie biegunami, miedzy ktéremi i koto ktérych
rozkwitajg niemal wszystkie mysli. Totez uniwersalizm augu-
sfynski tak bardzo géruje nad innemi, iz Harnack poréwnat
genjusza z Hipony z drzewem, wyrostem u zbiegu wod,
z drzewem, ktorego lis¢ wiecznie sie zieleni, a konary stajg
sie mieszkaniem dla ptactwa. W encyklice Ad salutem hu-
mani generis z kwietnia b. r. papiez Pius Xl sktada hotd
genjuszowi $w. Augustyna, twierdzac, ze w catej przesztosci
nikt go nie przewyzszyt, a rzadko kto mu doréwnat. Calg
encyklike zasiaty stowa uwielbienia dawnych papiezy dla
wielkiego doktora Kosciota, cata encyklika petna dowodéw
na to, ze on jednak najwiekszy i nauczyciel wszystkich wiel-
kich. Wiele soboréw, a zwiaszcza Trydencki, wypowiadaty
wyrazami z pism $w. Augustyna dogmaty katolickie, tak, iz
ten, co niegdy$ zwalczat Manichejczykdéw, Donatystow i Pela-
gjan, przez cate wieki dawat w swych dzietach idee Kkierow-
nicze do rozstrzygania sporéow doktrynalnych: niestusznem
wiec okazuje sie sad, jakoby o nauce augustynskiej pamie-
tali tylko Luter, Kalwin i Jansenjusz, a zapomniat o niegj
Kosciot.
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Nie mniej trzeba przyznaé, ze dzisiejszy cztowiek zwraca
sie do $w. Augustyna z innych motywow, zwraca sie don,
poniewaz widzi w nim wiasng dusze, spragnionag szczescia
i prawdy. Drogi do tych dwoch celéw bywajg dzi$ zawile,
bo wrdcity czasy, kiedy pod wpltywem kataktalizméw dzie-
jowych, przeobrazen spotecznych i skrzyzowania pradow
umystowych znowu jedng z gldbwnych cech zycia stata sie
ciggta jego zmiana, wobec ktdrej trzeba catym wysitkiem
mysli szuka¢ trwatego punktu oparcia.

Nazwano $w. Augustyna pierwszym nowozytnym czto-
wiekiem (Harnack), niezawodnie dlatego, ze i w jego duszy
przez dtuzszy czas mieszkal podwojny eros: jeden rwat
wgore, a drugi spychat w niziny, wywotujac wewnetrzne za-
wik#tania i napiecia. Nazwano go Faustem (Hessen, Sawicki),
bo jak Faust szukat prawdy na wszystkich drogach i we
wszystkich szkotach, przechodzit od Cycerona do Mani-
chejczykéw, od Manichejczykéw do Sceptykéw, od Scepty-
kéw do neoplatonizmu, az wreszcie uciszyto sie jego serce
w kontakcie z Logosem chrzescijanskim. Nic dziwnego, ze
Wyznania staty sie nade mecum dzisiejszego cztowieka,
w ktorego piersi bije inquiefum cor. Z tem wszystkiem walka
0 Sw. Augustyna toczy sie wszedzie, wiec nic dziwnego, ze
powstat takze sp6r o Wyznania, dzielagc badaczy na dwa
obozy. Po raz pierwszy zaczeli watpi¢ w wiarogodnos$é da-
nych autobiograficznych w Wyznaniach Harnack i Boissier,
wychodzac z pewnych roznic miedzy Wyznaniami a pismami
Sw. Augustyna z okresu jego miodosci. Watpliwosci, poru-
szone przez nich, rozrosty sie w wielkiem dziele Alfarie’a
do oskarzenia, ze Augustyn pdzniejsza swa teorje o grzechu
pierworodnym wecielit w autobiografje, wprowadzajgc w biad
czytelnika, ktéory w najwazniejszych momentach otrzymuje
zamiast szczerej prawdy przejaskrawione i udramatyzowane
opowiadania, natchnione przez tre$¢ stosunkowo p6zno wy-
pracowanej doktryny. Wszystkie sceny, skiadajgce sie na
szeroko rozbudowany obraz dokonujgcego sie przetomu
duchowego w Medjolanie, majg by¢ nieprawdopodobnemi;
czytanie Pisma $w., gtos dziecka w ogrodzie, sa drobiazgami
1 nie moglty giebiej oddziata¢ na proces przeobrazenia du-
chowego, sam za$ proces dokonywat sie powoli, ostroznie,



6

niemal z wyrachowaniem i bez walki wewnetrznej. Pojmo-
wano tworczosé literackg Augustyna tak, jak sie pojmuje
dzieto napisane pod wplywem tego samego impulsu i na-
tchnienia, zapominajac o czynniku rozwojowym. Nalezy ba-
daé i pojmowaé inaczej, nalezy uwzglednié S$rodowisko
i istniejgce poddwczas szkoty filozoficzne, a wtedy sie okaze,
ze Augustyn nawrOcit sie raczej do neoplatonizmu, anizeli
do chrzedcijanstwa. Trzeba przyznaé, ze rozumowanie Alfa-
ric'a jest refleksem tego, co w psychologji nazywa sie ato-
mizowaniem i rozbijaniem zywej cato$ci i doprowadza do
tego, ze znika cato$¢, a zostajg czesci, znika Augustyn, a zo-
stajag szkoty. W obozie przeciwnym bezporéwnania liczniej-
szym znajdujg sie i katolicy (Bertrand, Labriole, Mausbach.
Boyer) i protestanci (Holl, Noerlegaard, Reizenstein, Zépf).*)
Nie tutaj miejsce na to, by analizowa¢ i zestawiaé teksty
Wyznan z innemi pismami augustynskiemi. Na catg te sprawe
rzuci wiecej Swiatta analogja, niz mozolna wiwisekcja. Przy-
pomnijmy sobie, jak Rabindranath Tagore rozpoczyna swe
wspomnienia. ,,Nie wiem, kto maluje obrazy na kanwie pa-
mieci. Ktokolwiekby to jednak byt, to, co maluje, to istotnie
obrazy; rozumiem przez to, ze fen kto$ nie postuguje sie
swym pedzlem wylgcznie w celu wiernego skopjowania wszyst-
kiego, co sie dzieje. Wybiera co$, albo pomija, stosownie
do swego upodobania. Niejedng wielkg rzecz pomniejsza,
z drobnostek robi sprawy wazne, bez ceremonji na dalszy
plan przenosi, co byto na przodzie, wyciaga naprzéd to,
co byto w tyle. Stowem, nie pisze historji, lecz maluje
obrazy“.-) Dodaje, ze w duszy wykwitajg szeregi obrazow
wowczas, kiedy po powierzchni zycia przesuwajg sie ze-
wnetrzne zdarzenia. Miedzy jednemi i drugiemi istnieje zwia-
zek, ale obrazy nie sg fotograficznemi odbiciami zewnetrz-
nych wypadkéw, ,poniewaz barwy te nalezg do samego ma-
larza i, promienne namietnoscia, tryskaja z jego wiasnego
serca; stad tez to, co natych ptdétnach zanotowano, zupetnie
nie nadaje sie na $wiadectwo do uzytku trybunatu sgdowego®.

b Poréwnaj dobre, cho¢ jednostronne zestawienie najnowszych prac
0 $w. Augustynie u Hermana Do6rres ,Funfzehn Jahre Augustin-
Forschung“ Theologische Rundschau 1929, Heft 3.

2 Rabindranath Tagore, Wspomnienia, Lwéw—Poznan 1923, str. 1
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Sw. Augustyn miat dusze ptomienna, w ktérej ze-
wnetrzne wypadki i obce doktryny nie mogty sie odbijaé,
jak na martwej kliszy, lecz musiaty sie przetapia¢, dzieli¢
i fgczy¢ w nowe catosci, musiaty zadrga¢ nowem zyciem
lub sptongc jako nieuzyteczna lichota. W kazdej duszy do-
konuje sie ciggta selekcja i przewartosciowanie wartosci, tak
iz co dla kogo$ jest drobiazgiem, to moze sie sta¢ punktem
zwrotnym w procesie wewnetrznym.

Pisano autobiografje przed Wyznaniami, a jeszcze czesciej
po nich, a jezeli zadne im nie doréwnaly, to dlatego, ze
w Wyznaniach spowiada sie przed Bogiem i ludZmi twdrczy
genjusz. Spowiadat sie przed Bogiem, wiec szczero$¢ dzie-
cieca i ton religijny odzywaja sie od poczatku do kohca;
wypowiada sig¢ jasny optymizm,-ptynacy z przeswiadczenia,—
ze nad duszag ludzkg nachyla sie oblicze Bozej Opatrznosci.
Spowiadat sie przed ludZmi, wiec méwit po ludzku. Dzieli sie
dzi$ psychologje na tlumaczaca i opisowa, na metafizyczng
i empiryczng. Jezeli w psychologji metafizycznej i tluma-
czacej mylit sie Augustyn nieraz z Platonem, to w psy-
chologji opisowej nie miat sobie réwnego ani w starozyt-
nosci, ani w wiekach $rednich. Nie szukat w cztowieku ato-
mow psychicznych, lecz ujmowat go jako cato$¢ razem ze
wszystkiemi funkcjami i najgtebszemi instynktami, razem
z jego dagzeniami do prawdy i dobra i do Tego, co ttuma-
czy zagadnienia szcze$cia i cierpienia, do Boga. Zeby zro-
zumie¢ Wyznania, trzeba by¢ filologiem, tak, ale to niemniej
pewne, ze jeszcze wiecej trzeba by¢ psychologiem, filozofem
i duszg religijna.

Porownajmy jeszcze Wyznania z pierwszg chronolo-
gicznie grupg pism augustynskich, bo stad nowe padnie
Swiatto na dusze genjusza z Hipony. Ribot moéwi o wy-
buchach twdrczosci artystycznej, naukowej i filozoficznej.
Wybuchy te majg jednak swg prehistorje, bo zwykle latami
catemi gromadzi sie materjat, latami catemi dreczy umyst
jakie$ zagadnienie, az nagle btyskawica S$wiatta ol$niewa
dusze i tuski spadajg z oczu, tak iz wszystko wydaje sie
jasnem, cata dotychczasowa wiedza zaczyna sie organizo-
waé w zwarty logicznie system. Z naciskiem nalezy zazna-
czy¢, ze u Sw. Augustyna wybuch twdrczosci taczy sie zjego
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nawroceniem do Chrystusa. Trzeba to powiedzie¢ z naci-
skiem wobec przesaddw, ze religja zabija sity twércze w czto-
wieku. Po chwili przetomowej nawrdcenia udaje sie Augustyn
do Cassiacum i fam wsrdd przygotowan do chrztu $w., roz-
myslajac nad psychologicznemi motywami i racjami logicz-
nemi swego kroku, zajrzal w oczy wszystkim trudnosciom
filozoficznym, ktore go dotad wstrzymywaty od jakiejkolwiek
afirmacji. Powstate w Cassiacum dialogi (386—387) majg
dwie wspolne cechy, ktérych jedna tgczy sie ze sercem ich
tworcy, druga z jego umystem: ze sercem #3gczy sie poczu-
cie szczeScia ze zdobycia prawdy, z umystem taczy sie za-
jecie stanowiska zasadniczego wobec catej filozofji staro-
zytnej. Od pierwszej chwili okazuje sie, ze $w. Augustyn
przezwyciezyt sceptycyzm, Kktory jest poczuciem stabosci
i rezygnacja z zycia umystowego, od pierwszej chwili oka-
zuje sie, ze Sw. Augustyn nie bedzie eklekfykiem, co cho-
rujac na niestrawno$¢ uktada obok siebie martwe, zapozy-
czone zewszad mysli. Genjusz z Hipony stanie sie¢ wielkim
asymilaforem najpiekniejszego kwiatu starozytnej Hellady,
filozofji Platona i neoplatonizmu w obrebie mysli chrzesci-
janskiej, tak iz odpada¢ powoli bedzie to, co sie z nig orga-
nicznie nie zjednoczy. Dziewie¢ wiekéw bedzie czekato
chrzedcijanstwo, zanim sie zjawi drugi wielki asymilator,
Sw. Tomasz z Akwinu, ktéry jeszcze raz otworzy ramiona
i dusze na spotkanie filozofji starozytnej, azeby przebudo-
wac mysl chrzescijanska ze stylu augustyriskiego na styl pery-
patetyczny.

Istniejg dwie metody przedstawiania filozofji $w. Augu-
styna i augustynizmu wogdle. Jedni (De Wulf) starajg sie
przedewszystkiem uwydatni¢ naczelne idee, czesci sktadowe
systemu, uktadajac je obok siebie wedlug pewnego punktu
widzenia. Czy taka metoda jest trafng? — Zdaje sie, ze nie,
bo jak styl budynku zalezy nietylko i nie tyle od skiado-
wych czesci, ile raczej od ich ukfadu, tak i w systemie fi-
lozoficznym nie idzie o jakgkolwiek kombinacje idei, lecz
o okreslony organiczny ich zwigzek. Dzi$ Gilson usituje
odtworzy¢ styl augustynizmu, dowodzac, ze jest czems$ innem,
anizeli tomizm, ze go nalezy bada¢ w sobie, jako pewien
spos6b myslenia wyodrebniony, a nie jako niedoskonaty
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i wykolejony perypatetyzm. Druga metoda przedstawiania
I pojmowania augustynizmu jest bezwarunkowo trafniejsza,
lecz spotyka olbrzymie trudnosci wobec tego, ze Augu-
styn nie pisat traktatow, ktéreby w systematyczny i wyczer-
pujacy sposéb omawiaty jedno zagadnienie, lecz jako uczu-
ciowiec pisat epizodycznie, rozrzucajgc w rozmaitych pismach
uwagi na ten sam temat. Trzeba wiec mimo wszystko system
augustynski dopiero odbudowywaé, czerpigc materjat ze
wszystkich dziet i uktadajac go wedtug podanych w tekscie
wskazowek. ldac za takiemi wskazdéwkami, przedstawit Gil-
son filozofje $w. Augustyna jako olbrzymi tryptyk, ktérego
dwa skrzydta zajmuje dusza ludzka, zdgzajgc do Boga raz
po stopniach mysli, drugi fraz po stopniach mitosci. Sam
Srodek tryptyku zajmuje Boég, jako Stwodrca wszech$wiata
i cel wszystkich dazen. ¥

Uderza, ze pierwszym stopniem na drodze poznania
jest wiara a nie wiedza. Wynika to stad, ze w augustynizmie,
wedtug Gilsona, wiara daje tres¢ rozumowi, ktory zagiebia-
jac sie w niej, stwarza sui generis filozofje. Myli sie wiec,
kto u $w. Augustyna pyta sie o filozofje stworzong przez
sam rozum, bo takiej filozofji u niego niema. A przeciez
przyznaje Gilson, ze i u Augustyna rozum de iure mogtby
dojs¢ do prawdy, chociaz de facio, wskutek trudnosci, do
niej nie dochodzi. Skoro zajrzymy do Summy filozoficznej
Sw. Tomasza (L I, c. 4), znajdziemy tam mysli analogiczne,
a jednak nie powiemy, ze w fomizmie cata filozofja wy-
rasta z wiary przez rozum osSwietlonej.

Czy zatem do stylu augustynskiego nalezy takie uje-
cie stosunku wiary do filozofji, muszg stwierdzi¢ dalsze ba-
dania, a tylko to jest pewnem, ze jesteSmy daleko od pet-
nego obrazu historycznego filozofji $w. Augustyna.

Mimo wszystko tryptyk Gilsona utrzyma sig, bo wska-
zat go sam $w. Augustyn, kiedy budujac teocentryczny swdj
system, powiedziat, ze BOg jest podstawg poznania, rafio
infelligendi, przyczyng wszechrzeczy, causa essendi. Praw-
dziwg mysl wyraza tryptyk, gdyz punktem wyjscia filozofji
Sw. Augustyna byta dusza a kresem jej BoOg, jako ostatnia

) E. Gilson, Introduction a I'étude de Saint Augustin, Paris 1929.
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racja wszystkiego. Deum ef animam scire cupio, dusze i Boga
pozna¢ pragne; odezwat sie $w. Augustyn w Soliloquia i po-
zostat wierny temu hastu we wszystkich swych dzietach.

1. Skoro teocenfrycznym jest system $w. Augustyna,
zagadnienia wychodzg z duszy i znajdujg ostateczne rozwig-
zanie w Bogu. W Bogu znajdzie swg niezmienng podstawe
wszelkie poznanie: Deus ratio inlelligendi. Jedne z mysdli
augustynskich w gnozjologji posiadajg warto$¢ trwatg, drugie
majg znaczenie historyczne, inne wreszcie stanowig jeszcze
dzisiaj przedmiot zywych dyskusyj, a wszystkie wchodzg
ostatecznie w ramy metafizyczne, bo BOg jest powszechng
rafio infelligendi.

Warto$¢ trwalg posiada niemal cata dyskusja ze scep-
tykami w Confra académicos, Soliloquia, De beata vita
a nawet De ordine. Punkt wyjScia jest raczej psycholo-
giczny, bo Augustyn nie pojmowat filozofji w oderwaniu od
zycia. Moze czy nie moze cztowiek by¢ szczesSliwym bez
posiadania prawdy, to naczelne pytanie w dyskusji. Akade-
micy odpowiadali, ze szczescie znajduje sie w samem Szu-
kaniu prawdy, a nie w jej posiadaniu. Tego twierdzenia nie
moégt im Augustyn przebaczy¢. Nikt jak on nie szukat
prawdy z takg tesknotg, nikt jak on nie przechodzit z jed-
nej szkoty do drugiej, a przeciez nikt jak on nie wiedziat
tak zywo, co to znaczy serce bez szczesScia, inquiefum cor.
Nie moze by¢ szczesliwym ani gtodny, ani ten, co idzie,
a nie wie dokad i poco. Jezeli w samem szukaniu prawdy
znajduje sie szczescie, to tylko dlatego, ze sie szuka z na-
dziejg znalezienia. Dlaczego $w. Augustyn jest filozofem
miodych, a sceptycyzmem karmili sie starzy? Bo Augustyn
zrozumiat rozped zycia, a sceptycy poznawali, czem jest
jego znuzenie, ale tez wznuzeniu szczeScia nikt nie znalazt.

Juz Scisle do gnozjologji nalezy dalsza dyskusja ze
sceptykami. Dwie fezy, jedna o bezposrednich danych S$wia-
domosci, druga o fakcie samowiedzy, zostaty przez Augu-
styna po raz pierwszy tak okre$lone i tak wszechstronnie
uzasadnione, iz przez cate wieki siegano do nich, ilekro¢
w dziejach mysli zjawiato sie widmo sceptycyzmu. Siegat
do nich caty niemal wiek czternasty, kiedy prady krytyczne
zaczety probowac sity wszystkich wigzan w dotychczaso-
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wych syntezach filozoficznych. Skoro ztodliwy genjusz nie
pozwalat zasng¢ Descartes’owi, uratowata go od zwatpienia
mysl augustyniska. Ktokolwiek dzisiaj usituje przezwyciezy¢
idealizm, wchodzi albo na droge Augustyna albo na droge
bezposredniego realizmu perypatetycznego, gdyz poza tem
pozostaja tylko postulaty i przewidywania absurdéw, sprzecz-
nosci.

Ze starozytnej filozofji wzigt Augustyn obrone mate-
matyki oraz zasad logicznych i metafizycznych, chociaz jej
nadat forme nowa, konkretng. Z Platona i neoplatonizmu
wzigt mysl, ze na spotkanie prawdy nalezy iS¢ nietylko
z calg duszg i ze wszystkiemi jej sitami, ale takze z duszg
oczyszczong; jednak u niego znalazta ta mysl wskutek ce-
chy teocentrycznej systemu pietno religijne, i wypowiedziata
sie tak ptomiennie, ze stata sie natchnieniem az do wieku
XIX u Gratry’ego i Laprune’a Historyczne juz tylko
znaczenie posiada teorja augustynska poznania zmystowego
oraz bezposredniego wnikania w istote duszy.

Od Platona i Arystotelesa poczawszy, usitowano wy-
jasni¢ réznice miedzy i huarro-ig na to, azeby w dalszym
ciggu wskaza¢ ostatnie podstawy dla emoxrifn]l. Réwniez
Augustyn zajat sie problemem wiedzy o cesze powszechno-
ci i koniecznosci i stworzyt przynajmniej w czesci dla jej
tlumaczenia teorje iluminacji przez Swiatto Boze, pomingw-
szy catkowicie abstrakcje perypatetyczna.

Moze zadne dzieto $w. Augustyna nie podaje tak sze-
rokich podstaw do zrozumienia teorji iluminacji, jak traktat
De magisfro. Po wstepnych uwagach o symbolicznej funkciji
wyrazu dowodzi autor, Ze wszyscy posiadajg w swej duszy
Mistrza, ktéry naucza nie nazewnatrz jak cztowiek, lecz od
wewnatrz, zalewajgc umyst Swiattem niezmystowem. Kiedy
sie dzisiaj okresla fakty psychiczne w przeciwienstwie do
fizycznych, zaznacza sie, ze psychiczne dostrzega bezpo-
$rednio tylko ta jednostka, w ktorej sie dokonuja, podczas
gdy fizyczne moze dostrzec naraz dowolna ilo$¢ obserwato-
row. Podobnie odzywa sie $w. Augustyn. Skoro, jego zda-
niem, powiem swemu towarzyszowi, ze widze jasny sierp
wschodzacego ksiezyca, towarzysz przyjmie me powiedzenie
zrazu tylko na wiarg, a dopiero wdweczas jego wiara zamieni
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sie na wiedze, skoro dojrzy ksiezyc wiasnemi oczyma. Niema
takiego przejscia z wiary do wiedzy w dziedzinach faktow
psychicznych. Towarzysz mdj moze mi tylko wierzy¢, ze sie
we mnie dokonujg w danej chwili skojarzenia wyobrazen;
moze tylko wierzy¢, gdyz zaden cztowiek nie zdota zajrzec
bezposrednio wdusze drugiego. Obok rzeczywistosci fizycz-
nej zewnatrz i Swiata wyobrazen wewnatrz, istnieje w naszej
Swiadomosci dziedzina prawd nadzmystowych, dostepna dla
najszlachetniejszej czastki naszego ja, ktdrg nazywamy czto-
wiekiem wewnetrznym. Nikt nie watpi w to, ze moge swemu
towarzyszowi zakomunikowa¢ ma wiedze wzietg z tej dzie-
dziny nadzmystowej, lecz odrazu zjawia sie pytanie, czy to-
warzysz méj musi sie ograniczy¢ woéwczas do wiary, jak to
byto w wymienionym poprzednio drugim wypadku, czy tez
moze z wiary przejs¢ do wiedzy jak w wypadku pierwszym.
Augustyn nie waha sie ani na chwile z odpowiedzig: jak
poznaje razem ze swym towarzyszem te same przedmioty
Swiata zewnetrznego w Swietle stonca, tak razem z nim po-
znaje te same prawdy w dziedzinie nadzmystowej w Swietle
nachylonego nad nami Boga.

Nie tak obrazowo, lecz wsposob catkiem podobny od-
zywa sie Augustyn do swego przeciwnika w Wyznaniach:
Jezeli obydwaj widzimy, ze prawdg jest to, co ty mowisz
i co ja méwie, to w czem to, prosze cie, widzimy? Zapewne
nie ja w tobie ani ty we mnie, lecz obydwaj widzimy
w Prawdzie nieograniczonej, ktéra goruje nad naszemi
umystami (Conf. 1 XII, 6, 14). Nie ulega zatem watpliwosci,
ze zdaniem Augustyna widzimy prawdy z trzeciej dziedziny
w Swietle Bozem tak, jak oglgdamy przedmioty Swiata ze-
wnetrznego w Swietle stonca. Kiedy jest mowa o Swietle
Bozem, nalezy sie zapyta¢, czy Swiatto to utozsamia sie
z sama wiedzg, a przynajmniej z wiadzg poznawcza, lub tez
od nich sie rozni; jezeli sie rézni, to pytamy dalej, czy jest
stworzonem czy nie stworzonemu Zgodziwszy sie na to, ze
jest stworzonem, spotykamy nowe zagadnienie, bo trzeba
zbadaC stosunek tego $wiatta do przedmiotu poznania zjed-
nej strony, a do rafiones aefernae, do norm i pierwowzo-
row wszechrzeczy z drugiej. Swiatlo staje sie tacznikiem
miedzy przedmiotami poznania trzeciej dziedziny a rafiones
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aefernae, jako ich czeSciowemi przyczynami sprawczemi
i celowemi, jednak nie tak, jakobysmy bezposrednio ogla-
dali odwieczne idee w Bogu, a przedmioty w ideach. Kelin
starat sie zebra¢ na podstawie tekstow tre$¢ wiedzy z dzie-
dziny trzeciej; do tego nalezy dodac jej ceche koniecznosci
i powszechnos$ci, a wowczas zobaczymy, ze Augustyn starat
sie wyodrebni¢ niezmienng tre$¢ dziedziny logicznej od
zmiennych w kazdej chwili aktéw psychicznych, a pomingw-
szy perypatetyczng teorje abstrakcji, tern silniej, i zdaje sie
wytacznie, podkresdlit zwigzek ze $Swiatem odwiecznych nie-
zmiennych idei w Bogu.

Jak wnikajgce w dusze $wiatto Boze ttumaczy koniecz-
nos¢ i powszechno$¢ wiedzy, tak naodwrdt koniecznosé
i powszechno$¢ prawdy otwiera droge do Boga.

Toczy sie spér o argumentacje augustynskg na istnie-
nie Boga miedzy zwolennikami rozumowania abstrakcyjnego
a intuicjonistami. To pewna, ze w tej lub innej formie znaj-
duja sie u Augustyna dowody, oparte na przyczynowosci
i zaleznodci bytéw, na celowosci i hierarchji w wszechs$wie-
cie, na wewnetrznym pedzie do szczescia i na cechach ko-
niecznosci i powszechnosci prawdy. To takze pewna, ze
mimo tozsamosci dowoddw charakter dowodzenia rozni sie
od tego, ktéry znajdujemy u $w. Tomasza.

Augustyn jest subtelniejszym psychologiem, bogatszym
uczuciowcem i typem konkretnym w mysleniu, $w. To-
masz jest glebszym metafizykiem, jest systematykiem i ty-
pem abstrakcyjnym. Stad tez rflc dziwnego, ze inaczej rozu-
muje i przemawia Augustyn, inaczej Tomasz z Akwinu.
Niema tu miejsca na to, azeby zestawi¢ okok siebie dwa
teksty z Wyznan (L X. 5; 1 IX. 4), gdzie rozwija sie nie-
zrownany dialog miedzy przyroda a szukajgcym Boga Augu-
stynem. Przyroda przemawia swem pieknem a szczegdlniej
niekonczacemi sie nigdy zmianami. ,Patrz, mowi $w. Augu-
styn, oto ziemia i niebo wotajg gtosno, Zze zostaty stwo-
rzone, gdyz ciaggle sie zmieniajg i przeksztatcajg, mufanfur
enim ef uarianfur". W dwo6ch ostatnich wyrazach streszcza
sie cata mysl o zaleznosci bytow. W teri sposéb nie odzy-
wat sie nigdy ani Arystoteles ani $w. Tomasz.

Druga cecha. Boga i dusze pragnat pozna¢ Augustyn,
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wiec do Boga pojdzie poprzez dusze, pojdzie jak sam mowi
zzewnatrz nawewnatrz, a z wewnatrz, z giebi duszy do tego,
co wyzsze, najwyzsze, do Boga. Nie trzeba byto nawet pojs¢
nazewnatrz, wystarczyto pozosta¢ wewnatrz w wiasnej du-
szy nafo, azeby stworzy¢ dowodd psychologiczny, ktéry
obiera jako punkt wyjscia niezwalczalny ped do szczescia,
inquiefum cor. Nie trzeba tez byto wychodzi¢ nazewnatrz,
kiedy powstat dowdd oparty na cechach koniecznosci
i powszechnosci prawdy, ale to trzeba przyznaé, ze dowdd
ten jest raczej noetyczny i opuszcza dziedzine psycholo-
giczng. Nazewnatrz trzeba byto wyj$s¢ w dowodzie z istnieja-
cego w Swiecie widzialnym tadu, ale trzeba byto nastepnie
przejs¢ poprzez dusze do niezmiennych poje¢ liczby, miary
i porzadku nato, azeby w dalszym ciggu z ich cechy ko-
niecznosci i powszechnosci znowu sie podnies¢ do Boga,
odwiecznej Prawdy. Poprzedni dowdd noetyczny zigczyt sie
tutaj z czynnikiem fizycznym i metafizycznym. Spdr o ten cha-
rakter i te grupe dowodow toczy sie raczej wsérdd history-
kow filozofji, sp6r miedzy intelektualistami a intuicjonistami
rozpalit sie gdzie indziej.

W Mysfere de Jesus odzywa sie Chrystus do Pascala: Ty
by$ mnie nie szukat, gdyby$ mnie juz nie posiadat,—w tych
stowach miesci sie takze zagadka raz po raz zjawiajacej sie
metody dowodzenia u $w. Augustyna. Stusznie powiada
Gilson, ze $w. Augustyn, udowodniwszy juz istnienie Boga,
raz po raz wraca do poszczeg6lnych cztonéw dowodu. Wraca
do kazdego szczeg6tu z otaczajgcego Swiata i widzi, ze ze-
wszagd mozna dojs¢ do Boga drogg jak najkrotsza, jezeli
tylko Boga posiada sie juz w pewien spos6b w sobie.
U Sw. Bonawentury przyroda byta ksiegg otwartg, z ktorej
mozna byto bezposSrednio podnies¢ sie do Stworcy, caty
Swiat stawat sie dla niego we wszystkich swych stworzeniach
olbrzymim systemem symbolow, wskazujgcych poza siebie
na Stwoérce. Byly to te same glosy, ktéremi stonce, ksie-
zyc i ziemia S$piewaty w duszy S$w. Franciszka z Assyzu
wielkg pie$n o istnieniu Boga. Juz u $w. Augustyna caly
Swiat zewnetrzny wypetnia sie znakami i $ladami Boga, po
ktérych bezposrednio dochodzi sie do Stworcy. Trzeba osob-
nego nastawienia duszy, nastawienia idgcego przedewszyst-
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kiem z mitosci, azeby w ten spos6b na Swiat i poza Swiat
spogladac. Tutaj nawigzujg rozumowania Hessena i Sche-
lera, chociaz bez wskazanych tu przestanek. Sprawdzaja
sie stowa: Tyby$ mnie nie szukat, gdyby$ mnie juz nie po-
siadat.

Rwata sie wprawdzie dusza Augustyna do poznania
Boga, lecz musiata uzna¢, ze wobec nieskonczonosci Jego
istoty wiadze skoniczone sg tak bezsilne, iz gdyby im sie na
chwile zdawalo, ze ujely Boga w Jego istocie, toby to, co po-
znaly, nie byto Bogiem.") Z tem wszysikiem, uznawszy ogra-
niczono$¢ rozumu wobec Absolutu, nie ugrzazt Augustyn
w agnostycyZzmie, gdy trzy drogi, via eminenfiae, causalifafis,
negafionis, doprowadzajg wedtug niego mimo wszelkich ogra-
niczen az do istoty Boga.

2. Deus causa subsisfendi, B6g przyczyng istnienia.
Augustyn przeprowadzit w genjalnym swym umysle asymi-
lacje przedewszystkiem metafizyki neoplatonskiej w sposob
tak zgodny z mysla chrzescijaniska, ze poglad jego filozo-
ficzny na $wiat utrzymat sie niemal wylacznie na zachodzie
facinskim az do Xl w., kiedy powstata synteza tomistyczna.
Odrzucit Augustyn emanacje platonska, przyjat od Plotina
réznice wyrazng miedzy bytami materjalnemi a duchowemi,
przerobit pojecia Swiata idei, Logosa i hierarchji bytéw.
Plotin rozkoszowat sie¢ potega piekna, bijacg nan z jego
wilasnego systemu, gdzie z PrajednoS$ci i Praswiatta wyla-
niajg sie wszystkie cztony wszechswiata;, ale w olbrzymim
strumieniu emanacyjnym ginie jednostka ludzka, jako czyn-
nik samodzielny w istnieniu swem i dziataniu, a co gorzej
cata Prajedno$¢ staje przed czlowiekiem jako mysfedum
fremendum, w ktérem i przez ktére dokonuje sie wszystko
w sposéb bezwolny. Wprowadzajgc w swoim systemie, na
miejsce emanacji, pojecie stworzenia, przypomniat sw. Augu-
styn zalezno$¢ wszechrzeczy od Boga w takiej formie, ze
wobec niej niknie potega obrazu Plotinowego. Mysl pocho-
dzi z Dziejow Apostolskich. Stangwszy przed Areopagiem
atenskim, os$wiadczyt Sw. Pawet zebranym Stoikom i Epi-

t) Zobacz umiejetne zestawienie tekstbw u Grabmanna w jego

dzietku: Die Grundgedanken des heiligen Augustinus iiber Seele und Goff
Koln 1929, str. 98—102.
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kurejczykom, ze znalazt w ich mieScie oltarz poswiecony
»,Bogu Nieznanemu“, bezposrednio za§ potem wypowiedziat
idee, w ktorej sie tgczy mysferium fremendum i fascinans,
wypowiedziat my$l o immanencji i transcendencji Boga wo-
bec wszechswiata: irt Ipso enim vivimus ef movemur ef su-
mus, albowiem w Nim zyjemy i ruszamy sie i jesteSmy (Dz.
Ap. XVII, 28). Przypomniat sobie Augustyn stowa $w. Pawia,
rozwijajagc w De genesi ad litferam (V, 16, 34), szereg obra-
z6w o powstaniu i zaleznosci $wiata, wobec ktérych gasna
blaski stylu Plotynowego. My$l o Bogu immanentnym
i transcedentnym zarazem zjawita sie¢ w catej jasnosci do-
piero u $w. Pawila i Augustyna.

Proces emanacyjny zniknat u Augustyna catkowicie,
ale staneto przed nim pytanie, czy nie moznaby dostrzec
takiego procesu w obrebie stworzonego $wiata. Z zastrze-
zeniami i poprawkami proces fen przyjat: nie idzie on zgéry
na drodze degradacji do bytéw coraz mniej doskonatych,
lecz odwrotnie, wznosi sie ruchem ewolucyjnym, wyzwala-
jac coraz inne formy, coraz inne rafiones seminales, ktore
wprawdzie istniaty w $wiecie od chwili stworzenia, lecz cze-
katy na okreslone warunki, azeby sie zjawi¢ w petni swego
bytu. W tej mysli poréwnat $w. Augustyn kosmos do ziarna,
ktére rozrasta sie stopniowo w potezny pien, w konary, ga-
tazki i owoce {De Gen. ad lif. V, 23, 45). Niema u $w.
Augustyna fransformizmu, zmiany gatunkéw, a tylko zjawia
sie emanacja form z wiez6w hamujacych okolicznosci.

Zarébwno w akcie stworzenia, jak i w syntezie materji
z formg znika u Augustyna catkowicie czynnik czasowy,
a utrzymuje sie tylko stosunek przyczynowy. Wobec nieskon-
czonego iniezmiennego Boga, cztowiek przedstawia sie mimo
wszystko jako jednodnidwka, ktora przezywa przydzielony
sobie byt nastepczo i w sposéb ograniczony, jakby kropla
po kropli. Inaczej istnieje i dziata Bog, dziata nadczasowo
i w jednym momencie, a tylko dla cztowieka, co przezywa
wszystko kropla po kropli, rozwingt Mojzesz akt stworzenia
w 6 dniach, czy okresach. Znika czynnik czasowy takze
woweczas, kiedy jest mowa o stosunku form nasiennych, ra-
fiones seminales, do bezksztattnej materji, gdyz pramaterja
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wyprzedza kazdg swag formag tylko przez wiasng natura,
z wykluczeniem odstagpu czasowego (De Gen. ad lif. V, 5, 16).

Teocentryczng trzeba nazwaé metafizykg Augustyna
nietylko ze wzgladu na zalezno$¢ bytu od Boga, ale i dla-
tego, ze' formy zarodkowe, rafiones seminales, odzwiercie-
dlajg w sobie odwieczne idee i jedno$¢ Boga. W hierarchji
bytow uwaga $w. Augustyna zwraca sig przedewszystkiem
na Boga i duszg ludzka, bo do nich jako do celu zmie-
rzato jego pragnienie poznania. Trzeba przyzna¢, ze w mysl
Pascala rozmyslat i mowit raczej o Bogu lzaaka i Jakdba,
anizeli o Bogu metafizykow. Wolat sig zwraca¢ do Boga
objawionego, jednego w istocie i troistego W osobach razem
z nieskonczonem bogactwem Zzycia wewnatrznego, anizeli
do Boga zamknigtego w swej jednosci dla serca ludzkiego.
Dowodem tego moze by¢ olbrzymi traktat De Trinifafe,
a wigcej jeszcze to, ze Augustyn z biciem serca szukat
w catym Swiecie podobienstwa, a w eluszy ludzkiej obrazu
Trojcy Sw. Pozostat wiernym az do konca swemu hastu:
Deum ef animam scire cupio, Boga i dusze pozna¢ pragna.

W nauce o duszy zainteresowa¢ moze i czynnik chro-
nologiczny i zwigzek logiczny. Znamiennym jest bardzo fakt,
ze w Cassiacum, gdzie zbudzit sig w Augustynie chrzesci-
janski eros filozoficzny, rozmyslania nad szczesciem i prawda
ztaczyty sia z rozmyslaniami nad nieSmiertelnosciag duszy.
Widocznie to zagadnienie zajmowato go wolwczas w sposéb
niezwykty, skoro nie poprzestajac na Soliloquiach w rok
pozniej napisat osobny traktat De immorfalifafe animae.
Dopiero w nastepnym roku zjawit sig traktat o niematerjal-
nosci duszy, De quanfifate animae, chociaz w dowodach na
nieSmiertelno$¢ trzeba byto siegng¢ do niematerjalnosci
(rozwazania nad prawdg w Soliloquiach, jako do podstawy
uzasadnienia. Znowu tutaj wypowiedziato sig niespokojne
serce, inquiefum cor. Gdybys$my chcieli spojrze¢ na nauka
Sw. Augustyna ze stanowiska systematycznego, toby$my za-
uwazyli, ze sig u niego wigzg SciSle trzy pojecia: substan-
cjalnosci, niematerjalnosci i nieSmiertelnosci. Nie beda tutaj
blizej rozwijat tych pojac, lecz to tylko zaznaczg, ze w psy-
chologji unika sig pojecia substancjalnosci duszy, twierdzac,
ze dusza wystgpi¢ musi jako czynnik martwy i rzuci¢ cien
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$mierci i martwoty na ruchliwe zycie psychiczne. U $w. Augu-
styna mamy dowod, ze w dyskusje nad subsfancjalnoscig du-
szy moze wnij$¢ olbrzymia rozmaito$¢ funkcyj psychicznych
i ze jedno$¢ metafizyczna duszy moze by¢ ostatnig podstawg
catosciowego ujmowania zycia psychicznego, do czego tak
bardzo dzisiaj dgzy psychologja postaciowa, strukturalna
w rozmaitych swych kierunkach.

3. Teocentrycznie rozbudowat Augustyn takze swa
etyke, gdyz Bdg wystepuje w niej jako podstawa tadu mo-
ralnego, ordo vivendi. Charakter ten zjawia sie i wdwczas,
kiedy Augustyn okreéla prawo odwieczne jako mysl i wole
Bozg, nakazujgca zachowanie tadu naturalnego, jak i wten-
czas, kiedy dowodzi, ze tylko w Bogu mozna spoczac jako
uszczesliwiajagcym celu (frui), a stworzen wolno uzywaé tylko
jako $rodkow i stopni do Boga.

W filozofji greckiej Arystoteles rozwingt zwarty
system etyczny, oparty na pojeciu szczescia i na pojeciu
cnoty. Jedno z drugiem sie taczy, gdyz z dwéch grup cnét,
dianoetycznych i moralnych, pierwsza grupa goruje nad dru-
g3, a w pierwszej naczelne miejsce zajmuje madros¢, sa-
pienfia, przez ktoérg dochodzi sie do najwyzszej doskona-
tosci i najwiekszego szczescia zarazem. Madros¢ wyzwala
cztowieka z tego, co zmienne, by mabgt wyjs¢ poza siebie
i siegng¢ do czynnika niezmiennego, do Boga. Uderza to,
ze u Arystotelesa Bog, jako cel ostateczny, pociaga ku sobie
wszystkie byty w nieustannej ich przemianie, ale sam do
nich w zaden sposdb nie schodzi. Nic tez dziwnego, ze
w perypatetycznym systemie cndt niema miejsca dla mi-
tosci, skoro niema mitosci u samego Boga.

Inny duch, duch mitosci, ozywia i etyke i caly system
Augustyna, tak iz powstat spor o to, czy nie nalezy mowicé
0 woluntaryzmie augustynskim. Twierdzono, ze $w. Augu-
styn glosit prymat woli nad rozumem, Kkiedy o$wiadczyt
w De civifafe Dei (XIV, 6), ze jesteSmy w istocie swojej wolg
1 niczem innem. Strona przeciwna odpowiadata na ten tekst
tekstem innym, rozwinietym obszernie w De Trinifafe (XII,
1—3), gdzie cztowiekowi zewnetrznemu przeciwstawia sie we-
wnetrzny przez to, ze jako umyst, mens, sgdzi wszystko
w Swietle odwiecznych idei. Narazie wystarczy nam powie-
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dzie¢, ze narodziny etyki augustynskiej dokonujg sie na wy-
zynach kontemplacji zrodzonej z mito$ci. W traktacie De
magisfro umyst ludzki dostrzegat w S$wietle Bozem dzie-
dzine praw niezmiennych, uzaleznionych od idei odwiecz-
nych, rafiones aefernae. Idee te odbijajg sie w nas zaréwno
jako prawdy teoretyczne, jak i praktyczne normy dziatania;
siegajg nawet dalej, odzwierciedlajac sie w Swietle zewnetrz-
nym jako liczba, miara i tad. Skoro wiec cztowiek nauczyt
sie raz wraca¢ do swego wnetrza, dostrzega juz potem
wszedzie mysli Boze, dostrzega je w sobie i poza sobg, do-
strzega je jako fad, ktéry sam musi uwzglednia¢ w sferze
dziatania. Ordo nafuralis, naturalny tad obowigzujacy przez
prawo odwieczne, lex aeferna, przemawia do nas zewszad,
ze Swiata zewnetrznego i z wilasnego naszego wnetrza, ze
Swiata idei i przedewszystkiem z Boga, przedewszystkiem
z Niego, bo nawet rafiones aefernae sg odblaskami jednej
Bozej istoty. Zrozumialym wobec tego jest fakt, ze etyka
augustynska taczy sie ScisSle z kontemplacja.

Umyst ludzki posiada u Augustyna podwojne oblicze,
jedno szlachetniejsze, rafio superior, drugie mniej szlachetne,
rafio inferior. Wyzszem zwraca sie do Boga i $wiata idei,
azeby w ten sposob doj$¢ do posiadania niezmiennej prawdy,
do madrosci, sapienfia\ mniej szlachefnem obliczem zwraca
sie natomiast do ziemi, azeby przez mozolne pordéwnania
tresci wrazeniowych doj$¢ do poznania o wzglednej wartosci,
scienfia. Miedzy jedng a drugg wiedzg nie musi panowac
zaden antagonizm, gdyz madro$¢ moze ogarnaé sobg takze
poznanie nizsze, azeby je podnie$¢ i wprowadzi¢ w Swiatto
odwiecznych idei. Raz po raz wraca Augustyn do mysli, ze
dusza ludzka doszediszy do réwnowagi wewnetrznej, posuwa
sie w tym pochodzie do Boga ws$rdod ciggtego oczyszczania
siebie od najnizszej wiedzy zmystowej az do najwyzszych
stopni kontemplacji. Zwiaszcza nieduzy rozdziat (33) trak-
tatu De quantifafe animae nalezy uzna¢ za pierwowzor dla
catej literatury S$redniowiecznej, ktora omawiata stopniowe
odrywanie sie duszy od ziemi, by pograzy¢ sie w kontem-
placji Boga. Na nim wzorowaty sie arcydzieta mistyki $red-
niowiecznej: komentarz $w. Bernarda do' Pie$ni nad pie-

$niami, Ifinerarium $w. Bonawentury, Benjamin Major Ry-
2+
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szarda od Sw. Wiktora, wreszcie Paradiso w Boskiej Ko-
medji Dantego.

Dodaé¢ nalezy to, ze ilekro¢ teoretyczna mistyka $red-
niowieczna wyodrebniata zycie kontemplacyjne od zycia
czynnego, nawigzywata zawsze do podwojnego oblicza
umystu ludzkiego w pismach Augustyna. Najzywiej jednak
bity serca mistykow, kiedy mowili o tym szczycie duszy,
przez ktory cztowiek wchodzi w kontakt z Bogiem w zyciu
kontemplacyjnem. Wyobraznia tgczyta sie u nich wowczas
mys$lg i sercem nato, zeby w najpiekniejszych obrazach
wypowiedzie¢ dzieje zjednoczenia z Bogiem duszy ludzkiej
przez najszlachetniejszg jej czastke. Bedag ja nazywali du-
chowem okiem i arkag przymierza, szczytem, apex, otchia-
nig, Seelengrund-, a najczesciej nazwag ja iskierka, scintilla,
Seelenflinklein, w ktorej sie palg Swiatla i ognie Boze. Cata
dyskusja Dantego w Convivio o prawdziwem szlachectwie
posuwa sie po tej samej drodze, KtOrg ostatecznie rozpo-
czat Sw. Augustyn, wprowadzajagc do swych pism pojecie
wyzszego oblicza duszy, rafio superior, skierowanego do
Boga i Swiata idei.

Aczkolwiek etyka augustynska z kontemplacjg sie ta-
czy, to jednak z nig sie nie utozsamia, poniewaz wchodzi
przez catg swg istote w dziedzine dziatania, gdzie sie tad stwa-
rza przez czyny zalezne od woli. To tez rola centralna woli
i mitosci uwidocznia sie najjasniej w etyce augustynskiej.

Z woli pochodzi wszelki czyn, nie wytgczajac aktow
zycia kontemplacyjnego, zwilaszcza ze wobec zadan praktycz-
nych w etyce umyst spoglada na odwieczne idee inaczej,
anizeli woéwczas, kiedy chodzi o poznanie teoretyczne, spo-
glada na nie praktycznie i konkretnie. Do rozsadzenia wartosci
zamierzonych czynéw, trzeba ztamania wewnetrznego oporu
przez nowe sity zgéry. jezeli istnieje jedna illuminafio di-
vina dla poznania teoretycznego, to istnieje nowa inna dla
poznania praktycznego, dla sumienia, siegajgc az do najgteb-
szych w czlowieku energij (Gilson, str. 159).

Najsilniejszg z energij jest mito$¢, w ktdrej jak promie-
nie w ognisku skupiajg sie wszystkie namietnosci i wszystkie
cnoty. MoAwigc o niej uzyt Sw. Augustyn symbolu, ktory
wszechstronnie obrazuje tajemnicze jej dziatanie. W Wyzna-



niach (XIII, 9) poréwnat jg z sitg ciezkosci, przez ktorg kazda
rzecz dazy do miejsca sobie wiasciwego: ptomien wyrywa
sie w gore, a kamieh spada na ziemie. Dopoty wszelkie byty
zostajg w ruchu i niepokoju, dopodki sita ciezkosci nie po-
niesie ich na wiasciwe im miejsce. Wspomnienie starozytnej
teorji konczy s$w. Augustyn okrzykiem: amor meus, pondus
meurrr, mito$¢ moja, ciezar moj. Gdy w cztowieku bedzie sie
palit czysty ptomien mitosci, podazy calg swa istotg w gore
do Boga; gdy natomiast przewaza¢ w nim bedzie ziemia,
jak ziemia pojdzie w dot do macierzy swego ciata. Totez na
miejscu naczelnem w systemie cndt znajduje sie carifas, mi-
to$¢ oczyszczona, przez ktérg kocha sie to, co sie kochaé
powinno, rozpoczynajgc w hierarchji bytow od gory, od Boga.

Dodajmy za Mausbachem1 i Gilsonem, ze Augu-
styn zapatruje sie na cztowieka raczej ze stanowiska chro-
nologicznego i konkretnego, anizeli ze stanowiska abstrak-
cyjnego w oderwaniu od taski. Raz po raz oznacza u niego
ludzka natura nie istote oderwang, lecz cztowieka pierwszego
z catym rajem +taski i zycia nadprzyrodzonego w duszy do
tego stopnia, iz czesto z trudnoscig odrdznia sie Augustyna
filozofa od Augustyna teologa. W tern oswietleniu rozumie
sie tez lepiej zapatrywania Augustyna zaréwno na nasze
poznanie, jak i na dziedzing naszych czyndéw. Nad cztowie-
kiem nachyla sie oblicze Boga, ktory jest dlan nietylko
Stworcg, ale i Dawcg taski w kazdej chwili.

Z tego ujecia etyki pada tez nowe S$wiatto na Wyznania
i De cinifafe Dei. Dwa oblicza posiada umyst ludzki, zwra-
cajac sie jednem do Boga, drugiejn do ziemi; mito$¢ jest sitg
ciezkosci dla cztowieka, porywajacg go na whasciwe mu miej-
sce, albo w gore, jak plomien, kiedy zyje Bogiem, albo do
ziemi, kiedy zyje ziemig. Bywa niejednokrotnie tak, ze czto-
wiek waha sie miedzy dwiema madrosciami i dwiema mi-
tosciami, jednemi z gory, drugiemi z dotu, a wowczas serce
jego jest niespokojnem, jak w Wyznaniach Augustyna.

Dzieje zbiorowe ludzkosci foczg sie podobnie, jak dzieje
poszczegOlnych jednostek. Dwie mitosSci zrodzity dwie ol-
brzymie spotecznosdci, Bozag i ziemska, cinifas Dei i cinifas

J. Mausbach, Die Efhik des heitigegn Augusfinus, Freiburg 1909,
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ferrena. Mito$¢ w pierwszej spotecznosci jest teocentryczna,
podnoszac oblicze szlachetne umystow do Boga; geocen-
tryczna mitos¢ w drugiej spotecznosci nachyla oblicze niz-
sze umystow nieodwracalnie do ziemi. Miedzy dwoma prze-
ciwnemi sobie pogladami na $wiat i dwiema sprzecznemi
mito$ciami rozgrywa sie olbrzymia walka, ktorej koniec i cel
stara sie Augustyn przewidzie¢, stajac sie pierwszym na
wielkag miare przedstawicielem ujmowania dziejow w spo-
sob celowy, historjozoficzny.

Miiller-Freienfels dzieli filozoféw ze stanowiska
psychologicznego miedzy innemi na tworcow i konserwato-
row. Tworca albo nie ma przed sobag zadnej tradycji, albo
jej nie uznaje, budujgc jako wywrotowiec wszystko od nowa,
albo wreszcie umie przebudowywac¢ nawet od fundamentéw.
Tworcg byt Sw. Augustyn, nie majac przed sobg zadnej tra-
dycji chrzescijaniskiej poza stabemi prébami i metng gnoza.
Filozofjg przez niego stworzong zyty niemal w catosci wieki
$rednie, dopoOki nie pojawit sie drugi wielki budowniczy,
Sw. Tomasz z Akwinu: ale augustynizm nigdy nie zamart,
wypowiedziat sie silnie nawet u $w. Tomasza i siega dotad
wszedzie tam, gdzie bijg serca niespokojne.

VviUort”"S.
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