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Rzym

DOSWIADCZENIE W ,WYZNANIACH”
SW. AUGUSTYNA

Immanuel Kant uwaza, ze doswiadczenie jest pojeciem, ktoére
posiada dos¢ jednoznaczny sens. Sens ten jednakie w obliczu
roznorodnosci atakujgcych czlowieka zdaje sie traci¢ swojg ostroseé,
chociaz samo doswiadczenie pozostaje nadal rzeczywistoscig bar-
dzo istotng. Krytyczne myslenie I. Kanta zachowuje przy tym po
dzis dzien, w dziedzinie badan naukowych, swoja skale wartosci.
Aby poznaé¢, co oznacza u Kanta doswiadczenie, nie nalezy jednak
skupi¢ sie jedynie na sceptycznych i krytycznych tezach Snéw
wizjoneréw i Krytyki Czystego rozumu. Znajdujemy bowiem
u niego ujecia, ktoére pod wzgledem swej receptywnosci przedsta-
wiajg w rzeczy samej doSwiadczenie duchowe, aczkolwiek uzywa
on na ich okreslenie wyrazenia doSwiadczenie bardzo rzadkol.

Jeden z pierwszych przykladéw wigze si¢ z wystepowaniem
swiadomos$ci prawa moralnego w sytuacjach waznych pod wzgle-
dem moralnym. Prawo moralne nie pojawi sie zas w $wiadomosci
bez doswiadczenia sytuacji, w ktdrej nie wystapilaby potrzeba
lub prawo tych, ktoérzy znalezli si¢ w niej w sposéb bezwarunkowy.
Swiadomos¢ ta stanowi — wedlug Kanta — jedyny fakt czystego
rozumu. Chociaz chodzi tutaj nie o fakt empiryczny, lecz o fakt
czystego rozumu, idzie zarazem o co$, co zostalo dane 2. Dokonane
w Krytyce praktycznego rozumu rozszerzenie znaczeniowego sensu

1 Juz w Krytyce czystego rozumu Kant méwi wyrazZnie o do§wiadczeniu
W szerszym znaczeniu, a wiec np. o praktycznym doswiadczeniu (por.
B 373 i 375). W tlumaczeniu odniesienia do Krytyki czystego rozumu s3j
zaczerpniete z: I. Kant, Krytyka czystego rozumu (Z oryginatu niemieckiego
przetozyl oraz opatrzyt wstepem i przykladami Roman Ingarden), Warsza-
wa 1986, t. I/I1.

2 Por. Krytyka praktycznego rozumu, A 54nn. Zanim Kant wymieni
podstawowe prawo praktycznego rozumu, Kkresli sytuacje moralno-rele-
wantna, ktéra prowadzi do uSwiadomienia sobie prawa moralnego. Auto-
nomia woli nie stanowi jakiego§ przejawu hybrydycznego despotyzmu;
o wiele bardziej dosigga ona czlowieka w sytuacji, ktérej bezwarunkowe
wyzwanie niweczy wszelki despotyzm. Przyklad podany przez Kanta uka-
zuje, ze pewien ksigze zazadal od swego podwladnego zlozenia (pod grozba)
»falszywego $wiadectwa przeciwko uczciwemu czlowiekowi, aby wymoéc
dla niego niezwloczng karg Smierci, gdyz chcial go zniszczyé za pomoca
pozornego pretekstu’.
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doswiadczenia prowokuje znane konsekwencje w Analityce piekna
i wzniosto$ci oraz otwiera w korncu pole religii 3.

W przeswiadczeniu, ze sensu do§wiadczenia nie mozna zaciesnié
do tego co uzyskuje sie za pomocg faktéow sprawdzalnych empi-
rycznie, a takZe majac $wiadomosé, ze to, co mozna przedstawié¢
jako doswiadczenie, trzeba uzasadnié krytycznie, chcemy w dal-
sZym naszym rozwazaniu zapytaé, w jaki sposob pojawia si¢ przed
nami do§wiadczenie w Wyznaniach sw. Augustyna. Augustyn tkwi
bowiem w tradycji siegajacej Platona, ktéra jest zywotng nawet
jeszcze u Kanta 4.

We wprowadzeniu do swych Wyznan Augustyn okresla naj-
pierw nieskonczonego Boga jako absolutny Poczatek, absolutne
Oparcie i absolutny Cel czlowieka, ktory nieustannie teskni za tym,
co nieskonczone. Augustyn opowiada bowiem, niejako przed obli-
czem Boga, poczynajac od ksiegi pierwszej az po dziewiats, do-
swiadczenia ze swojej drogi zycia, az do momentu swego nawré6-
cenia.

W Wuyznaniach pokazuja si¢ nam doswiadczenia o réznorakich
formach i stopniach oraz w wielorakiej interpretacji. Augustyn
kaze przy tym moéwié nie tylko doswiadczeniom ogélnie dostep-
nym °, ale takze zdarzeniom, ktére nie kazdy zechce uznaé za
doswiadczenie, a ktére — z jednej strony — pozostajg w pewnym
zwigzku ze szczegdlng dyspozycja czlowieka doznajgcego doswiad-
czenia, z drugiej za$ z bezposrednim wkroczeniem wiecznosci
w zycie doczesne danego czlowieka 8. Swoje poszukiwania na dro-
dze doswiadczen, za pomocg ktéorych ma on nadzieje uzyskaé¢ od-

3 Por. Krytyka wladzy sadzenia, B 3nn.; B 74 nn. Ponadto: Die Religion
innerhalb der Grenzen der blofen Vernunft, B IX. Rozszerzenie to umozli-
wilo Heglowe pojecie do§wiadczenia. Por. M. Heidegger, Holzwege (Gesam-
tausgabe, Frankfurt a.M. 1975 nn, t. 6, s. 115-208). Heidegger méwi o do-
Swiadczeniu mySlenia, ktére dazy do tego, aby przezwyciezyé subiektywizm,
ktéry powiela nieskonczono$é. Por. Gesamtausgabe, t. 13.

4 Rowniez u Platona wystepuje wieloraki sens do$wiadczenia. Por. jego
krytyczne roztszgsanie do$wiadczenia zmyslowego (np. w Theaitetos, 160
d nn.) lub sposéb, w jaki moze sie objawié pelnia prawdy, mianowicie
nagle, jak Swiatlo, ktére zostaje zapalone z wykrzesanej iskry (Siebenter
Brief, 341 e).

5 Np. Wyznania (= W.) 1, 11 (2adza pokarmu); W 2, 2 (milo§é milowa-
nia); W. 2, 9nn. (przyjemnos¢ w czasie dokonywania kradziezy); W. 4, 7 nn.
(trwoga z powodu do$Swiadczenia $mierci); W. 1, 1 (obserwacja siebie same-
go jako niespokojnego serca); na to ostatnie mozina spojrzeé jako na egzy-
stencjalny rezultat doswiadczen wskazujacych na kierunek przeciwstawny:;
zostaly one wspomniane juz wczesniej.

8 Jako nasuwajgce si¢ przyklady moga posluzyé nastepujace miejsca:
W. 8, 19-30 (nawrécenie i scena w ogrodzie); W. 9, 23 nn. (rozmowa z matkq);
W. 10, 38 (tesknota za Bogiem). ’
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powiedz, skierowuje najpierw na zewnatrz (foris), a potem do-
piero do wewnatrz (intus), w koncu zas wychodzi poza wnetrze
(intimum). Stopniom tym, ktore oznaczajg wchodzenie do $rodka,
odpowiada znajdowanie czegos waznego na zewnatrz, wewnatrz
oraz ponad tym, co wewnetrzne.

Poniewaz doznajacy doswiadczenia sam musi przej$¢ droge,
na ktérej je odbiera, i sam kroczy¢ po swoich wlasnych stopniach,
jest rzeczg zrozumialg, Ze przewodnig role odgrywa w doswiadcze-
niu réwniez jego oryginalna spontanicznos¢ i szczegdlny sposéb
odgadywania jego znaczenia.

W takim konteks$cie mozna by postawi¢ pytanie: czym w do-
Swiadczeniu jest to, co zostaje przyjete, niezaleznie od aktywnosci
podmiotu, a co stanowi jego spontaniczng interpretacje. Przykla-
dowo wstrzgs, jakiego Augustyn doznat z powodu okolicznosci
Smierci swego przyjaciela mlodosci, zdaje sie na pierwszy rzut oka
przedstawia¢ doswiadczenie ogélnie dostepne. Gdy jednak spojrzy-
my glebiej, okaze sie, ze moglo ono wystgpi¢ jedynie na podiozu
okre$lonej dyspozycji subiektywnej, przy czym jest to w tym
przypadku dyspozycja, jaka u ludzi czesto sie pojawia 7,

Doswiadczenie stanowi oczywiscie zdarzenie zlozone: z jednej
strony jest ono syntezq struktur przyswojenia sobie postaw wy-
nikajqcych z oczekiwan ,ja”’ zdolnego doswiadczaé, z drugiej za$
zdarzenn od ,ja” miezaleznych. Recepcja tre$ci do$wiadczenia za-
klada z kolei w podmiocie dyspozycje, ktéra mozna zinterpretowaé
jako subiektywne uwarunkowania mozliwosci przezycia doswiad-
czenia. Kto tego rodzaju doswiadczenia przeszedl, ten moze
w oparciu o nie dokonaé¢ nowych — juz jako doswiadczeone ,,ja’”’ —
a zarazem doswiadczy¢ takze nieco od siebie samego i osiggnaé
wyzisze szczyty doswiadczen, ktére bazujg na szczegdlnym upora-
niu sie z uprzednim doswiadczeniem. To kompleksowe zdarzenie,
ktére zawiera w sobie momenty obiektywne oraz subiektywne, do-
maga sie krytycznego uporzgdkowania tego, co kazdorazowo po-
jawia sie jako doswiadczenie.

Gdy na podmiot oddzialuje rzeczywisto$¢ zewnetrzna, prze-
obraza ona ten podmiot, a takze sam podmiot jest prowokowany
do tego, aby reagujac w sposéb wolny zastanowil sie nad tre$ciami
wlasnych dyspozycji i zmienilt je tam, gdzie to jest mozliwe, tak
aby staly sie dla niego mozliwe doswiadczenia, ktore sg uzaleznio-
ne od drogi, jaka juz przeszedl. Doswiadczenia takie moze przejsé
od nowa jedynie ktos, kto podobnymi drogami juz chodzil. Z tego

7 Por. W. 4, 11. Wstrzags ten zaklada u Augustyna — podobnie jak
u kazdego, kto go doznal — ze czlowiek jest tak milowany, jakby nigdy
nie miat umrzeé: ,,quem quasi non moriturum dilexeram?”.
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powodu dla spelienia intencji Wyznan jest rzeczg konieczna,
azeby autor zaprezentowal swoje szczegdlne doswiadczenia oraz
ich przetworzenie. Podwojne, a zarazem konieczne zadanie Wy-
znan polega wiec na narrare i na excitare.

Opowiadania Augustyna o doswiadczeniu majg czytelnika po-
budzié, aby zastanowil si¢ on nad swymi doswiadczeniami i zdal
sie sam na wyzszy stopien doswiadczenia. O ile excitatio si¢ po-
wiedzie, woOwczas napelnia rozum nie mgla urojen, lecz budzi
nieskonczong tesknote za tym, co mieskonczone, ktérej nie da sie
wiec zaspokoié tym, co skonczone i co mozna w koncu rozpoznaé
jako bezsensowne, a ktérg mozna by jedynie pomysle¢ jako wkro-
czenie tego, co odwieczne, w to, co czasowe.

1. Zewnetrzna obserwacja jako inicjacja
wewnetrznego doSwiadczenia

To, o czym Augustyn moéwi w Wyznaniach jako o zewnetrznym
doswiadczeniu, zostalo urzeczywistnione przez niego dzieki jego
szczegoblnej drodze i subiektywnym predyspozycjom. Zwraca sie
on mianowicie od razu do tych doswiadczen zewnetrznych, ktére
mogg mu dostarczyé przynajmniej czesci odpowiedzi na podstawo-
we pytanie o Boga i dusze: Deum et animam scire cupio 8.

Doswiadczenia, ktére stuzg badaniu i opanowaniu natury,
a od czasu pojawienia sie¢ nowozytnej nauki stoja w samym cen-
trum zainteresowania, odgrywajg tutaj bardzo malg role. Niedo-
strzeganie tego faktu nie moze pozostaé¢ bez uszczerbku dla kry-
tycznej wnikliwosci, poniewaz trzeba mie¢ na uwadze rozrdznienie
Maxa Schelera w dziedzinie rodzajow nauk, zwlaszcza za$ jego
fenomenologie Wiedzy panowania (Herrschaftswissens), ze miano-
wicie do zadan filozofii nalezy analiza uwarunkowan mozliwosci
poznania, ale nie proces poznawania, stojagcy na ustugach nauk
doswiadczalnych ®. Takze Analityka rozumu Kanta nie stawiala
sobie za cel stuzby naukom doswiadczalnym (naukom tego rodzaju
stuzba dla celdw badawczych nie jest potrzebna) lecz chciala za-
pobiec nieuzasadnionym wykraczaniom poza dozwolone granice
empirystow, jak tez racjonalistow.

8 Soliloquia 1, 2. Por. Contra Academicos 1, 18. Na temat stosunku
Augustyna do nauk por. H. I. Marrou, Augustinus und das Ende der
antiken Bildung, Paderborn 19952, zwt. ss. 141-287.

9 Por. M. Scheler, Philosophische Weltanschung (Gesammelte Werke,
t. 9, Bonn 1976, s. 75-84), zwl. s. 77 n. R6znica pomiedzy zewnetrznym sposo-
bem wyjasnienia a pytaniem filozoficznym jest juz wyraZina w Fajdrosie
Platona (por. 229e/230a).
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Gdy umieScimy w nawiasie te pozorne przekraczania granic
w Augustynowym sposobie przedstawienia swoich wlasnych do-
Swiadczen, ktére nowoczesnej §wiadomosci chyba wcale nie ranig,
poniewaz mozna je pojmowa¢ metaforycznie — jak np. scena
ogrodowa (Wyznania 8, 19-30) — woéwczas mozna bedzie zwrécié
uwage na te doswiadczenia wystepujace w tekscie Wyznan, ktoére
nie prowadzg do jednoznacznosci w takim sensie, jaki jest koniecz-
ny dla wiedzy wladzy, a ktére idg jednak w sposob istotny w parze
z doswiadczeniem rzeczywisto$ci zewmetrznej. Tego rodzaju do-
$wiadczenia poszukiwan skierowanych na zewnatrz tworza, dla
Augustyna, podklad do odpowiedzi na pytanie, czym (lub kim)
jest wtedy on sam w swoim wnetrzu. Skoro zas podkiad ten moze
pochodzi¢ jedynie ze szczegdlnego doswiadczenia ludzkiej jedno-
stki, Augustyn stawia pytanie w pierwszej osobie: quid ipse intus
sim (W. 10, 4).

Pierwsza grupa doswiadczen, o ktérych Augustyn méwi w Wy-
znaniach, odzwierciedla podniety wystepujgce na zewnatrz. Nie-
osiggalnosé samo-spelnienia sie w tych podnietach doprowadza
Augustyna do wewnetrznego rozdwojenia, ktére go prowokuje do
szukania nowych i innych doswiadczen. Niektére z nich zostang
tutaj pokrétce przedstawione.

Na poczatku Augustyn wskazuje na pociechy, jakich doznaje
niemowle z powodu mleka, ktére ssie (consolationes lactis hu-
manae), dzieki czemu wycisza sie i ustaje jego niespokojne za-
chowanie (W. 1, 7: adquiescere delectionibus). Augustyn dostrzega,
ze wyciszenie sie niemowlecia, spowodowane przyjemnoscia mleka,
jest tymczasowe i zawiera sprawy problematyczne. Opowiada on
0 jednym z niemowlat, u ktoérego zauwazyl, jak bardzo bylo ono
zawistne w stosunku do swego mlecznego brata (W. 1, 11: vidi
et expertus sum zelantem parvulum: nondum loquebatur et intue-
batur pallidus amaro aspectu conlactaneum suum).

Chociaz mogloby by¢ co najmniej nazbyt pochopne, gdybysmy
chcieli obcigza¢ niemowleta wing z powodu zazdrosci o pokarm,
jest jednak zarazem oczywiste, ze agresje ujawniajace sie juz we
wczesnym dziecinstwie, o ktérym Augustyn moéwi, naprawde ist-
niejg 19. Fakt, Ze Augustyn moéwi o tym doswiadczeniu, idzie

10 Mimo sklonno$ci, aby wine przypisaé¢ juz swiadomosci dzieci (animus
infantium), Augustyn dostrzega, ze ani obyczaj, ani rozum nie dopuszczaja
do tego, by te pozgdliwos¢ zganié, choéby juz z tego powoduy, iz nagana taka
nie bylaby przez takich maluché4w zrozumiana (W. 1, 11). Mimo wszystko
jednak Augustyn w ten sposéb tlumaczy, ze zna réznice pomiedzy doswiad-
czeniem a teorig (mianowicie nauka o grzechu pierworodnym), ktéra chce
powigza¢ z doswiadczeniem.
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w parze z tym, ze jego tres¢ stala sie dla niego problematyczna —
jako skladnik jego wlasnego dziecinstwa. O tym bowiem, ze male
potomstwo zwierzat sie szamocze, zabiegajac o pokarm dostarcza-
ny przez rodzicdw, nigdzie w Wyznaniach nie czytamy. Majac
jednak przed sobg wspomniane obserwacje odnoszgce si¢ do ludzi,
Augustyn popada w watpliwos¢ co do samego siebie, gdy pyta,
co ma on wspoOlnego z oseskiem, jakim kiedy$ byl (W. 1, 12: et
quid mihi cum eo est, cuius nulla vestigia recolo?). Ogarnia go
doswiadczenie jakby kogos obcego, ktore zapewne zaklada zwigzek
identycznos$ci z jego wlasnym ,ja”, w ktérym bezposrednia $wia-
domoé¢ identycznosci doznaje poczucia cierpienia 11,

Z perspektywy Augustyna piszacego Wyznania, jego dziecin-
stwo i mlodo$é jawig sie mu jako naznaczone grzechem i nicosciq.
W kazdym badz razie nie potrafi on sobie wyjasni¢ wilasnych
zdarzen i przezy¢, z wyjatkiem tego, ze wywodza sie one z grzechu
i nicosci (W. 1, 20: de peccato et de wanitate vitae). Przywolujac
za$ w pamieci wlasne dziecinstwo oraz popelnione wtedy kilam-
stwa, oszustwa i kradziez gruszek, dochodzi do stwierdzenia, ze
niewinno$é dziecka (innocentia puerilis, W. 1, 30) nie istnieje.
Czytelnik Wyznan otrzymuje tutaj szczegélnie wyrazisty przyklad,
gdy Augustyn méwi o kradziezy gruszek. Relacja ta rozpoczyna
sie od tezy, ze kradziez jest niesprawiedliwoscia tak w prawie
boskim, jak i ludzkim. Kradziez jego byla — wyjasnia Augustyn
— o tyle gorsza, ze nie zmuszala go do tego zadna potrzeba ze-
wnetrzna. Dlatego méwi odnosnie do swojej motywacji o miesza-
ninie braku i przesytu sprawiedliwosci, z drugiej za$ strony o opa-
sieniu nieprawdag (W. 2, 9: feci nulla conpulsus egestate nisi pe-
nuria et fastidio iustitiae et sagina iniquitatis).

Kradziez stanowila tylko maly figiel kliki mlodocianych, po-
dobny do tych, jakie obecnie sie zdarzajg, ktérych splatanie moze
dostarcza¢ silnych wrazen, a nawet sprawiaé¢ radosé. Niemal kazdy
dorosty czlowiek moglby opowiadaé¢ o podobnych wyczynach z cza-
su swojej mlodosci; nie kazdy jednak, zastanawiajac sie, doszediby
do odkrycia dodwiadczenia, jakie moze poczyni¢ z samym sobg

11 Por. R. Musil, Die Amsel (Gesammelte Werke t. 7, Reinbek 1978),
s. 548: ,, W miare uplywu podobnych lat czitowiek zmienia sie od czubka
glowy az do podeszwy i od uwlosienia skéry az po serce, jednakze stosunek
do siebie samego pozostaje w spos6b godny uwagi taki sam i zmienia sie
réwnie malo, co stosunki, jakie kazdy poszczegélny czlowiek podtrzymuje
wobec réznych panéw, do ktérych zwraca sie po kolei, zaczynajac od ,ja”.
Nie idzie wigc o to, czy odczuwa w taki sposéb swe ,ja” chlopak z duig
glowa i jasnymi wtosami, ktory kiedy$ byl fotografowany; nie w rzeczy sa-
mej nie mozna nigdy powiedzieé¢, ze lubi sie tego malego, wyglupiajgcego
si¢, samolubnego potwora”.
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w czasie, gdy doznawal rozkoszy wlasnie z tego powodu, ze moze
komus splata¢ figla. Poszukujgc, Augustyn pyta o to, co w tej
kradziezy kochal, a wiec chce uzyska¢ doswiadczenie samego sie-
bie i swoich motywow (W. 2, 12: quid ego miser in te amavi,
o furtum meum). Jest tez przekonany, ze tym, co kochal, byl nie
wystepek, lecz co$ innego 12, Opowiada sie za supozycja, ze pod-
niecato go piekno, jednakze piekno okaleczone i mroczne (W. 2, 12
defectiva species et umbratica). Prawdziwy powab pochodzi bo-
wiem zawsze od wielkosci prawdziwej. Kto jednak nie ma takiej
wielkosci w samym sobie, a przynajmniej nie stara sie w pokorze
ja posigsé, ten moze co najwyzej usilowaé jg w swojej pysze na-
sladowaé¢ (W. 2, 13: superbia celsitudinem imitatur). Pycha sluzy
zatem do nasladowania wielkosci Boga, ale na spostéb bledny
i opaczny (W. 2, 14: vitiose atque perverse) Augustyn dostrzega
W swoim zadowolemu z powodu pozornej wielkosci mroczne znie-
ksztalcenie obrazu Wszechmocy (W. 2, 11: tenebrosa omnipotentiae
similitudo).

Czasowe zadowolenie, ktéore dochodzi do glosu przez wszech-
moc przypisang sobie i przedstawiong w olsniewajacych kolorach,
zalamuje si¢ w bolesnych doswiadczeniach skornczonosci Zycia
i mozliwego w nim szcze$cia. Tego rodzaju zalamnie mozna prze-
$ledzi¢ na przykladzie Augustyna tam, gdzie mowi on o $mierci
przyjaciela swej mlodosci i o rozstaniu sie ze swojg konkubina.
Doswiadczenie, ze $mier¢ zabrala mu przyjaciela, prowadzi go do
wnikania w glab, gdzie$ pod ziemig, gdzie moze pojawi¢ sig uro-
jenie wszechmocy, chociaz oczy milosci nie chcialyby ogladac
jego umieralnosci (W. 4, 11: quem quasi non moriturum dilexeram).
Skoro za$ ziemia ta zaczyna sie chwia¢, to podmiot, ktéry doznaje
doswiadczen, zaczyna tez dostrzega¢ siebie jako wielki znak za-
pytania (W. 4, 9: factus eram ipse mihi magna questio). Podobnie
jak na skutek Smierci przyjaciela Augustyn przezyl gwaltowne
doswiadczenie z samym sobg, co dalo mu moznosé poznania wlasnej
nedzy (W. 4, 10: miser enim eram et amiseram gaudium meum),
tak samo cierpi z racji pozegnania sie z konkubing, czego sobie nie
zyczyl, gdyz byla ona matka jego syna Adeodata. Konkubina ta —
jak referuje Augustyn (W. 6, 25) — byla przeciwna malzenstwu,
na ktoére nalegala przede wszystkim jego matka. Bolesne prze-
ciecie tej wspdlnoty zycia z osobg milowang przez wiele lat, ktéra
swoj los przyjmuje z godnoscig i Slubuje mu przy pozegnaniu, ze

12 A jako przykilad Augustyn podaje zbrodnie Katyliny, ktérych takze
on nie kochal, ale dokonywal ich z innego powodu. Por. W. 2, 11: (nec
ipse igitur Catilina amavit facinora sua, sed utique aliud, cuius causa illa
faciebat).
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nie chce juz nigdy naleze¢ do innego mezczyzny, dreczy go piby
rana, ktorej nie mozna uleczyé (tamze: nec sanabatur vulnus illud
meum, quod prioris praecisionis factum erat).

Chociaz doswiadczenie to zaostrza u Augustyna $wiadomosé¢
jego wlasnej nedzy, dodaje on zarazem w tym miejscu, ze Bég —
nieskonficzone ,, Ty” w jego Wyznaniach — dzieki temu doswiadcze-
niu stal sie mu o wiele blizszy (W. 6, 26: ego fiebam miserior et tu
propinquior).

Stwierdzenie, ze najwieksza jego nedza zblizyla go najbardzie]j
do wlasnej szcze$liwosci, zaklada w rzeczy samej, ze Bog zostal
juz odnaleziony jako absolutny Cel drogi. Tym, co weczesniej
ujawnia sie w doswiadczeniu, jest najpierw wlasna oczywista
nedza, zawarta w klesce, jakg poniosl z powodu urojen co do
swojej wszechmocy oraz na skutek utraty ukochanych ludzi;
objawia mu sie ona jako zagrozenie identycznosci ,ja”, a to
z powodu rozcigglosci w czasie (distentio), w ktérym mysli ulegaja
rozdwojeniu z powodu hatasliwych zmian (W. 11, 39: tumultuosis
varietatibus dilaniantur cogitationes meae). Jak sie w koncu mialto
okazaé¢, nedza ta odegrala role ukrytej wskazéwki ukazujacej nie-
skonczono$é. Moze jej doswiadczyé jedynie czlowiek doznajacy
niepokoju i tesknot. W oparciu zas o to, co jest doswiadczalne
zewnetrznie, czlowiek nie dozna spokoju. Doswiadczenie nedzy,
sprowokowane do$wiadczeniami zewnetrznymi, odsyla wiec do
strefy mieszczacej sie wewngtrz, a wymaga ona wlasciwej sobie
uwagi.

2. Obecnos¢ pustej nieskonczonosci
w do§wiadczeniu wewnetrznym

Wnetrze skonczonego ducha spelnia sie w swej naturalnej
konstytucji jako aktywnos$é, ktéra ujawnia sie na przyklad jako
dazenie do korzysSci polegajacej na zadowoleniu lub tez do wladzy,
oraz jako bierno$é, ktéra wystepuje m.in. w doznawaniu bélu
i w zalu po utracie czegos. Obydwa te sposoby naturalnego urze-
czywistnienia wewnetrznego, zyjg z mocy tej dynamiki, ktora
wywodzi sie ze stosunku skonczonego ,,ja” do czego$, co nie jest
dane, ale pozostaje tym, do czego sie dazy, a czego obecno$é po-
$wiadcza sie w sposobie czeSciowego wykonania, lub w catkowitym
zanikaniu. Tego rodzaju aktywno$é¢ i pasywnosé skonczonego pod-
miotu otwiera juz na samym poczatku horyzont podatny na teskno-
te za nieskoriczono$ciq. Nieobecno$é celu tej tesknoty odczuwa sie
jako nieskonczong pustke. Poniewaz Augustyn poszukuje zycia
ozywionego (W. 10, 39: vita viva), jest niezdecydowany, czy nazwaé

77



NORBERT FISCHER

faktyczne zycie Smiertelnym, czy tez ozywiong $miercig (W. 1, 7:
vitam mortalem, an mortem vitalem). Skoro za$ jego poszukiwania
w doswiadczeniu zewnetrznym zawiodly, zwraca sie ku doswiad-
czeniu wewnetrznemu.

W ten sposdb Augustyn wskazuje najpierw droge, jaka filozo-
fowie z dawien dawna wytyczali wcigz od nowa, aby unikngé
niestalo$ci oraz powierzchownos$ci, ktére przywieraja do wszyst-
kiego, co doczesne 13. W podobny sposéb Augustyn chce, po do-
znaniu bolesnych doswiadczen, sie wyzwoli¢ ze wszystkiego, co
czasowe i co mozna wbrew swej woli utraci¢ jako doczesne i pod-
legle znikomosci 4. Bolesna utrata ukochanych débr spowodowala
w nim bowiem przeswiadczenie, ze kazdy duch przykuty przyjaz-
nig do tego, co przemija, jest biedny i ulega rozdarciu, skoro tylko
to, co uwaza za godne kochania, faktycznie utraci (W. 4, 11: miser
est omnis animus vinctus amicitia rerum mortalium et dilaniatur,
cum eas amittit).

Z powodu niepowodzenia w plaszczyznie urzeczywistniania sie
w Swiecie doswiadczenia zewnetrznego, Augustyn widzi sie skaza-
nym na doswiadczenie wewnetrzne; dokonuje zwroécenia sie w du-
chu ku sobie samemu, gdzie zdaje sie posiada¢ samowystarczalnosé.
Na poczatku zmienia sie sposdb, w jaki sam czyni doswiadczenia,
kiedy nie ufa juz na Slepo temu, co dane jest na sposob zmyslowy,
i do tego wiecej nie zdgza 15. Sens zdobywany w wewnetrznym
doswiadczeniu pozostaje jednak chwiejny az dotad, dopdki nie
utwierdzi sie na gruncie Prawdy absolutnej (W. 4, 23: Ecce ubi
iacet anima infirma nondum haerens soliditati veritatis). Augustyn,
majac juz wlasne doswiadczenie, dochodzi na jego podlozu do
dalszego doswiadczenia, ktére wskazuje na nieskonczono$¢ w spo-

13 Arystoteles uwazal za biad i bluZnierstwo, gdyby to, co jest naj-
wiekszym i najpiekniejszym, chcialo sie pozostawié¢ przypadkowi (Etyka
nikomachejska 1, 1099b, 24 n.). Dostrzegal on prawdziwg szczesliwo$¢ w cnot-
liwym dziataniu nie ukierunkowanym na nic innego. Jednak pod koniec
wyznal, ze zycie, w ktorym te uwarunkowania dochodza do skutku, jest
doskonalsze, niz sie to zdaje czlowiekowi jako cziowiekowi, ale tylko na
tyle, na ile posiada on w sobie co$ boskiego (Etyka nikomachejska 10, 1177b,
26 nn).

14 W my$l De libero arbitrio (= DLA) 1, 33, chodzi w przypadku tego,
co czasowe, o rzeczy, ktére moga byé wyrwane spod wplywu woli (res
quae invito auferi possunt). Tutaj ma swoje zastosowanie mowa o nie-
zmienno$ci Boga. Nie idzie przy tym o wypowiedzi na temat Jego istoty
wewnetrznej, gdyz jest ona pomyslna jako przeciwlegly biegun, przeciw-
stawny temu, co jako doczesne jest zmienne i podlega mozliwosci utracenia.

15 Np. W. 4, 20: ,)Et animadvertebam et videbam in ipsis corporibus
aliud quasi totum et ideo pulchrum, aliud autem, quod ideo deceret, quo-
niam apte accomodaretur alicui”.
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séb podobny, jak sie to dzieje wedlug Kanta w czasie naturalnego
dziatania ludzkiego rozumu 16,

Zabiegajac o to, aby doswiadczyé swego wnetrza, Augustyn
do$wiadcza najpierw pustki, ktéorej by nie bylo, gdyby wystepo-
wala wiez z doswiadczeniem zmyslowym. Poniewaz w czasie, gdy
odwraca sie od Swiata zewnmetrznego i zwraca sie ku naturze
ducha (W. 4, 24: converti me ad animi naturam), zanikajg zarysy,
kolory oraz cichng sprawy zwigzane z cialem, wierzy, ze nie jest
w stanie zobaczy¢ swego ducha (liniamenta et colores et tumentes
magnitudines et, quia non poteram ea videre in animo, putabam
me non posse videre animum meum).

Pustka, do ktérej prowadzi zwrot w kierunku siebie samego,
prowokuje w nim cudowne =ztudzenie, ze sam moze byé¢ dzieki
swojej naturze wlasnie tym, czym jest Bog (W. 4, 26: asserem
mira dementia me id esse naturaliter, quod tu es) 17,

Niezaleznie od tego, jak bardzo gorzkie bylo u Augustyna to
naswietlanie samego siebie i jak dalece mogla sie w nim ukryé
zarozumialosé, pozostaje ono mimo wszystko wyrazem tesknoty
za tym, co nieskonczone. Celem marzen bylo u poszukujacego
,na zewnatrz” to, aby zy¢ niesmiertelnie i w cigglych radosciach
cielesnych, bez leku o to, Ze mozna je utraci¢ (W. 6, 26: si essemus
immortales et in perpetua corporis voluptate sine ullo amissionis
terrore). W obawie o tres¢ tego snu o trwajacym bezgranicznie
zazywaniu tego, co skonczone, powraca stale pusta nieskonczonos¢
jak jakies nie konczace sig¢ ssanie. Duch ogolocony z tresci podle-
gajacej latwej utracie upiera sie mimo to przy szukaniu nieskon-
czonosSci. W swoim wnetrzu, w swej pamieci, na ile pozyskal
juz ich tres¢ dzieki zewnetrznemu doswiadczeniu i mysleniu, od-
najdzie to, czego poszukuje, jednakze nie znajdzie zycia nieskon-
czonego 1 blogoslawionego 8. Nie ma przy tym watpliwosci, ze

16 Krytyka czystego rozumu B 612: ,To jest naturalna droga, ktéra
kroczy kazdy ludzki rozum, nawet najpospolitszy, cho¢ nie kazdy zdola na
niej wytrwaé. Zaczyna on nie od pojeé. lecz od pospolitego doswiadczenia,
przyjmuje wiec co$ istniejgcego za podstawe. Podstawa ta jednak zapada
sie, jezeli nie spoczywa na niewzruszonej opoce tego, co absolutnie ko-
nieczne. Lecz opoka ta unosi sie sama bez podpory, jezeli jeszcze poza nia
jest pusta przestrzen i jezeli ona sama nie wypelmia wszystkiego i przez
to nie pozostawia zadnego miejsca na (pytanie) ,,dlaczego” tj. jezeli co do
(swej) realno$ci nie jest nieskonczona”.

17 W przeciwienstwie do interpretacji, jaka nadaje mu Augustyn, wy-
razenie mira dementia nie jest stosowane jako znak superbia, lecz stuiy
na oznaczenie dazenia. U Platon por. na ten temat Fajdros, 265 a/b.

18 Por. W. 10, 29: ,cum enim te, deurn meum, quaero, vitam beatam
quero”. Zycia blogostawionego pragna wszyscy (quod eos velle certissimum
est). Owa tesknota majgca za przedmiot vita beata jest tak samo nie-
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mys$li o owym blogostawionym zyciu, kocha je i z utgsknieniem
na nie oczekuje (W. 10, 31 ut recorder eam et amem et desiderem);
nie moze jednak powiedzie¢, gdzie i kidy doswiadczyl owego blo-
goslawionego zycia, tak ze mégt juz je ukocha¢ (ubi et quando
expertus sum vitam meam beatam). Skoro nie moze w oparciu
o wlasny sad znalezé¢ odpowiedzi na pytanie o Zrédio motywujace
jego poszukiwania i tesknote za blogoslawionym zyciem, staje sie
oczywiste, ze nastepuje w nim zwrot ku transcendencji. Prawda
pojawia sie wtedy, ale nie na tyle i nie tak, jak cziowiek jej po-
trzebuje 1 szuka.

Podobnie jak w przypadku poszukiwania prawdy teoretycznej,
takze i tutaj poszukujgcy doswiadcza w praktyce mozliwosci po-
twierdzajacej to, ze jest samowystarczalny. Widzi, ze moze chcie¢
dobra, ktore mozna w $wiecie uwazac za najwyzsze mozliwe dobro,
mianowicie za dobro dobrej woli (bona voluntes) 9. Pomy$lane
przez te wole czyste dobro oraz przyslugujaca jej na podiozu
wladzy dysponowania o samej sobie nieutracalnos¢ sprawiaja,
ze dobra wola pojawia sie jako dobro do tego stopnia wyzsze, iz
nie mozna ponad nie niczego postawié 20, Dobro, ktére jest takim
z racji czystej dobroci oraz z wlasnej sily (DLA 1, 26: sola volun-
tas per se ipsam), zostaje przez Augustyna pomyslane jako naj-
wyzsze dobro mozliwe w $wiecie. Rowniez zwrocenie sie w prak-
tycznym zyciu ku samemu sobie moze doprowadzi¢ do zludzenia,
iz mozliwe jest urzeczywistnienie szczesSliwego zycia za pomocy
jakiejs czynnosci. Jednak réwniez i ta iluzja zalamuje sie w analo-
giczny sposdb, a to z powodu do$wiadczenia, ze sama dobra wola
nie wystarcza, aby zycie bylo szczeSliwe. Nie znika wprawdzie
Swiadomosé, ze tego, co dobre, mozna chcieé; nie mozna jednak
zaprzeczy¢, iz tej dobrej woli moze brakowaé¢ wiedzy oraz sity
do tego, aby zyciu zapewnié¢ szczesliwosé 22,

mozliwa do ujecia i do wyprowdzenia, jak tesknota za nieskonczonym
Bogiem.

19 Por. DLA 1, 26: ,,Quisquis autem non habet, caret profecto illa re,
quam praestantiorem omnibus bonis in potestate nostra non constitutis
solla illi voluntas per se ipsam daret”. Dobra wola stanowi zatem az tak
wzniosle dobro, Ze wystarczy jej tylko pragnaé, aby ja posigéé: ,tam
magnum, bonum, velle solum opus est, ut habeatur”.

20 DLA 1, 27: ,,Quisquis ergo habens bonam volntatem... hanc unam
dilectione amplexetur qua interim melius mihi habet”.

21 DLA 1, 28: ,,Quid ergo causae est cur dubitandum putemus, etiamsi
nunquam antea sapientes fuimus, voluntate nos tamen laudabilem et
beatam vitam, voluntate turpem ac miseram mereri ac degere?”

22 Naturalny stan czlowieka odznacza sie, wedlug Augustyna, niewiedza
i slaboscig (ignorantia oraz difficultas). Por. DLA 3, 52 oraz 64nn. Jedynie
w taki sposéb mozina sig¢ ustrzec przed intelektualizmem w etyce, gdyz tylko
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Augustyn, poszukujgc wobec tego prawdy na sposob teoretycz-
ny, jak réwniez w praktycznym zyciu, czyni podwéjne doswiad-
czenie. Jest to, z jednej strony, doswiadczenie nieuchwytnego
ukierunkowania sie ku dopelieniu si¢ w nadprzyrodzonosci, z dru-
giej za$ doswiadczenie niedostatku osigganej samowystarczalnosci
ograniczonego ducha. Odkrywa on siebie jako tego, kto w czasie,
gdy poszukuje, odnajduje prawde bardziej pewnga, ktora wymyka
sie wprawdzie spod woli poszukujgcego jako wyrastajaca ponad
jego sily, ale jest zarazem odkrywalna. W odkryciu u samego
siebie sily zdolnej spowodowaé¢ dobrg wole ujawnilo si¢ miano-
wicie najwyzsze dobro, ktérego nie mozna utraci¢, choéby wola
byla zla, a ktére jest jedynie wolg ku dobru, a nie jego catkowitym
Ziszczeniem sie.

Okolicznosé, ze skonczony duch ma moznos¢ wzrastania ku
swojej wielkosci, sprawia, ze moze on tym pelniej doswiadczyé
swojej nedzy. Akurat w tym, co moze on w sposdéb najbardziej
wyrazisty sam z siebie, ujawnia sie jego uzaleznienie od daru,
ktorego nie moze osiggngé w oparciu o samego siebie. To doswiad-
czenie doczesnego czlowieka rozsadza granice tego, co doczesne.
Dotkniety nim czlowiek jest swiadomy swojej tesknoty za nie-
skonczong Prawdg i Sprawiedliwoscia, i musi z zalem si¢ przy-
znac, ze tesknota ta nie moze na tym sSwiecie odnalez¢ spelnienia
tego, czego poszukuje. Augustyn nie pyta juz, czy niepowodzenie
to ma sens spekulatywny, jaki méglby tkwi¢ w rozlgczeniu po-
miedzy tym, co skonczone i co nieskonczone; o wiele bardziej
usiluje w powtarzajgcym sie wcigz analizowaniu wlasnego do-
Swiadczenia uchwycié¢ co$ ze zrédla nieskonczonej tesknoty.

3. Nieskonczona tesknota jako skonczone do$wiadczenie
tego, co nieskoiiczone

Augustyn, dostrzegajac, ze swiat podlegajgcy zewnetrznemu
doswiadczeniu przemija i dlatego jest niewystarczajgcy, bierze
w swym poszukiwaniu ozywionego Zycia siebie na serio. Poszuki-
wanie to odsyla go wprost do rzeczywistosci stojgcej ponad calg
doczesnoscig, ktérg jest zdolna ona uratowaé. Tym, czego sie po-
szukuje, sg niezmienna wewnetrznie, niezawodna Prawda oraz
nieutracalne Dobro. Na ten nieskonczony cel nie mozna sie na-
tkng¢ w skonczonym Swiecie jako na rzeczywistos¢ bezposrednis,
pozytywna, lecz mozina go jedynie doswiadczy¢ w formie tesknoty.
Na tres¢ tej tesknoty sklada sie pragnienie, aby to, co czasowe,

czlowiek, ktoéry nie wie o drodze do szczeSliwosci i nie moze jej sprawié,
jest w stanie dziataé powodowany czysta dobrocia.
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zostato ugruntowane w okreSlonej rzeczywistosci niezmiennej,
tak by zostalo zachowane mimo swojej wyraznej przemijalnosci.
W takim sensie méwi Augustyn o nieskonczonej, zywotnej Praw-
dzie Bozej, ktora ma nadzieje posigse, nie tracge nic z jej indywi-
dualnej osobliwosci (W. 11, 40: Et stabo atque solidabor in te, in
jorma mea, virtute tua). Ma wiec nadzieje, ze dzieki milosci Boga
csiggnie blogoslawione zycie w niezniszczalnej wspdlnocie ze wszy-
stkimi umilowanymi ludzmi (W. 4, 14: Beatus qui amat te et
amicum in te et inimicum propter te. Solus enim nullum carum
amittit, cui omnes in illo cari sunt, qui non amittitur).

Tesknota niespokojnego serca (cor inquietum) ma na wzgledzie
cel nieskonczony, pozwalajacy jednak zachowaé to, co skonczone,
na ile tylko zasluguje to na prawdziwg milos¢. Brak tego rodzaju
poszukiwanej doskonalosci jest odczuwany jako tesknota — jako
uobecnienie tego, co nieskonczone, ale w sposéb niepelny, okro-
jony. Na takiej drodze mozna by wreszcie zaczag¢ moéowi¢ o do-
Swiadczeniu Boga w sposodb, ktorego nie da sie podwazyé¢ za po-
mocg krytycznych zarzutow, poniewaz tesknota za nieskonczonym
nie wywodzi sie od tego, co skonczone, ani nie przynosi ujmy
uzasadnionym sprawom wzniostym, a takze dlatego, ze tego ro-
dzaju tesknoty nie okreslajg funkcje wykonywane w ramach tego,
co skonczone, a wiec zapoczatkowuje ona rzeczywistos¢ swego
rodzaju. Moze za$ ona zaistnie¢ w czasie jedynie na sposéb uprzed-
niego wkroczenia tego, co wieczne, w to, co czasowe. Na pytanie,
gdzie i kiedy mial on sam naby¢ doswiadczenie Zycia szczeSliwego,
dzieki ktéremu otworzyla sie przed nim ta droga, ze zaczgl o nim
mysle¢, kochaé¢ je i za nim teskni¢ (W. 10, 31), Augustyn odpo-
wiada, wskazujgc na $wiatlo, jakie pojawilo sie na poczatku,
i o cieniu, jaki potem jeszcze pozostal (W. 11, 2: primordia illu-
minationis tuae et reliquias tenebrarum mearum). Tesknota za
zyciem szczeSliwym, ktérej nie moze zaspokoi¢ to, co skonczone,
pojawia sie mianowicie u czlowieka doczesnego, chociaz nikt z lu-
dzi nie moze byé¢ jej tworca 2. I chociaz takie doswiadczenie
tesknoty nie wystepuje jedynie u ludzi wyraznie wierzacych 2,
to jednak tylko czlowiek wierzacy jest w stanie rozumie¢ owg

23 Poniewaz nie istnieje jakiekolwiek okres$lenie tego, co nieskonczone,
wytyczajace stosunek tego, co skonczone, do tego, co nieskonczone (por.
np. Tomasz z Aquinu, Summa theologiae I, 2, 2, obi. 3: finiti autem ad
infinitum non est proprio), idea tego, co nieskonczone, staje sie dla skonczo-
nego umystu ludzkiego powodem zaslepienia (por. E. Lévinas, Totalitdt
und Unendlichkeit. Verscuh iiber Exterioritit, Freiburg etc. 19932, s. 11).
To, co nieskonczone, przekracza calo$é¢ samego siebie. To za$ przekroczenie
moze mie¢ miejsce — jak pokazuje Lévinas — jedynie za przyczyna kogos
drugiego. (Por. Totalitit und Unendlichkeit, zwl. s. 93 nn. i 142 nn.).
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tesknote jako doczesne do$wiadczenie tego, co nieuchwytne, Jako
urzeczywistnienie si¢ w skonczonej terazniejszosci tego, co nie-
skonczone, jako pierwszy przeblysk w czasie tego, co wieczne.
O mozliwosci poznania Boga mozna mysle¢ jedynie wtedy, gdy
dzieki sile pozwalajgcej osiagnact cel tesknoty podejmuje sie ry-
zyko i wychodz.l si¢ poza zwodnicze urojenie. Dopok1 bowiem Bog
sam SlQ nie ukaze, jest n1eobecny w parmem (W. 10, 37: Neque
enim iam eras in memoria mea). Boga mozna odnalezc jedynie

w Nim samym — ponad czlowiekiem, ktéry Go poszukuje (tamze:
sz ergo inveni te, nisi in te supra me") Augustyn podkresla,
7e nie mozna wskazaé na zadne takie miejsce, w ktérym doswiad-
czenie to mialoby byé mozliwe, ani tez w oparciu o to, co skon-
czone, nie da sie ukazaé¢ drogi, ktéora moglaby do niego prowadzi¢
(tamze: et nusquam locus, et recedimus et accedimus, et nusquam
locus).

Czlowiek moze wprawdzie poszukiwa¢, wznoszgc sie ponad
wszystko, co doczesne; kto jednak jest przekonany, ze znalazl
Boga, ten moze w prawde o tym, co znalazl, jedynie wierzy¢.
Moze on jedynie wierzy¢ i to, o ile tylko przyjmuje, ze znajdo-
wanie nie stanowi jego wlasnego osiggniecia lecz jest dzielem
Boga. Jedynie sam Nieskonczony jest bowiem w stanie otworzy¢
uszy 1 oczy doczesnego czlowieka na to, co nieskonczone, prze-
zZwyciezyC jego przywigzanie do tego, co skonczone. Czlowiek, dla
ktérego ten sens stangl otworem, doswiadcza tesknoty, ktéra moze
zaspokoi¢ wylgeznie nieskonczony Bég (W. 10, 38: Vocasti et
clamasti et rupisti surditatem meam, coruscasti, splenduisti et
fugasti caecitatem meam, flagrasti, et duxisti spiritum et anhelo
tibi, gustavi et esurio et sitio, tetigisti me, et exarsi in pacem tuam).

Droga podjeta na powr6t w glab wlasnego wnetrza daje wpraw-
dzie rekojmig¢ prawdy pewniejszej, ale jest to taka prawda, ktora
sama w sobie jest uboga i w swym niedostatku czyni dopiero
czlowieka podatnym na prawde absolutnie doskonalg. Augustyn
odczuwa ja w podlegajacej doswiadczeniu doczesnej wrazliwosci
na nieskonczonosg, kiedy mianowicie nie rezygnuje z poszukiwan
nieskorczonej prawdy i dobra, co do ktorych sadzi, ze tkwia one
w jego wnetrzu glebiej niz sigga samo jego wnetrze, i wznosi sie

24 Por. F. Nietzsche, Tako rzecze Zaratustra, gdzie wszystkie rozdzialy
konczg sie zawolaniem: ,Przeciez ja kocham ciebie o przedwiecznos$ci”
Réwniez ostatnie linijki Das Nachtwandler-Lied (Sdmtliche Werke, Berlin
1980, t. 4, s. 395 — 404). ,Przeciez wszelka wieczno$§¢ domaga sie glebo-
kiej, glebokiej wiecznosci!” Jedynie cierpliwo$§é moze sprawié, ze nieskon-
czona tgsknota zostanie opanowana (por. E. Lévinas, Totalitit und Unen-
dlichkeit, s. 350 n.).
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ponad jego wielkos¢ (W. 3, 11: tu autem eras interior intimo meo
et superior summo meo) 25, Bezpieczna, trwala podstawa dana po
to, aby bylo mozliwe spotkanie z tego rodzaju wzniostym pieknem,
istnieje zatem w samotranscendencji skoniczonego ducha. Augu-
styn do$wiadcza siebie w tym poszukiwaniu jako ducha, ktory
wykracza ponad siebie, kiedy dostrzega, ze nie jest w stanie ogar-
ng¢ siebie jako catosci (W. 10, 15: nec ego ipse capio totum, quod
sum).

Doswiadczenie bezgranicznego oporu w bezkresnej tesknocie
wymaga odpowiedzi; moze ona polega¢ na zwatpieniu, ale takze
radziei, ze tesknota ta osiggnie swoj ostateczny cel. Kto powatpie-
wa, ten staje — podobnie jak ktos, kto ufa — przed czeluscig
ludzkiej swiadomosci (W. 10, 2: abyssus humanae conscientiage).
Obydwie te alternatywy stanowig odpowiedz na pytanie posta-
wione przez doswiadczenie bezkresnej tesknoty. Zaden czlowiek,
ktérego owa tesknota dosiegla, takiej odpowiedzi nie uniknie. O ile
ja da, moze woéwczas poczyni¢ nowe doswiadczenia, czy to pod
znakiem zwatpienia, czy tez nadziei. Augustyn doswiadcza obec-
nego zycia jako $miertelnego (C 1, 7: vita mortalis, wzglednie
mors vitalis), a jego polozenie jawi sie mu jako godne ubolewania
(W. 10, 2: gemitus meus testis est displicere me mihi), mimo to nie
popada w zwatpienie. Jest przekonany, ze Bdg zajasnial przed
nim i obudzil w nim swoje upodobanie, swojg milos¢ i tesknote
(tu refulges et places et amaris et desideraris) i ze jedynie z po-
wodu zajasnienia tego najwyzszego piekna moglby sie sobie nie
podoba¢, zawstydzi¢ sie, siebie odrzuci¢ (erubescam de me et
abiciam me). W tym doswiadczeniu Augustyn dostrzega podloze

25 Przesadzie ku sklonnosciom transcendentnym, ktére I. Kant stara
sie krytycznie okre$li¢ jako roszczenie krytycznego rozumu do jednostron-
nych ujeé¢ (np. Krytyka czystego rozumu, B XXX, 421, 667, 703), nadaje
on w niektérych miejscach — w Swiadomoéci granic poznania — piekny
wyraz (por. B 650): ,Swiat obecny otwiera przed nami tak niezmierzone
pole réznorodnosci, ladu, celowos$ci i piekna (..), ze nawet nasz sad o ca-
loSci musi sie zmieni¢ w nieme, lecz tym bardziej wymowne zdumienie”,
Podloze dla krytycznej przezorno$ci ma swoje uzasadnienie — podobnie
jak przy przesadzie — w wielko$ci celu, jakiego sie poszukuje (B 649):
,,Transcendentalna idea praistoty koniecznej i wszechwystarczajacej jest
tak nad miare wielka, tak wysoko wznosi sie ponad wszystko to, co empi-
ryczne, ktore stale jest uwarunkowane, ze po cze$ci nie mozna nigdy w do-
Swiadczeniu nagromadzié dostatecznej iloSci materiatu, by takie pojecie
wypelnié, po czeSci za§ zawsze krazy sie po omacku wéréd tego, co uwarun-
kowane, i stale nadaremnie bedzie sie poszukiwalo tego, co nieuwarunko-
wane, na co zadne prawo jakiejkolwiek syntezy empirycznej nie daje nam
ani przykladu, ani najmniejszego wskazania”. Kant porusza sie tutaj w tra-
g(j)r;ji) platonskiej, ktéra obraca sie wok6l piekna idei dobra (por. Politeia

a).
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tego, by méc zdecydowaé sie na nadzieje i uzyska¢ dla siebie na
powrét upodobanie Boga (eligam te et nec tibi nec mihi placeam
nisi de te).

Na takiej drodze staje sie mozliwe nowe doswiadczenie ra-
dosci, ktéra kocha to, co przemija, ale jest juz przykuta jedynie
do Boga a nie do znikomosci tego, co przenn]a]a;ce Zyje ona
postanowieniem i otrzymanym darem nadziei, ze B6g — bedac
zrodlem sily duszy, ktéra uwalnia jg od slabosci — wejdzie do
duszy i odpowiednio ja sobie usposobi (W. 10, 1: Virtus animae
meae, intra in eam et coopta tibi). Augustyn wyzna]e Ze ma na-
dz1e]e;, ze w oparciu o te nadzieje méwi, 1 ze w niej si¢ raduje,
kiedy tylko jego rados¢ jest zdrowa: Haec est mea spes, ideo
loquor et in ea spe gaudeo, quando sanum gaudeo. Najwyzsze
i najcenniejsze doswiadczenie, jakim jest doSwiadczenie tego, ze
jest sie unoszonym przez nadzieje, Ze to, co ograniczone, zostaje
uratowane w Bogu, o czym Augustyn mowi w Wyznaniach, jest
doswiadczeniem prawdziwej radosci i mozna by je okreslié mia-
nem doswiadczenia religijnego, owszem doswiadczenia Boga sa-
mego. Opiera sie ono na ogodlnie dostepnych fenomenach oraz daje
(ponad nimi) znaé o sobie za pmooca sily, ktérej tworcg ono nie
jest, a ktérg moze przyja¢ jedynie jako dar. To religijne doswiad-
czenie pochodzace z daru otrzymanej nadziei i wolnej decyzji
zageszcza sie w nieskonczonej tesknocie, ktora dzieki swemu dy-
stansowi w stosunku do faktycznej rzeczywistosci zycia pozwala
zrozumie¢ takze sens calosci. Nadzieja, ktéra ma zarazem do czy-
nienia z postanowieniem, aby zaufaé w odniesieniu do celu owej
tesknoty, a takze z czystym darem, idzie w parze z radoscia,
ktérej nie maci juz znikomosé tego, co doczesne, bo jest juz poza
przestrzenig i czasem, tam, gdzie nie ma zadnego braku ani znu-
dzenia (W. 18, 8). Chociaz brakuje pozytywnego doswiadczenia
rzeczyw1stosc1 tego co nieskonczone, w S§wiecie, czlowiek wierzacy
moze mimo to doswiadczy¢ z radosc1q przepelnla]qce] go nadzieli,
ze cel rozbudzajgcy tesknote moze stanowi¢ rzeczywistos¢ ostatecz-
na i ochrania¢ rzeczywisto$¢ doczesng. Nieograniczona tesknota
niespokojnego serca (cor inquietum) pojawia sie jako doswiadcze-
nie w skonczonym tego, co nieskonczone; szukajgcy doznaje nie-
pokoju, zanim nie znajdzie napetniajgcej go absolutnej ciszy w Bo-
gu (W, 1, 1; por. ponadto W. 13, 53) 26,

tlum. ks. Anastazy Blawat SAC

26 Zob. opracowania poszerzajgce niniejszy temat: N. Fischer, Augustins
Philosophie der Endlchkeit. Zur systematischen Entfaltung seines Denkens
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aus der Geschichte der Chorismo-Problematik, Bonn 1987; tenze, Sein und
Sinn der Zeitlichkeit im philosophischen Denken Augustins, Revue des
Etudes Augustiniennes 33 (1987) 205-234; tenze, Augustins Weg der Gottes-
suche (foris, intus, intimum), TThZ 100 (1991) 91-113; tenze, Bonum, w: Au-
gustinus-Lexikon (wyd. C. Mayer), t. I, Basel 1992 (fasc. 5/6), 671-681;
tenze, Ubereinkunft und Uberstieg. Philosophische Betrachtungen zum
Naturverstindnis Augustins, ThGl 82 (1992) 393-413; tenze, Transzendieren
und Transzendenz in Augustins ,,Confessiones” (tu autem eras interior intimo
‘meo et superior summo meo), w: Transzendenz. Zu einem Grundwort der
klassischen Metaphysik (FS K. Kremer. red. L. Honnefelder i W. Schiissler),
Paderborn etc. 1992, s. 115-136; tenze, Die philosophische Frage nach Gott,
Ein Gang durch ihre Stationen, Paderborn 1995; tenze, Autonomie und
Theonomie. Zur Begriindung von Augustins Freiheitslehre, w: Jahrbuch
f. Phil. des Forschungsinstituts f. Phil.,, f. 7, Hannover 1996, s. 159-173;
C. Mayer, Wege zur Sinnfindung beim hl. Augustinus und ihre Problematik,
w: Sinnfrage und Gottbegegnung (red. S.-E. Szydzik), Regensburg 1978,
s. 40-60; J. Ratzinger, Originalitit und Uberlieferung in Augustins Begriff
der confessio, Revue des Etudes Aug. 3 (1957) 375-392.
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