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ZNACZENIE DIALOGOW FILOZOFICZNYCH
SWIETEGO AUGUSTYNA
DLA DUCHOWOSCI LAIKATU

Refleksja nad duchowoscig ludzi $wieckich w minionych wiekach, az do
Soboru Watykanskiego II, odnotowata wiele przemian, dzigki ktérym laikat
nie musi juz wybiera¢ miedzy duchowo$ciag monastyczng a forma zycia du-
chowego ,drugiego gatunku”, jak to wyrazal Sredniowieczny dekret Gracja-
na ,,Duo sunt genera christianorum™. Wielkie znaczenie dla historii i teolo-
gii duchowosci chrzescijaniskiej ma $w. Augustyn z Hippony, ktérego Wactaw
Eborowicz nazywa najwybitniejszym przedstawicielem teologii patrystycznej?.
Wobec tego warto postawié pytanie o znaczenie duchowego do$wiadczenia
Augustyna dla duchowosci laikatu ze szczegdlnym uwzglednieniem relacji do
Swiata chrzeScijanina, wyrazonej przez soborowe pojecie indoles saecularis
(por. Lumen gentium, nr 31).

Warto pochyli¢ si¢ nad znaczeniem tej postaci, szczegdlnie gdy czyta si¢
jednostronng i bardzo subiektywng opinie Jana Legowicza, ze ,filozofia Au-
gustyna ma przekonad, ze Swiat zewnetrzny, materia i czlowiek majg jedno
pierwotne Zrédlo, boga i ze nie poznanie $wiata, ani umiejetno$é wykorzy-
stania tego dla potrzeb czlowieka, lecz poznanie owego absolutnego poczatku
i zrodta istnienia pozwala czlowiekowi osiagnaé prawde i szczescie™. Ta opinia
sformulowana na gruncie my§li marksistowskiej urasta do roli zarzutu prze-
ciwko ,filozofii zaswiatéw”. Brzmi ona szczegdlnie mocno, gdyby przyjaé za
prawde, ze ,kazda jednostke ludzka Augustyn kaze pojmowaé i przedstawiad

! Por. W. ZYZAK, Co mam czynic, aby osiggngc Zycie wieczne? Duchowosc chrzesci-
jariska na swieckiej drodze zycia, Krakow 2008, s. 36.

2 Por. W. EBOROWICZ, Augustyn. Mysl teologiczna, [w:] Encyklopedia Katolicka,
t. I, red. E. GRYGLEWICZ, Lublin 1989, k. 1106.

3 J. LEGOWICZ, Dialogi filozoficzne Aureliusza Augustyna w walce z naukowym
pogladem na swiat, ,Mysl filozoficzna” 3/15 (1954), s. 201.
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autonomicznie, odrywa i izoluje ja od materialnego i spotecznego Srodowiska,
odwraca niejako od zewnatrz ku jej ciasnemu wnetrzu™.

Wiadomo, ze duchowe zycie §w. Augustyna bylo pasmem ciggtych, dy-
namicznych przemian. ,,Byl kolejno: chrzescijaninem — katechumenem, mani-
chejczykiem, sceptykiem, neoplatonikiem i ponownie chrzescijaninem — tym
razem ze $wiadomego wyboru™. Kazda z kolejno wyznawanych przez niego
filozofii zawierata poglad na rzeczywisto$¢ stworzenia, a tym samym swoj ob-
raz S$wiata. Szczeg6lnie interesujace wydaje sie byé przeanalizowanie wplywu
manicheizmu na péZniejsze postrzeganie doczesnos$ci przez Augustyna. Jest to
tym wazniejsze, ze okres wpltywu owej ,,ideologii” na Augustyna, ,,zapoczatko-
wany w roku 373, trwal dziewieé lat™.

Szczegdlnie wazny dla duchowosci laikatu jest manichejski watek taczacy
zto z materig i cielesnoscig. Czy dostrzegajac takie elementy w historii ducho-
wosci chrzescijaniskiej, mozna przypuszczaé, ze olbrzymi autorytet Augustyna
mogt wplynaé na negatywne postrzeganie rzeczywisto$ci ziemskich? By odpo-
wiedzieé na to pytanie, trzeba zbadad, co pozostato z owego zachwytu dla sek-
ty i jej doktryny, gdy jej niesScistoSci i sprzecznosci kazaty szukaé Augustynowi
prawdy w innych systemach? Czy tatwo wyzbyt sie ideologicznych elementdw,
ktérymi mniej lub bardzie swiadomie karmit si¢ przez szereg lat? Poza ogdlna
charakterystyka doktryny wybitnego Ojca KoSciota warto zbadaé pod intere-
sujacym nas katem szczegdlnie te pisma, ktdre powstaly w niedtugim czasie od
jego nawrdcenia. Zwlaszcza ,,dialogi filozoficzne” moga nam da¢ odpowiedz
na wyzej postawione pytania.

W zwigzku z powyzszym najpierw zajmiemy si¢ obrazem Swiata we wspo-
mnianych dialogach filozoficznych. O co nam chodzi, gdy pytamy o obraz §wia-
ta? Wspolczesnie, w jednym z komentarzy do soborowej Konstytucji o Kosciele
w swiecie wspdlczesnym czytamy, ze stowo ,,§wiat” jest bardzo ogdlne i wielo-
znaczne. Mozna powiedzied, ze ze $wiatem jest troche jak z czasem, o ktérym
Augustyn pisal, ze wie czym jest, gdy nikt go o to nie pyta, ale nie wie, gdy jest
pytany’. Nam nie chodzi o ukazanie Augustyfiskiego obrazu §wiata w dialo-
gach pod jakim$ jednym katem, na przykiad kosmologiczno-przyrodniczym,
filozoficzno-ontologicznym, czy §cisle teologicznym. Z tego tez wzgledu nie be-
dzie mowy gléwnie o $wiecie jako harmonii sfer, hierarchii bytéw, czy Bozym
stworzeniu, lecz o ,,Swiecie doczesnym”. Chodzi tu o ponadczasowe, wspolne
wszystkim ludziom do$wiadczenie tego, co zmystowe®. Augustyn, jako wier-
ny uczen $w. Pawla a zarazem neoplatonik wyréznial dwa Swiaty: doczesny

4+ J. LEGOWICZ, tamze, s. 199.

5 S. KOWALCZYK, Czlowiek i Bég w nauce swigtego Augustyna, Warszawa 1987,'s. 13.

¢ Tamze, s. 14.

7 Whyznanie XI, 14. Por. H.-]. SANDER, Theologischer Kommentar zur Pastoralkon-
stitution tiber die Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, [w:] Herders Theologischer

Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, t. IV, Freiburg im Breisgau 20035, s. 707.
$ Por. S. KOWALCZYK, Czlowiek i Bdg..., dz. cyt., s. 55.
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i wieczny’. Nam chodzi o ten pierwszy, szczeg6lnie jako srodowisko zycia czto-
wieka. Pierwsze dwa punkty artykutu sg proba ,,podpatrzenia”, jak widzi i co
mowi autor o $§wiecie jakby mimochodem, zajmujac si¢ innymi problemami.
Bowiem intelektualne nawrdcenie moze nastgpi¢ w jednej chwili, ale pewne
schematy myslowe, nawyki i uprzedzenia rozwijane przez szereg lat (w wy-
padku Augustyna dziewieé lat zwigzku z manicheizmem), tkwig przewaznie
w czlowieku, czesto nie§wiadomie i dajg o sobie znaé w codziennym zyciu.

1. Obraz zycia w Cassiciacum

Intelektualne nawrécenie Augustyna, zwigzane z lekturg pism Plotyna i innych
autorow starogreckich, zazebia sie coraz $cilej z nawrdceniem moralno-reli-
gijnym. Na przetomie lat 386-387 przebywal w Cassiciacum, razem z matka,
synem, bratem i kilku przyjaciétmi. Oddalit kobiete, z ktéra uprzednio zyl.
Czas spedzal na dyskusjach, medytacjach, lekturze Pisma Swictego i modlitwie
[...]. Ostatecznie zdecydowat sie na chrzest, ktory odbyt sie na Wielkanoc 387
roku'.

W Cassiciacum w 386 r. napisal Przeciw akademikom, O Zyciu szczesli-
wym, O porzgdku i Soliloquia. W 387 r. w Mediolanie powstat dialog O nie-
Smiertelnosci duszy. Tam tez Augustyn rozpoczal kontynuowane w Tagascie
dzieto O muzyce. W Rzymie w drodze do Afryki napisal w 388 r. O wielkosci
duszy i rozpoczal zakoniczone w Hippo-Regius w 395 r. dzieto O wolnej woli.
W Tagascie owocem rozmdw z synem byt dialog O nauczycielu (389 r.). Tam
tez w 390 r. Swiety napisal O wierze prawdziwej. Wreszcie miedzy 399 a 405 r.
powstal dialog O naturze dobra''.

W wielu wyzej wymienionych dzietach autor przedstawit niejako przy oka-
zji obraz zycia w Cassiciacum. Mamy tam przede wszystkim informacje na te-
mat pigkna przyrody. Wedtug Augustyna §wiat materialny zbudowany jest z tra-
dycyjnie przyjmowanych w starozytnej filozofii greckiej juz od Empedoklesa
czterech zywioléw, czyli ziemi, wody, powietrza i ognia'?. Czlowiek winien go

? Por. SW. AUGUSTYN, O porzgdku (dalej: OP), 1 XI-32, [w:] Dialogi filozoficzne,
t. [, Warszawa 1953, s. 174; O wolnej woli (dalej: OWW), 1 XVI-34, [w:] Dialogi filozo-
ficzne, t. 111, Warszawa 1953, s. 109.

10§, KOWALCZYK, Czlowiek i Bdg..., dz. cyt., s. 16.

11 Wymienione dzieta stanowia dialogi filozoficzne $w. Augustyna. Por. SW. AUGU-
STYN, Dialogi filozoficzne, t. I-111, t. IV, Warszawa 1954.

12 Por, SW. AUGUSTYN, O muzyce (dalej: OM), XVII-58, [w:] Dialogi filozoficzne,
t. IV, Warszawa 1954, s. 69n; O wielkosci duszy (dalej: OWD), 1 I-1, [w:] Dialogi filozo-
ficzne, t. 1I, Warszawa 1953, s. 109n; tamze XXXI-62, s. 172; O niesmiertelnosci duszy
(dalej: ONDY), X-17, [w:] Dialogi filozoficzne, t. 1I, Warszawa 1953, s. 95; tamze X-17,
s. 96; O wierze prawdziwej (dalej: OWP), LV-109, [w:] Dialogi filozoficzne, t. IV, Warsza-
wa 1954, s. 156; OWW 3 V-13, s. 178; W. TATARKIEWICZ, Historia filozofii, t. 1, War-
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rozumnie uzywaé, wystrzegajac sie oddawania mu czci'®. Augustyn zwlaszcza
w dialogach z Cassiciacum daje wiele uwag na temat §srodowiska zycia. Sama ak-
cja dialogdéw w zaleznos$ci od pogody rozgrywa si¢ w pomieszczeniach zamknie-
tych, lub na wolnym powietrzu'*. OczywiScie Augustyn zdawat sobie sprawe ze
znaczenia pogody dla zycia codziennego ludzi, skoro pisat: ,,mieszkancy Italii
zawsze modlg sie o suchg zime, podczas gdy nasza biedna Getulia cierpi stale
na susze”". W dialogach pogoda wyznacza raczej zewnetrzny kontekst dyskusji.
Na tace wspotrozméwey chronili sie przed promieniami stofica zawsze pod tym
samym drzewem'®. Drzewa sa w dialogach przedmiotem pochwaly gléwnie ze
wzgledu na owoce, choé ,ilez z nich jeszcze poza tym pozytku, z ich cienia,
drewna, a nawet wreszcie z samych koron lub lisci”V. W kazdym razie Augu-
styn wyraza przekonanie, ze ,zaden 1i§¢ na drzewie nie zostal stworzony bez
przyczyny”'8. Dla Scistosci trzeba dodaé, ze choé zdaniem autora rosliny te maja
swoja warto$é, to jednak wobec filozofii, nawet urocze ogrody godne s3 pogar-
dy'. Niemniej jednak Swicty dostrzega zalezno$é stanu duszy od warunkéw
srodowiska, gdy pisze: ,,dzien wstal wtasnie taki pogodny i jasny, ze wydawat
sie, jakby stworzony do tego, zeby wypogodzi¢ nasze dusze”?’. Piekno krajo-
brazu porusza Augustyna, ktéry zauwaza: ,,Jeden przyglada sie wysokiej gorze
i odczuwa przyjemno$é na ten widok, inny wpatruje si¢ w rozlegly ptaszczyzne
pol, jeszcze inny zatapia wzrok w glebinach dolin, w zieleni laséw lub obser-
wuje ruchliwg powierzchnie morza”!. Zycie i aktywnos¢é cztowieka oprécz ich
zaleznosci od stanéw atmosferycznych poddane sg zmiennosci réznych cyklow
kosmicznych. Zwracajac sie do Boga, Augustyn méwi:

wedlug praw Twoich wirujg bieguny, gwiazdy przemierzajg swoje drogi, stofice
dnie rozpala, a ksiezyc tagodzi noce i tak poprzez dnie — kolejnoscig Swiatta
i mroku, poprzez miesigce — przyrostem i ubytkiem ksiezyca, poprzez lata —
nastepstwem pér roku, poprzez okresy — zupetno$cig obiegu stofica, poprzez
wielkie cykle — powrotem gwiazd na swoje prastare miejsce — caly wszech§wiat
w regularnym powtarzaniu sie okresow czasu zachowuje stato$¢ niezmienng?2.

szawa 1958, 5. 42; A. PODSIAD, Z. WIECKOWSKI, Zywiol, [w:] Maly stownik termindw
i pojec filozoficznych, red. A. PODSIAD, Z. WIECKOWSKI, Warszawa 1983, s. 446.

13 Por. OWP LV-109, s. 156.

4 Por. OP 1 III-6, s. 150.

15 OP 2 V-15, s. 190n.

16 Por. SW. AUGUSTYN, Przeciw akademikom (dalej: PA), 2 X1-25, [w:] Dialogi filo-
zoficzne, t. I, Warszawa 1953, s. 95.

7.0P 2 V-12, s. 156.

18 OWW 9 XXIII-66, s. 226.
 Por. PA 2 1I-6, s. 78.

20 PA 2 TV-10, s. 81.

2 OWW 2 1X-27,s. 138n.

2 W, AUGUSTYN, Solilokwia (dalej: SOL), 1 I-4, [w:] Dialogi filozoficzne, t. 1I,
Warszawa 1953, s. 11.
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Rytm tego Swiata staje sie rytmem zycia czlowieka?’. W starozytnoSci
o wiele bardziej niz wspélczesnie dzien i noc wyznaczaly rytm ludzkiej ak-
tywnosci i choé sztuczne o$wietlenie moglo po czeéci pomdc wyrwac sie z tej
zaleznosci, nie kazdy mogt sobie na nie pozwolié*. Totez prawie wszystkie
opisane w dialogach zajecia rozpoczynaly sie po wschodzie stofica i koficzyty
wraz z zachodem?’. W przekonaniu Augustyna, ze wzgledu na niedoskonato$é
ciata, dusza ludzka jest zalezna od srodowiska i cho¢ zachowuje swg wolnosé,
»kieruje swoim ciatem nie zupetnie wedtug swojej woli, lecz tak, jak jej na to
pozwalajg prawa wszech§wiata”?°.

Kolejna grupa opiséw zawartych w dialogach dotyczy pomieszczen za-
mknietych. Cztowiek pragnac uniezaleznié¢ si¢ od warunkéw naturalnych,
buduje dom, stwarzajac sobie Srodowisko zycia. Pomieszczenia zamkniete sg
jakby druga scena, na ktérej rozgrywaja sie dialogi. Swicty Augustyn prowadzi
czytelnika przez kolejne wnetrza swego domu, czyli faznie, gabinet, jadalnie,
sypialnie, toalete i spizarnie?’. Niektore pomieszczenia stuzyly do ,,uporania
sie z zajeciami domowymi”, ktore polegaty gtéwnie na pisaniu listéw?®. Mozli-
we, ze jedna z sal, w ktérej pisat O porzgdku, byta pokryta mozaikami, beda-
cymi inspiracja do rozwazan na temat harmonii §wiata?’. Pragnienie unieza-
leznienia sie od srodowiska moze przerodzic sie w ztudng cheé uniezaleznienia
sie od Boga. Wyraz temu dal §wiety Augustyn, zwracajac sie do Romania-
na: ,a ty tymczasem bylby§ w domu urzadzonym z najbardziej wyszukanym
przepychem, spedzajgc czas we wspaniatych tazniach [...], kto miatby odwage
wspomnie¢ c¢i wtedy o innym szczeSciu, ktore jest jedynym prawdziwym?”3°,
Tym innym szczeSciem jest filozofia. ,,Bo filozofia to prawdziwe i trwale nasze
mieszkanie™!. Jest to dom, sanktuarium i kraina, gdzie zamieszkuje prawda??.
Zdaniem autora, widzac jej pickno, kazdy ,,wzgardzitby tazniami”*.

Srodowisko zycia to nie tylko przestrzen bycia i dzialania, ale takze zrédto
pokarmu. Stowo to dla §w. Augustyna stuzy nie tylko do okreslenia rzeczywi-

2 Por. A. HAMMAN, Zycie codzienne w Afryce Pétnocnej w czasach sw. Augustyna,
Warszawa 1989, s. 212.

24 Por. OP 1 11I-6, s. 151.

% Por. PA 11V-10, 11, s. 60; tamze 1 V-15, VI-16, s. 65; tamze 2 X-24, s. 95; tamze
1 VI-16,s. 65.

26 OWW 3 XI-34,s. 197. )

27 Por. SW. AUGUSTYN, O zyciu szczesliwym (dalej: OZS), 1-5, [w:] Dialogi filozo-
ficzne, t. I, Warszawa 1953, s. 19; PA 2 1V-10, s. 81; OP 2 VI-18, 19, 5. 193; tamze 1 I1I-6,
s. 150; tamze 1 VIII-22, s. 1635 OZS 1I-16, s. 24.

28 Por. PA 2 XI-25,s. 95.

¥ Por. OP 11-2,s. 148.

0 0ZS1-2,s. 51.

31 OP 1 III-9, s. 153.

32 Por. OWW 2 XI-30, s. 142.

3 PA 2 11-6,s. 78.
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sto$ci fizycznej, ale rowniez duchowej. Zwlaszcza w dialogu O Zyciu szczesli-
wym obraz uczty odstania proces duchowego karmienia si¢**. Autor ukazuje
positki w réznych porach dnia*. Pochwalal takie naturalne sktadniki dan jak
mi6d, wino, wode, mleko, chleb i owoce?®®. Szczegdlnie istotne w dialogach jest
pozytywne podejscie do wina. ,Augustyn nie uwaza, tak jak manichejczycy,
ze s3 potrawy nieczyste i zabronione i nie widzi nic nieodpowiedniego w tym,
by przynajmniej goscie nie nalezacy do wspdlnoty oraz chorzy jedli mieso,
jezeli im smakuje. Do stotu zawsze podaje sie rowniez wino — jedynie liczba
kieliszkéw jest dla kazdego z gory okreslona™’. Dla Augustyna wino nie byto
zrodlem zla, o czym $§wiadczy pytanie: ,,Czy wobec tego stanu rzeczy sadzisz,
ze nalezy oskarzaé [...] wino z powodu pijakoéw?”3. W dialogach znajdujemy
doktadny opis procesu trawienia, bedgcego koniecznym elementem wzrostu
i rozwoju cztowieka i wplywajacego rowniez posrednio na funkcjonowanie
duszy®. Nieobce s3 dialogom Augustyna opisy okrzykéw zachwytu wobec po-
karméw a nawet ,,rzucania sie na jedzenie”, choé zdarzaja sie tacy, ,,ktorzy nie
rzucajg sie przeciez na potrawy, bo odstrasza ich jakis$ wstyd, czy powstrzymuje
godnosé wlasna™?,

Wyzej omawiane pokarmy — zdaniem Augustyna — maja istotny wplyw
na zdrowie cztowieka*!. Podczas gdy odpowiedni pokarm sprzyja wzrostowi,
jego nadmiar lub brak negatywnie odbijajg sie na zdrowiu cztowieka*?. Bar-
dzo istotne zdanie Augustyna, pokazujace, jak bardzo jest wolny od mani-
chejskiej pogardy cialem, wyraza mySl, ze choroba, oraz ogdlnie rzecz biorac
stabo$¢ naszego ciata, pochodzi z chciwosci zle go uzywajacej duszy w raju,
ktora ,,dorwata si¢ do zakazanego owocu”™. Augustyn niejednokrotnie pisat
o réznych chorobach ciata, starajac sie nimi ilustrowac dolegliw$ci duszy**.
Wiele wypowiedzi na temat ciata pokazuje, jak daleko byt ich autor od my-
§li manichejskiej. Augustyn pisal: ,Zdrowie za$ tedy bedzie w pelni trwale,
kiedy cialo powrdci do stanu pierwotnej rownowagi™. Bez wzgledu jednak
czy ,male” obecnie, czy ,wielkie” po zmartwychwstaniu, zdrowie zawsze

3 Por. OZS 11-14-16, s. 21-35.

35 Por. OZS -5, s. 13; PA 1 1X-25, s. 73; OWW 2 XIII-35, s. 146.

% Por. SOL 2 VI-12, s. 50; OWW 3 V-15, s. 181; OP V-15, s. 190n; OWD 4
XXXIII-76, s. 186; OWW 1 XV-33,s. 109; OP 1 V-12, 5. 156.

7 G. BARDY, Swiety Augustyn, Warszawa 1955, s. 168. Manichejczycy zabraniali
wina ze wzgledu na asceze. Por. A. HAMMAN, Zycie codzienne..., dz. cyt., s. 72.

3 OWW 1 XV-33,s. 109.

3 Por. OM V-9, s. 30.

0 OZS 1I-16, s. 23n.

“ Por. OZS 11-8, 5. 17.

# Por. OZS 11-5, s. 15; tamze 11-8, s. 16; tamze 1I-13, s. 21.

# OWP XV-29, s. 99; tamze XLV-83, s. 140.

4 Por. SOL 1 XIV-25,s. 33; OP 1 VIII-24, s. 165.

# OM V-13,s. 33.
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jest darem Bozym*¢. To jednak, czy owo zdrowie osiggnie petnie, zalezy od
pojscia cztowieka za Bogiem, a w konsekwencji osiggniecia odkupienia ciata,
gdy juz wiecej nie ulegnie ono zepsuciu*’. Augustyn wprost nazywal ciato
dobrem i przedmiotem swojej milosci*®. OczywiScie zdrowie ciata byto dla
Swigtego czyms$ mniej waznym niz zdrowie duszy, jednak dusza i ciato jako
dwa konstytutywne elementy cztowieka i ich zdrowie nie byly w jego ujeciu
od siebie niezalezne*. Cho¢ dobra doczesne moga odwrdcié¢ cztowieka od
Stwoércy, to jednak ich odpowiednie uzywanie moze wznie$¢ jego rozum do
Boga. Uzywanie ich nie jest jednak — jak u manichejczykéw — niemalze aktem
sakralnym, w ktérym ,wybrani jedzac i pijac wyzwalaja nature Boga uwie-
ziong w pokarmach™?,

Jak widaé, w centrum uwagi Augustyna obok Boga jest zawsze czltowiek.
Niemniej jednak $wiat, ktory jest dla niego srodowiskiem zycia i zrédtem po-
karmu, od ktérego zalezy zdrowie ciata, a poSrednio i duszy, sam w sobie
przedstawia warto$¢. Dla czlowieka jest on o tyle przydatny, o ile pomaga mu
w rozwoju, na drodze do Boga.

2. Swiat doczesny droga do Boga i cztowicka

Dialogi filozoficzne pokazujg wyraznie, ze dla §w. Augustyna refleksja
nad $wiatem doczesnym stanowila okazje do zrozumienia i wyrazenia prawd
dotyczacych Boga i czlowieka. W kwestii Boga mamy najpierw do czynienia
z zalozeniami teoretycznymi. Swiat materialny, bedac dla cztowieka tym, co
zewnetrzne, wydaje sie Augustynowi by¢ w opozycji do ludzkiego wnetrza,
w ktérym mieszka Jedyny Nauczyciels!. Swicty pisze: ,,Poznaj wiec, gdzie jest
najwyzsza zgodno$¢. Nie wychodz na §wiat. Wr6¢ do siebie: we wnetrzu czlo-
wieka mieszka prawda™?. Jak pogodzi¢ konieczno$¢ zewnetrznej aktywnosci
z wymaganiem szukania prawdy? Augustyn pisze: ,,Za jego sprawg zewnetrzne
znaki ludzkie przypominajg nam, abySmy wewnatrz duszy, zwréceni ku Nie-
mu, poznawali prawde”3. Rozum moze wznies$¢ si¢ od rzeczy doczesnych do
wiecznych, postugujac si¢ picknem nieba, ukladem gwiazd, blaskiem $wiatla,
odnawianiem si¢ kolei dni i nocy, miesiecznymi zmianami ksi¢zyca, podzialem

4 Por. SW. AUGUSTYN, O naturze dobra (dalej: ONDA), 1-13, [w:] Dialogi filozo-
ficzne, t. IV, Warszawa 1954, s. 174.

47 Por. OWP XXI-41,s. 108.

4 Por. OWW XV-32,s. 107; SOL 1 IX-16, s. 24.

9 Por. SOL 1 XI1-20, 5. 29; tamze 1 XIV-26, s. 34; OWD 2 XXII-40, s. 149.

50 ONDA 2-45,s. 196.
U Por. SW. AUGUSTYN, O nauczycielu (dalej: ON), XIV-46, [w:] Dialogi filozoficz-
ne, t. III, Warszawa 1953, s. 69.

2. OWP XXXIX-72,s. 131.

53 ON XIV-46, s. 69.
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roku na cztery pory i sitg zawartg w nasieniu. ,,Badanie przyrody, zamiast roz-
budzaé prézna i przemijajaca ciekawos$¢, powinno stanowié stopiefi do pozna-
nia $wiata wiecznego, ktory trwa niezmiennie™*. Wszystko co budzi podziw
w stworzeniu ,nalezy odnies¢ do chwaly Stworcy™s. W tym sensie Augustyn
odwoluje si¢ do Rz 1, 20: ,,Bo niewidzialne Jego rzeczy, nawet wiekuista moc
Jego i béstwo, od stworzenia §wiata przez dzieta Jego dla umystu widzialnymi
sie staly™®. Po to réwniez Bog stal sie w Eucharystii Pokarmem widzialnym,
by spozywajacych skierowac ponownie ku Bytowi Niewidzialnemu®’. Dlatego
stworzenia kieruja naszg my$l ku Bogu. Dokadkolwiek skierujemy mysl, tam
odkrywamy konieczno$¢ chwalenia Stwércy i najwyzszej Madrosci®®. Augu-
styn widzi zrodlo piekna stworzef w pewnej jednosci, bedacej odbiciem jed-
nosci samego Boga®”. Mozna jednak Bozej madrosci nie dostrzec i pozostaé
na etapie adoracji $wiata. Swiadczy o tym tez stynny tekst z Wyznasi: ,,Pézno
Ci¢ umitowatem, Pigknosci tak dawna a tak nowa, p6zZno Cie umilowalem.
W glebi duszy bylas, a ja sie po $wiecie bfgkalem i tam szukatem Ciebie, bez-
tadnie chwytajac rzeczy piekne, ktore stworzytas. Ze mna bytas, a ja nie bylem
z Toba. One mnie wiezily z dala od Ciebie — rzeczy, ktdre by nie istniaty, gdyby
w Tobie nie byly™°. Zwracajac sie do Madrosci, $w. Augustyn pisal: ,,Biada
tym co kochaja Twoje znaki zamiast Ciebie i zapominaja, co chcesz im po-
kazaé. Bo nie przestajesz objawia¢ nam swej istoty i wielkoSci a objawieniem
Twoim jest cale piekno stworzenia™'. Widzac je, ,,kazdy musi wierzy¢ w Boga
Stwérce i uznaé Jego prawo do niewypowiedzianej chwaty”?. Nawet bél, be-
dac odruchem buntu przeciw podzialowi i zepsuciu przypomina, ze wszystko
zostalo stworzone przez Tego, ktory jest najwyzsza jednoscia®. Widaé tu, ze
Swiat materialny nie tylko méwi nam o istnieniu Stworcy, ale moze nas tez
pouczy¢ o naturze Tego, ktdry jest madroscia i jednoscig®.

Potwierdzenie tych teoretycznych rozwazaf znajdujemy w zyciu samego
Augustyna. W dialogu O porzgdku rozgrywa sie scena, ktorej gtéwnym po-
wodem jest szmer wody, prowadzacy do dyskusji i do rozwazania najwyzszych
zasad®. Podobnie walka kogutéw moze by¢ okazja do rozmdéw na temat piekna

% OWP XXIX-52,s. 117.

35 OWW 2 XVII-46, s. 157.

56 OWP LII-101, s. 151.

57 Por. OWW 3 X-30, s. 194.

8 Por. OWW 3 XII-35, s. 199.

39 Por. OWW 3 XXIII-70, s. 228; tamze 2 XVI-42, s. 153; tamze 2 XVII-45, s. 156.
60 SW AUGUSTYN, Wyznania, X-27, Warszawa 1992, s. 312.
L OWW 2 XVI-43, s. 154.

2 OWW 3 XII-35,s. 198.

63 Por. OWW 3 XXIII-69, s. 228.

% Por. OWP LII-101, s. 151.

6 Por. OP 1 III-6, s. 151n.
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i rozumnosci stworzenia®. Nawet regularne ruszanie szczeka podczas jedzenia,
w dialogach prowadzi do mysli o Bogu jako Stworcy istot zywych®”. Spojrzenie
na konkretng Sciane i rozwazanie czym ona jest, stanowi dla Augustyna okazje¢
do sformutowania definicji prawdy: ,sadze, ze prawdziwe jest wszystko to, co
istnieje”®®. To pokazuje, jak $wiat materialny moze inspirowaé do rozwazaf
natury ogdlnej, waznych dla zrozumienia sensu ludzkiego zycia. Znaczy to, ze
dla Augustyna $wiat jest znakiem prowadzacym do Boga®.

Swiat doczesny w dialogach jest takze droga do zrozumienia natury czto-
wieka. Obrazy zaczerpniete ze $wiata zmystowego sa dla Augustyna Swietnym
materiatem do ukazania duchowych, trudnych do zrozumienia rzeczywistosci.
Jest to doé¢ powszechna praktyka. Swiadom tego §wicty zwrdcit sie w jednym
z dialogéw do Ewodiusza: ,,Zwrdé uwage jak czesto przenosimy okreSlenia
z ciala na dusze i odwrotnie””. Posrdd najczestszych obrazow, pozwalajacych
Augustynowi ubraé w stowa to, co niewyrazalne, mozemy znalez¢ obraz ze-
glugi po morzu, stuzacy do zobrazowania procesu dochodzenia do madrosci’;
obraz drogi jako metaforycznego przedstawienia trudu dochodzenia do praw-
dy’?; czy tez najczeSciej uzywany przez Augustyna w dialogach obraz §wiatla
i jego braku, czyli ciemno$ci’®. Zwlaszcza percepcja $wiatla, czyli dzialanie
wzroku jest dla Augustyna okazjg do omawiania drogi do madrosci™. Autor
czesto mowit o oczach duszy”.

Rowniez obrazy przyrody stanowily w dialogach czesty materiat stuzacy
do zobrazowania zjawisk natury duchowej. Widzimy tam, obok catego zbioru
réznych zwierzat, szczegdlnie czeste opisy zachowan ptakéw’®. Podobnie sze-
roko autor postuguje si¢ obrazami roslin, zwlaszcza drzew””. Sposréd przed-
miotéw nieozywionych na pierwszy plan wysuwajg sie te, ktére majg zwiazek
z walka, jak na przyktad miecz’®. Czeste sg tez r6zne mineraly i elementy natu-
ry, zwlaszcza kamienie”. Sg tam tez przedmioty wytworzone przez czlowieka,
instrumenty muzyczne czy inne dziela sztuki. Uzywajac okreslen zapozyczo-
nych od Augustyna, mozna podsumowaé ten wykaz stwierdzeniem, ze opisy-

% Por. OP 1 VIII-25n, s. 166.

7 Por. OM VIII-20, s. 39n.

% SOL 2 V-8, s. 46.

¢ Por. S. KOWALCZYK, Czlowiek i Bdg..., dz. cyt., s. 210.

70 OWD 2 XVII-30, s. 137n.

71 Por. OZS I-1-5, s. 8-12; PA 3 1I-3, 5. 101.

72 Por. OM I-1, s. 20; ON VIII-21, s. 45.

7 Por. SOL 2 XIII-23, 5. 62; OWP XXXVI-66, s. 127; tamze LII-101, s. 152.
74 Por. ON XI-38, s. 63; tamze XII-40, s. 65; OWW 3 XXIV-72,s. 231.
75 Por. OZS IV-35, 5. 41; SOL 1 VI-12, s. 19.

76 Por. PA 2 11-3, s. 76.

77 Por. SOL 1 XV-28, s. 35.

78 Por. OWW 1 V-11,s. 85.

79 Por. OWW 3 I-2, s. 166n.
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wal on caly wachlarz rzeczywistosci, od coenum (btoto) po coelum (niebo),
ktorych brzmienie niewiele si¢ rozni, w przeciwienstwie do znaczenia. Jednak
kazda z tych rzeczywisto$ci ma swe znaczenie i stanowi konieczny element
mozaiki stworzenia®®. Dla Augustyna §wiat byl znakiem innej rzeczywistosci.
Interesowal si¢ nim, by wyciggnaé z jego obserwacji wnioski natury ogdlnej®!.
Ostatecznie w dialogach $wiat jako calo$¢ wskazuje na Boga jako Stworce®?.

3. Pytanie o manicheizm

Wizja §wiata w ,,dialogach filozoficznych” stanowi jakby echo biblijnego:
»A Bog widzial, ze wszystko, co uczynit, bylo bardzo dobre” (Rdz 1, 31). Nie
ma w dialogach ani jednego tekstu, ktéry méwilby, ze Swiat jest zty. Takie
spojrzenie na rzeczywisto$¢ doczesng dowodzi, ze jeSli Augustyn przez dzie-
wiec lat byt manichejczykiem i po tym okresie nic — procz polemiki — z wy-
znawanych zasad mu nie pozostato, to musiatl by¢ bardzo stabo dotkniety tg
zgubng doktryna. ,Chociaz wewnetrznie wierny praktykom sekty, surowy
manichejczyk, nigdy nie byl pewny prawdziwosci manicheizmu”®3. Augustyn
nie wyrywal czlowieka z jego naturalnego, stworzonego Srodowiska, ale uczyt
w duchu prawdziwej wiary autentycznie tworczego do niego podejécia. Jego
widzenie §wiata w dialogach filozoficznych jest biblijne. Potwierdza to E. Gil-
son w stowach: ,filozoficzna doktryna zadowala go w petni tylko dlatego, ze
zgadza sie z natchnieniem Pisma Swietego. Platofiska filozofia o§wiecenia jest
wedlug stéw samego Augustyna consonans Evangelio, szczegdlnie z Ewangelig
Sw. Jana”®,

Jesli chodzi o pdzniejsze pisma antymanichejskie, czyli O poZytku wia-
ry, O dwdch duszach, Sprawozdanie z dyskusji z Fortunatem, List podstawo-
wy, Przeciw Adimantowi i Przeciw Feliksowi, to ukazany w nich obraz $§wiata
streszcza sie w nastepujacych stowach: ,Ja twierdze, ze nie tylko dusza, ale
i nasze cialo oraz wszelkie stworzenie zaréwno duchowe jak i cielesne pochodzi
od Boga, poniewaz tak podaje wiara katolicka”®. Chociaz nie tracimy z oczu
perspektywy zwracania sie od milosci tego §wiata do prawdziwego Boga, to
jednak ,wszelkie istoty, jakie Bég stworzyt od najnizszych do najwyzszych,
wszystkie sg dobre i zostaly uszeregowane w porzadku doskonalo$ci”*®.

80 Por. ON IX-25, s. 50.

$1 Por. G. BARDY, Swiety Augustyn, Warszawa 1955, s. 402.

82 Por. S. KOWALCZYK, Czlowiek i Bdg..., dz. cyt., s. 171.

83 A. TRAPE, Swiety Augustyn, Warszawa 1987, s. 62.

$4 E. GILSON, Wprowadzenie do nauki Swietego Augustyna, Warszawa 1953, s. 101.

85 SW. AUGUSTYN, Przeciw Feliksowi, [w:] Pisma przeciw manichejczykom, Pisma
Starochrzescijanskich Pisarzy LIV, Warszawa 1990, s. 243.

s6 SW. AUGUSTYN, List podstawowy, [w:] Pisma przeciw manichejczykom, dz. cyt.,
s. 133.



Znaczenie dialogoéw filozoficznych §wietego Augustyna dla duchowosci laikatu 61

Powyzsze tezy potwierdzaja, ze brak oddzialywania idei manichejskich na
my$l Augustyna byt trwaty.

Manicheizm, zapoczatkowany w poczatku Il wieku przez Manesa, byt miesza-
ning judaizmu, chrzescijanstwa, mitraizmu i chaldeizmu. Byta to dualistyczna
wizja rzeczywisto$ci, wyrdzniajgca istnienie dwu odwiecznych i réwnie potez-
nych praelementéw wszystkiego: dobra i zta. Dobrem jest Bog i byty duchowe
stanowigce $wiatlo$¢. Zlo jest uciele$nione w szatanie, materii i ciemnosci [...].
W gruncie rzeczy manicheizm byt kryptomaterializmem, utozsamiajac Absolut
ze Swiattem jako subtelng substancja cielesng. Dusze ludzkie uznane zostaly za
drobiny Boskiego $wiatta, zamkniete w widzialnych, materialnych ciatach®’.

Jak to juz dostatecznie wykazano, w swej doktrynie Augustyn polemizo-
wat z tak rozumianymi, podstawowymi ideami manicheizmu.

Zdaniem Geerlingsa, dziewiecio czy dziesiecioletnia przynaleznos$¢ do sek-
ty manichejskiej w wypadku Augustyna oznaczata pragnienie dazenia do szcze-
goblnie intensywnej formy zycia chrzeScijaniskiego. Dlatego na swe nawrdcenie
Augustyn patrzyt jak na co$, co nie przyniosto ,,nic nowego”, ale oznaczato
zakonczenie jego poszukiwan. Mamy tu wiec do czynienia z pewna ciggloscia.
Mozna patrzeé na jego biografie jako na przechodzenie od jednego dualizmu
do drugiego. Od materialistycznego dualizmu nauki o dwoch zasadach mani-
chejczykow, przez dualizm duszy i ciala platonikéw, az do biblijnego dualizmu
o charakterze Janowym i Pawlowym. Dualizm i doSwiadczenie $mierci kiero-
waly jego uwage na kwestie czasu, wieczno$ci i historii, a ostatecznie na kwesti¢
rzeczywistego istnienia §wiata. Powyzsze zagadnienia, zorientowane biblijnie,
Augustyn podejmuje w antymanichejskiej interpretacji Starego Testamentu,
a szczegdblnie opisu stworzenia. Pytanie o dobrego Boga i dobro¢ Jego stwo-
rzenia rodzi si¢ pod wpltywem zta w Swiecie. Jego antymanichejska odpowiedz
podkresla jedyng dobro¢ Boga i uczestnictwo w tej dobroci stworzein. Niemniej
jednak u p6Znego Augustyna dostrzegamy elementy pesymistycznej wizji antro-
pologii zwigzanej z trzema tematami. Pierwszy dotyczy czasu i rzeczywistoSci
tego Swiata a konkretyzuje sie w pytaniu: jak mozna znalez¢ szczeScie nieprze-
mijajace? Tu Augustyn kieruje mysl ku kontemplacji Boga (frui Deo), podkresla-
jac, ze rzeczy $wiata winny by¢ uzywane tylko jako $rodki (uti). Druga sprawa
to teoria poznania pomiedzy ratio i auctoritas. Trzecia rzecz, podstawowa dla
naszego badania, ptynie z faktu, ze skierowanie si¢ Augustyna ku manicheizmo-
wi bylo powodowane pytaniem o nature zta. PrzejScie od malum morale do
malum physicum bylo zwiazane z problemem stworzenia. Ostatecznie Augusty-
nowa teologia stworzenia jest antymanichejska, cho¢ rozwijana w kategoriach
filozofii neoplatoniskiej. Dla niego zto jest tylko brakiem dobra®®. Jesli maniche-

87 S. KOWALCZYK, Czlowiek i Bdg..., dz. cyt., s. 14n.
88 Por. W. GEERLINGS, Augustinus, [w:] Lexikon fiir Theologie und Kirche, t. 1,
Freiburg im Breisgau 2006, k. 1242-1244.
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izm ukazuje sie jako nauka o dwéch zasadach: swiatlo i ciemno$é, dobro i zto,
duch i materia, ktdre s3 radykalnie od siebie oddzielone, to doktryna $w. Augu-
styna nie pozwala na identyfikacje zla z materig i w tym sensie jest radykalnie
antymanichejska®. Znaczy to, ze jego wieloletni zwigzek z manicheizmem byt
powierzchowny i nie pozostawit glebokiego pietna na jego duchowosci. Teze
te powyzej potwierdzita szczegblnie analiza ,,dialogéw filozoficznych”, powsta-
tych krétko po porzuceniu manichejczykow.

Czy wobec tego $w. Augustyn oddaje calg stusznos$é stworzeniom? Zda-
niem Bultota, wrogo$¢ Imperium Rzymskiego wobec pierwszych chrzescijan,
idolatria i niemoralny charakter otaczajacego ich spoleczefistwa wzmacnialy
negatywny osad rzeczywistosci ziemskich w srodowisku chrzescijaniskim. Od
Konstantyna zaczat sie proces ,klerykalizacji” rzeczywisto$ci stworzonej, kto-
rej sens zaczeto dostrzegaé gtownie w bezposrednim uzyciu do celéw nadprzy-
rodzonych i koscielnych. Porzadek naturalny zostal w ten sposéb ,,oprdznio-
ny” z wlasnej substancji na rzecz znaczen czysto religijnych. Wiele koncepcji
heretyckich zostato odrzuconych przez Kosciol, ale niektdre idee pochodzenia
greckiego dotyczace porzadku antropologicznego dalej krazyly wsrdd chrze-
Scijan. Jak twierdzi Bultot, u czotowych Ojcéw Kosciota, rowniez u Augustyna,
pejoratywna grecka koncepcja ciata na bazie metafizycznego dualizmu materii
i ducha koegzystuje z biblijng koncepcja cztowieka jako jednosci. W tym kon-
tekscie Pawlowy konflikt ducha i ciata byt czesto interpretowany w kategoriach
platonskich®.

Wszyscy autorzy, takze ci, ktdérzy opiewaja zycie monastyczne, przyznaja,
ze Swiecki moze przewyzszy¢ mnicha w §wietoSci, bo tym, co jest miarg do-
skonatosci bez wzgledu na stan zycia, jest mito$¢ Boga i blizniego. Takie mysli
znajdujemy réwniez u §w. Augustyna w De civitate Dei (X, 3). Augustyn w De
doctrina christiana (1, 3-4), Confessiones (X 6-17; 40), De civitate Dei (1, 29;
XV, 22), oraz w Ennarationes in Psalmos (41, 6-8) rozwinal swoista teorie etyki
dotyczaca uzywania stworzef na podstawie odrdznienia tego, czym sie mozna
radowad, czyli Dobra absolutnego i tego, czym si¢ mozna tylko postuzy¢ ze
wzgledu na Dobro absolutne, czyli d6br relatywnych catego stworzonego $wia-
ta: temporalia dedit ad utendum, se ad fruendum, jak czytamy w Sermo 177, 8.
W tej wizji stworzenia s3 ,stopniami”, po ktérych chrzeScijanin, uzywajac
ich w wierze i mitoéci, moze wznie$¢ sie do Stworcy. Ale zdaniem 1. Congara
i A. Auera juz tu mozna zauwazy¢ niebezpieczenistwo, gdyz nie widzi sie wla-
snej wartoSci ziemskiej rzeczywisto$ci. Na te warto$é zwroci uwage w calej
petni dopiero Sobér Watykanski II, gtéwnie w konstytucji Gaudium et spes.
Ten zauwazany u Augustyna ideal odniesienia eschatologicznego z modelami

89 Por. H.-J. KLIMKEIT, Manichdismus, [w:] Lexikon fiir Theologie und Kirche, t. V1,
Freiburg im Breisgau 2006, k. 1267.

%0 Por. R. BULTOT, Théologie des réalités terrestres et spiritualité du laicat, ,Revue
internationale de théologie Concilium” 1966, nr 19, s. 39n.
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o typie ascetycznym i monastycznym mogl oczywiscie da¢ podstawy duchowo-
$ci pogardy wobec stworzenia i ucieczki od Swiata®'.

Jednak — zdaniem Ciro Garcii — nie trzeba nadmiernie podkreslaé elemen-
tu eschatologicznego w duchowosci pierwszych wiekéw, gdyz sytuacja byta
ztozona. Od samego poczatku duchowos¢ integrowata elementy eschatologii
i inkarnacji. Jego zdaniem wigksza cze$¢ tradycji patrystycznej poruszala sig
w kontekscie teologii stworzenia i wcielenia, co pozwolilo przejaé pewne po-
zytywne elementy kultury rzymskiej. Jednak — jak twierdzi Garcia — model
ewangelizacji otwarty na $§wiat nie utrzymat sie w drugim tysiacleciu chrze-
Scijafistwa i prad eschatologiczny zwyciezyt nad inkarnacyjnym, a teologia
odkupienia przewazyla nad teologia stworzenia. Antyteza Bog — Swiat grzesz-
ny jest oznaka teologii podkreslajacej odkupienie, konieczno$¢ taski i zycie
chrzes$cijaniskie jako walke. Ta teologia rozwijana zwlaszcza przez Augustyna
miata wielki wptyw na chrze$cijafistwo, az do p6Znego Sredniowiecza. Zasad-
niczo jednak dwa wspomniane prady tradycji biblijnej wplywaja na duchowosé
chrze$cijafiskg, mianowicie teologia stworzenia, pozytywnie oceniajgca Swiat,
dzieje i aktywnos$¢ ludzka, oraz teologia grzechu i odkupienia, akcentujgca
negatywno$¢ Swiata i historii®2.

Postawa wobec materii i ciala ma zazwyczaj zwigzek z uj¢ciem sensu hi-
storii. Dla starozytnych Grekéw proces stawania si¢ oznaczal stopniowe prze-
chodzenie od tego, co lepsze, do tego, co gorsze. Wobec tego to, co pozytywne
w historii, przychodzi wylacznie z Bozej taski. Dla wielu chrzescijanskich ko-
mentatoréw odpoczynek Boga w siodmym dniu oznaczal zatrzymanie stwa-
rzania, jego zakoficzenie i zamkniecie. Zbawienie bylo czesto przezywane nie
jako wypetnienie, ale jako wyratowanie ze stworzenia, ktore stato sie niebez-
pieczne. Mozna bylo wyciagnac¢ wniosek, ze na poczatku czlowiek byt istota
duchowg lub uduchowiong, obcg seksualnos$ci, $wiatu i $wieckim zajeciom,
oddang jedynie kontemplacji Boga, ktéra go wyprowadzata poza czas. Nega-
tywny obraz $§wiata i historii wplywal oczywiscie na negatywny obraz czlo-
wieka §wieckiego. Porzucenie Swiata stato sie rGwnoznaczne zaréwno z opusz-
czeniem formy zycia §wieckiego, jak i samego grzechu. Swieccy to ,,cielesni”
w przeciwiefistwie do ,,duchowych” mnichéw i ksi¢zy. Tak sie rozwijal ,,con-
temptus mundi”, czasami ujety jako pogarda dla grzechu, czasami jako mnisze
wyrzeczenie sie pewnych warto$ci, czasami jednak jako prawdziwa pogarda
i dewaluacja, oparta na przeciwiefistwach: zmienny — staly, doczesny — wiecz-
ny, ziemski — niebieski, cielesny — duchowy, zmystowy — intelektualny, widzial-
ny — niewidzialny®.

o1 1. Congar, Laic et Laicat, [w:] Dictionnaire de spiritualité, t. IX, Paris 1976, k. 82n;
por. A. AUER, Weltoffener Christ. Grundsdtzliches und Geschichtliches zur Laienfrémmig-
keit, Diisseldorf 1966, s. 16n.

92 Por. C. GARCIA, Espiritualidad de los laicos, Burgos 2004, s. 60n.

% Por. R. BULTOT, Théologie des réalités terrestres..., dz. cyt., s. 41n.
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Jak wyzej wspomniano — zdaniem Auera — dla niektérych Grekéw sta-
wanie si¢ byto zwiazane z przechodzeniem w gorszy stan. Tam, gdzie to, co
Boskie jest rozumiane jako ,jedno”, kazdy ruch ku wielosci jest rozpadem
jednos$ci. Tymczasem tam, gdzie Bog jest mitoscig i wspolnota, wielosé uka-
zuje sie jako Jego stworzenie i blogostawienistwo Jego ptodnosci. Mysl hebraj-
ska, ukazujaca dobro¢ wszystkiego co stworzone (por. Rdz 1, 31), jest obca
platofiskiemu dualizmowi, w ktérym — zdaniem A. Auera — kryje si¢ jaka$
forma manicheizmu. Mysl biblijna posiada zdolno$¢ rozpoznania tego, co du-
chowe, w tym, co zmystowe. Ta ,,duchowo$¢” materii jest konsekwencjg bycia
stworzong. Pochodzenie stworzeni od Boga zawiera ich pierwotng dobroé”.
Dlatego duchowo$¢ obca czy wrecz manicheistycznie lub doketystycznie
wroga $wiatu przeczy prawdzie o wcieleniu. Podzial na chrzescijafisko-reli-
gijne i Swiatowe dzialanie jest w niezgodzie z przestaniem Chrystusa. Spi-
rytualizm, ktéry chce, by chrze$cijanin nie skazil sie stworzeniem bedacym
dzietem Stowa, neguje rzeczywisto$¢ wcielenia. Kto chce KosSciot wytaczyé
z tych relacji ze §wiatem, ten nie uwzglednia prawdy, ze Stowo ,,homo factus
est”, co stalo sie ,,propter nostram salutem”. Dlatego dualizm oddzielajacy
stworzenie od zbawienia i nature od taski jest brakiem mitosierdzia wobec
Swiata, ktory zostaje pozostawiony sobie samemu, a przez to diabtu. Przy
czym podstawowa struktura inkarnacyjna duchowosci §wieckich nie przeczy
monastycznemu ideatowi z jego oddaleniem od §wiata i szczeg6lnym Bozym
powolaniem do nasladowania Chrystusa ukrzyzowanego®. Choé przesada
jest faczenie neoplatoniskiego dualizmu i Augustynowej interpretacji Pawto-
wego przeciwstawienia ciata i ducha z manicheizmem, trzeba przyznaé, ze
wplywy mysli greckiej kierowaly idee Swietego ku obszarom, ktére nie do
konica promowaly duchowo$¢ laikatu w dzisiejszym rozumieniu.

4. Istotne dla roli laikatu elementy doktryny i praktyki
Augustyna

Na przetomie IIT i IV w. w KoSciele istnialy juz wyraznie wyodrebnione
trzy stany zycia, a wéréd nich réznie rozumiany stan $wiecki. Swiety Augu-
styn opisywal ,,tria genera hominum”, co pdzniej pozwolilo §w. Grzegorzowi
Wielkiemu lepiej odréznié i usystematyzowaé trzy porzadki wiernych: ,,pa-
stores”, ,continentes” i ,,coniugati” (Moralia 1, 14, 20; V, 13, 30; XXXII,
20, 35; In Ezechielem 1). W tym okresie termin ,laik” stal sie czesty, cho¢
niejednoznaczny. Najpierw w opozycji do duchownych okreslat specyficzne
grupy, rowniez mnichéw, dziewice czy wdowy, pdzniej wyodrebnione tak, ze
Swieccy w Scistym sensie zaczgli oznaczaé ludzi bez szczegblnej ,kwalifikacji”

%4 Por. A. AUER, Weltoffener Christ..., dz. cyt., s. 85-87.
% Por. tamze, s. 167-169.
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w Kosciele’*. Mimo to Ojcowie Kosciola tego okresu, a szczegélnie Augu-
styn, w oparciu o Pierwszy List Piotra (2, 9) wciaz pisali o transcendentne;j
jednos$ci Kosciota, ktérego wszyscy czlonkowie uczestnicza w jednym kro-
lewskim kaptanstwie. Nauka o jednym Ciele sktadajgcym sie¢ z wielu czton-
kow pozwalata wzywac §wieckich, by nie pozostawiali duchownych samych
w trosce o Kosciot?.

Swieccy, o ktorych méwit §w. Augustyn, nie tylko nalezeli do Kosciota,
ale aktywnie uczestniczyli w jego zyciu. Swiadczy o tym sam wyb6r Augusty-
na na kaptana i pomoc §wieckich w administrowaniu dobrami diecezji®®. Juz
$w. Cyprian podkreslat role §wieckich w wyborze biskupa. Wedtug niego wy-
bor zakladat takie elementy jak osad Boga, dobre $wiadectwo duchownych,
zgode innych biskupow, ale takze opinie ludu. Swieccy, znajac dobrze zastu-
gi kazdego kandydata, mieli dorzucié¢ swoja opinie do zdania duchownych.
Wezesniej Klemens Rzymski mowit o aprobacie calego Kosciota. Ta zasada
byta takze oczywista dla §w. Augustyna. Wiele jest przyktadow takiej inter-
wencji ludu Bozego, jak chocby wyb6r Ambrozego®.

Augustyn doceniat tez role laikatu w przekazywaniu wiary. Niekoniecznie
chodzito tutaj o oficjalne nauczanie, cho¢ wypetniali je i §wieccy, ale o obowig-
zek kazdego chrzeScijanina, by dzialaé¢ dla zbawienia bliznich!®°. Wprawdzie
Kosciét afrykanski nie dopuszczat do gloszenia kazaf przez Swieckich a nawet
przez prezbiteréw, o czym $wiadcza chocby protesty w Afryce wobec powie-
rzenia Augustynowi tego zadania przez biskupa Hippony, gdyz nauczanie pod-
czas liturgii nalezalo wylacznie do biskupa'®l, jednak przy udziale $wieckich,
za aprobatg Augustyna toczyly sie debaty dotyczace spraw wiary i dyscypli-
ny. Szczegblnym $§wiadectwem ich aktywnosci byta konferencja w Kartaginie
w 411 r. w celu zazegnania konfliktu z donatystami. Przewodniczyt jej wyso-
kiej rangi $wiecki urzednik cesarski Marcellinus!®.

% Por. ]. GAUDEMET, Les laics dans les premiers siécles de I’Fglise, ,Revue Catho-
lique Internationale Communio”, L'Eglise, 12(1987), nr 1, s. 67-69; por. Y. Congar, Laic
et Laicat..., dz. cyt., k. 82n.

97 Por. CH. PIETRI, Le Laicat dans I’Eglise du Bas-Empire, [w:] Les Laics et la vie
de ’Eglise. Recherches et Débats 42, Paris 1963, s. 12-14.

% Por. S. JASKIEWICZ, O roli swieckich w Kosciele wedtug sw. Augustyna, ,Nox Pa-
trum” 22(2002), nr 42-43, Swieccy w starozytnosci chrzescijanskiej, Lublin 2003, s. 232.

? Por. Y. M.-J. CONGAR, Jalons pour une théologie du laicat, Paris 1954, s. 329-333;
por. CH. PIETRI, Le Laicat..., dz. cyt., s. 17-21.

100 Por, I. CONGAR, Laic et Laicat..., dz. cyt., k. 81.

101 Por, P HUNERMANN, Der Dienst am Wort und die Homilie. Eine kritische Reflexion,
[w:] Und dennoch... Die romische Instruktion iiber die Mitarbeit der Laien am Dienst der Prie-
ster. Klarstellungen-Kritik-Ermutigungen, red. R HUNERMANN, Freiburg 1998, s. 89-91; por.
CH. PIETRI, Le Laicat..., dz. cyt., s. 14-17; Y. M.- J. CONGAR, Jalons..., dz. cyt., s. 415n.

192 Por. J. GAUDEMET, Les laics..., dz. cyt., s. 70-74 ; por. CH. PIETRI, Le Laicat...,
dz. cyt., s. 14-17; C. GUARNIERI, Note sulla presenza dei laici ai concili fino al VI secolo,
,Vetera Christianorum” 20(1983), z. 1-2, s. 89.
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Dla duchowosci §wieckich duze znaczenie mial rowniez fakt, ze Augustyn
w 401 r. w piSmie ,,De bono conjugali” w réwny sposob bronit matzenstwa jak
i dziewictwa, cho¢ oczywiscie w jego ujeciu nad to pierwsze nalezy przedkta-
daé to ostatnie'®. R. Carpentier postawit kiedy$ pytanie, czy byloby idealnie,
gdyby wszyscy chrzescijanie obrali forme zycia Chrystusa i w literalny sposb
dazyli do doskonatosci, zyjac radami. W odpowiedzi stwierdzit, ze w porzadku
zasad a priori i dla kazdego Swieckiego, ktory jeszcze ma do wyboru stan zycia,
mozna méwic o takim ideale zgodnie z tezg Sw. Augustyna: ,,Utinam omnes fo-
rent virgines”. Czyli nie powinno nikogo przerazaé, gdyby ziemskie zycie przez
decyzje wszystkich ludzi, by zy¢é w poswigconym Bogu dziewictwie, pewnego
dnia zakonczylo sie w mitosci Caritas. Ale w rzeczywistym i w konkretnym
porzadku Bég oczekuje podporzadkowania sie Jego woli od chrzescijan, ktorzy
przezywajg prawdziwe powolanie do zycia w §wiecie!®4.,

Akcent polozony na dziewictwo stanowi wyraz duchowosci eschatolo-
gicznej, w ktorej liczy sie gléwnie ojczyzna niebieska. Swiety Augustyn, prze-
widujac upadek Imperium Rzymskiego, zachecat do przylgniecia do miasta
Boga, bedacego owocem Jego milosci, az do pogardy sobg, wbrew miastu
ziemskiemu, oznaczajgcemu mito$¢ wlasng az do pogardy Bogiem. Augusty-
nowi chodzito o réznice miedzy wierzacymi i odrzucajacymi Boga. W pdzniej-
szej, mylnej interpretacji, miasto Boze stato si¢ tozsame z KoSciotlem, a miasto
ziemskie z pafistwem, jakby wierzacy byli obcy spotecznosci ludzkiej. Z jedne;j
strony widziano tylko taske i §wieto§¢, z drugiej nature i grzech. Stad Srednio-
wiecze nie moglo sobie wyobrazié, by zycie §wiete bylo mozliwe posrod ztego
$wiata. Tu zrodzita sie ,,fuga mundi”. Swiat zaczal by¢ postrzegany jedynie
jako ,,padot tez”105,

5. Zakonczenie

Sob6r Watykaniski IT podajac opisowa definicje laika, podkreslit jego cha-
rakter §wiecki: ,Wtasciwoscig specyficzng laikow jest ich charakter §wiecki”
(KK 31). Wobec tego szczegdlna wiez ze stworzeniami i odpowiedzialno$é
za $wiat doczesny wpisane s3 w duchowo$¢ laikatu. W takim ujeciu wszelkie
manichejskie idee taczace zto z materia, ciatem i §wiatem stanowig przeszko-
de w rozwoju odpowiedniej dla chrze$cijan powotanych do zycia w $§wiecie
duchowosci. Mimo ze §w. Augustyn mial olbrzymi wplyw na teologi¢ i du-

105 Por, J. BIARNE, Das Monchtum im Westen, [w:] Die Geschichte des Christen-
tums, t. 11, Freiburg im Breisgau 2010, s. 862.

104 Por. R. CARPENTIER, Theologie des Ordensstandes und Heiligkeit der Laien,
,»Geist und Leben” 32(1956), nr 6, s. 438-441.

105 Por. P LANGERON, Les instituts séculiers. Une vocation pour le nouveau mil-
lénaire, Paris 2003, s. 55-58.
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chowo$¢ Zachodu, wnioski zawarte w artykule wskazuja, ze nie mozna go
czynié¢ odpowiedzialnym za tendencje manichejskie czasami przejawiajace si¢
w duchowosci poprzez wieki. Swiety Augustyn byt zdecydowanym przeciw-
nikiem manicheizmu. Co wigcej, ,dialogi filozoficzne” pokazuja, ze mimo
kilkuletniej przynaleznos$ci do tej sekty, nigdy jej idee nie przeniknely do
mys$lenia $wietego Ojca. Natomiast jego platofiska interpretacja rzeczywisto-
$ci zawierata w sobie ide¢ dualizmu, ktéry mégt wptynaé na pewien dystans
do rzeczywistosci doczesnych. Augustyn cho¢ uznawat dobroé stworzen i ich
pochodzenie od Stworcy, reprezentowal bardziej nurt duchowosci eschato-
logicznej niz inkarnacyjnej. Ch. Boyer trafnie wyrazit poglady Augustyna,
moéwigc o oderwaniu serca od rzeczy doczesnych i siebie samego, by kochaé
Boga ponad wszystko. Chrystus przyszedt, by swym przykladem uczy¢ tego
oderwania!,

Kazda duchowo§é prawdziwie chrzescijafiska musi zawiera¢ w sobie ten
wymiar eschatologiczny. Musi jednak tez uwzgledniaé wnioski plyngce z wy-
miaru inkarnacyjnego. Jednak P. Brugnoli slusznie zauwazyl, ze pelnia zy-
cia teandrycznego Wcielonego Stowa moze sie realizowaé w Kosciele jedynie
w odrdznieniu réznych stanéw zycia: istnienia i misji transcendentno-eschato-
logicznej w stanie rad ewangelicznych, transcendentno-mediatycznej w stanie
kaptanskim i inkarnacyjno-rekapitulacyjnej w stanie §wieckim!’”. Dla Augu-
styna stworzenia stanowily ,,szczeble” w drodze do Boga. W duchowosci in-
karnacyjno-rekapitulacyjnej charakterystycznej dla $wieckich trzeba bardziej
dostrzec stuszng autonomie rzeczy ziemskich i to, ze ,,rzeczy stworzone i spo-
tecznosci ludzkie cieszg sie wlasnymi prawami i wartoSciami, ktore cztowiek
ma stopniowo poznawad, przyjmowacé i porzadkowaé” (KDK 36).

Stowa kluczowe: duchowos$é, §wiat, Augustyn.

The Importance of the Philosophical Dialogues
of Saint Augustine for the Lay People’s Spirituality

Summary
The author of the article discusses the most important questions of the

lay people’s spirituality according to Saint Augustine. He particularly focuses
on the relation to the world and that’s why he analyzes the connection of Au-

1% Por., CH. BOYER, Augustin, [w:] Dictionnaire de spiritualité, t. 1, red. M. Viller,
Paris 1937, k. 1110.
197 Por. Por. P BRUGNOLI, La spiritualita dei laici, Brescia 19635, s. 65-69.
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gustine with Manichaeism. He proves, on the basis of philosophical dialogues
that the ideology of this sect did not have a long-lasting effect on the thinking
of the saint. Platonic dualism had a greater importance in this case. Augustine
emphasizing the goodness of the creature did not appreciate the just autonomy
of creatures enough.

Keywords: spirituality, world, Augustine.



