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CZLOWIEK - SUBIEKTYW-
NOSC - BOG. ZALAZKI
WSPOLCZESNE] FILOZOFII
EGZYSTENCJALNE]

U SW. AUGUSTYNA

Postawiony w tytule temat artykulu zrealizowany zostanie w oparciu o ana-
lize pogladéw swigtego Augustyna dotyczacych czlowieka w kontekscie doswiad-
czenia implikujacego doczesny i subiektywny aspekt istnienia. Egzystencjalna au-
tentycznosé autora odnoszaca sie do osobistych przezy¢ oraz jego wieloaspektowy
horyzont myslenia zespala dramat ludzkiego losu z doczesnymi problemami, ktére
okazuja sie nadal aktualne. Wazna racja sktaniajaca do podjecia powyzszych badan
jest — jak sie okazuje — niewyczerpana zywotnos¢ przemysleni biskupa z Hippony.
Analizy przeprowadzone w prezentowanym artykule stanowia prébe uzasadnienia
pytania o sens ludzkiego przezycia na tle jego antropologii.

Zycie i twoérczosé Augustyna wyznaczaja ciekawa koncepcje, w ktorej
punktem wyjscia jest przezycie i potrzeba relacji z Bogiem. Autor rozwaza tytuto-
we zagadnienie na tle dwdch rodzajéw doswiadczenia: subiektywno-egzystencjal-
nego oraz transcendentnego. Powyzszy podzial nie jest bez znaczenia, albowiem
Ojciec Kosciota taczy problem przemijalnosci istnienia z postawa przezwyciezania
samego siebie, potrzeba poszukiwania trwaltych wartosci oraz odnajdywania Boga
w trudnej sytuacji zyciowej. Ta ostatnia obejmuje pytanie o Jego istnienie w kon-
tekscie ludzkiej egzystencji. Mowa o podmiotowej (oddolnej) zasadzie rozumienia



rzeczywistosci, dzieki ktérej czlowiek jest zdolny do poznania natury o charakterze
nadprzyrodzonym. Punktem wyijscia dla analizowanego kierunku sa trzy istotne
pojecia, do ktérych nalezy problematyka drogi antropologicznej, subiektywnosc po-
znania oraz temat przemijalnosci aktualnego istnienia. I chociaz sam Augustyn nie
uzywa przywolanej terminologii, to jednak warto zwrécié¢ uwage na jego wnikliwe
przemyslenia, do ktérych nawiazuje wielu dzisiejszych badaczy. Zobaczmy, w jaki
sposéb nowozytne znaczenie drogi antropologicznej pokrywa sie z niektérymi teza-
mi Hipporiczyka.

DROGA ANTROPOLOGICZNA WYRAZEM NATURALNEGO PRAGNIENIA
POZNANIA BoGga

Przywolane zagadnienie, nazywane rowniez droga oddolna, stanowi alter-
natywe wobec filozofii ateistycznej. Podstawowym zalozeniem tego pogladu jest
racjonalne ukazanie mozliwosci oddolnego odczytania chrzescijariskiego Objawie-
nia w oparciu o egzystencjalny model podmiotowosci, ktéry wyrasta z wewnetrznej
kondycji cztowieka i polozenia, w jakim sig¢ znajduje (Vaught, 2004). Antycypacje
drogi antropologicznej mozemy odnalez¢ juz u schytku chrzescijariskiej starozyt-
nosci tj. w mysli biskupa z Hippony, ktéry w pewnym momencie zycia odczul po-
trzebe nawrdcenia. W swoich przemysleniach autor wyjasnia chec¢ poznania Boga
za pomoca dwdch kategorii, z ktérych pierwsza jest zachwyt wynikajacy z piekna
przyrody, natomiast druga jest czlowiek. Wymownie stwierdza: ,Sicut enim corpori
non hoc est esse, quod pulchrum esse (alioquin deforme esse non posset) ita etiam
creato spiritui non id est vivere, quod sapienter vivere; alioquin incommutabiliter
saperet. Bonum autem illi est haerere tibi semper, ne, quod adeptus est conversione,
aversione lumen amittat et relabatur in vitam tenebrosae abysso similem” (Augu-
stinus, 1841, Confessiones, X111, 2). Istota ludzka jest w pewnym sensie wrzucona
pomiedzy dwie skrajnosci, tzn. odczuwa niepojeta wielkos¢ wszechswiata, a takze
zdaje sobie sprawe z tego, ze jej byt jest uwarunkowany. Biegunowo$¢ pomiedzy
tym, co transcendentne, a tym, co skoriczone obejmuje wszystkie plaszczyzny zycia
(Vaught, 2005). Uzmystowienie tej prawdy stanowi punkt zwrotny, poniewaz wiel-
kos¢ i szlachetnosé polegaja wtasnie na tym, ze czlowiek rozpoznaje swojq niedole,
ktéra powoduje w nim chec przemiany: ,Noli esse vana, anima mea, et obsurdesce-
re in aure cordis tumultu vanitatis tuae” (Augustinus, 1841, Confessiones, 1V, 11).

Podtytulowe zagadnienie drogi antropologicznej jest jednym z terminéw
uzywanych w teologii fundamentalnej, a jej poczatek przypada na epoke nowo-
zytna. Przedmiotem badan dla tego kierunku jest analiza poznania naturalnego
czlowieka w jego relacji do swiata obejmujacej zaleznosc poznania Boga od antro-



pologii. Tego rodzaju refleksja doczekata sie kilku klasycznych ujec. Znakomitym
przyktadem sa prace B. Pascala oraz M. Blondela (Dzidek, Kamykowski, Napi6r-
kowski, 2004). To wlasnie w poklosiu ich przemysleri pojawila sie potrzeba reakcji
na niektére z nowozytnych pogladéw prébujacych wyeliminowac z filozoficznego
dyskursu pytanie o istnienie Boga, a co za tym idzie, o mozliwos¢ odniesienia wo-
bec Jego nadprzyrodzonosci.

Jedno z fundamentalnych pytan dotyczacych sensu ludzkiego zycia poja-
wia sie¢ w sposéb nieunikniony i dramatyczny wobec grzechu, a wigc upadku, ktéry
moze prowadzi¢ do smierci duchowej (Mt 10, 28). Za przyktad postuzy nam biblij-
na egzegeza przypowiesci o synu marnotrawnym. Augustyn oznajmia: ,Milowales
go, gdys mu dawal; jeszcze czulej mitowales wracajacego nedzarza. On przez to
odszedl, ze pograzyl sie w namietnosciach mrocznych, ktére zakryly przed nim
oblicze Twoje” (Augustyn, 1987, I, 18). Nasz autor posluguje sie alegoryczna inter-
pretacja Biblii, wedtug ktdrej, jak sie okazuje, doswiadczenie duchowego ubdstwa
moze byé poczatkiem relacji otwartosci na Stwérce. Swiety przypomina, ze mitosé
Wszechmogacego jest zdolna do pochylenia sig¢ nad kazdym synem marnotrawnym
i grzesznikiem. Przypowiesc¢ z Ewangelii wedlug sw. Lukasza sprawia, ze czlowiek
zaczyna widziec siebie i swoje czyny w prawdzie, nie mozna jednak méwic o zmia-
nie sposobu zycia bez swiadomosci potaczonej z praca nad samym soba i dobra
wola pojednania. Czytamy: ,Ibi enim [...] ubi compunctus eram, ubi sacrificaveram
mactans vetustatem meam, et inchoata meditatione renovationis meae sperans in te,
ibi mihi dulcescere coeperas et dederas laetitiam in corde meo” (Augustinus, 1841,
Confessiones, IX, 4). Slowa Augustyna pozwalaja odkry¢ ambiwalentna dynami-
ke: subiektywna wewnetrzna i obiektywna zewnetrzna. Ta pierwsza, subiektywna,
okresla status bycia ,Ja”, ktdre istnieje tu i teraz. Natomiast ta druga, obiektywna,
przejawia sig przede wszystkim w fakcie istnienia réznorodnych, a wigc bardziej
i mniej doskonatych bytéw. To wlasnie ich perspektywa (uwarunkowana i nietrwa-
Ia) polaczona ze swiadomoscia oraz intelektualna autorefleksja odsyta poszukujacy
podmiot ku rzeczywistosci nadprzyrodzonej. W ocenie filozofa czysto rozumowe
spojrzenie na swiat nie nasyci niepokoju zwiazanego z istnieniem (Tamze, I, 1).
Uczciwe spojrzenie na te kwestie obala pseudoracjonalnosc, ktéra, redukujac swiat
wylacznie do filozoficznego ratio, neguje horyzont obiektywnosci zewnetrznej. Ta-
kie stanowisko zazwyczaj przyjmuje forme filozoficznego ateizmu. Augustyn odrzu-
ca powyzszy poglad i dobitnie poswiadcza, ze czlowiek nie jest zdolny sam z siebie
odpowiedzieé na fundamentalne pytania o to, skad pochodzi i jaki jest cel ziemskiej
wedréwki. Ujmujac ludzki byt w sposéb komplementarny, dostrzega on naturalne
pragnienie nieskoniczonosci wyrazone w potrzebie wsparcia ze strony Boga i doda-
je: ,Convertisti enim me ad te, ut nec uxorem quaererem nec aliquam spem saeculi



huius stans in ea regula fidei...” (Tamze, X111, 12). Wobec tej postawy dramat istnie-
nia jest w ostatecznym rozrachunku twérczy, bowiem niepewnosé co do wlasnego
losu oraz przezywanie wewnetrznych konfliktéw zmuszaja cztowieka do bytowego
i moralnego rozwoju. Wedlug biskupa z Hippony jest to naturalne, poniewaz kazdy
potrzebuje w swoim zyciu takich wartosci, ktére beda trwale i niezmienne. Niekté-
rzy znawcy augustynizmu nazywaja przedstawione stanowisko droga niespokojne-
go serca (Kowalczyk, 1987). Warto przyjrzec sie, w jaki sposéb Augustyn nawiazy-
wat do subiektywnego odczucia jednostki przezywajacej wlasny los.

SUBIEKTYWNOSC I ANTROPOLOGIA ODDOLNA

Chrzescijaniski filozof podsuwa nam liczne przyktady uprawiania metafizy-
ki prowadzacej do Boga, jednym z nich jest ujecie teologiczne wychodzace od tema-
tu antropologii oddolnej. Rozwazmy szczegdlnie wypowiedzi Augustyna méwiace
o tym, ze poznanie czlowieka wyraza sie w jego subiektywnym doswiadczeniu (Ko-
walczyk, 1987). Czytamy: ,Nam neque colorem quem numquam vidit, neque figu-
ram corporis, nec sonum quem numquam audivit, nec saporem quem numquam
gustavit, nec odorem quem numquam olfecit, nec ullam contrectationem corporis
quam numquam sensit, potest quisquam omnino cogitare” (Augustinus, 1841, De
Trinitate, X1, VIII, 14). Nie ulega zludzeniu, ze w pojeciu filozofa swiat material-
ny jest niedoskonatly, zmienny i daleki od idealnej jednosci. Wiemy z autopsji, ze
brak realnego kontaktu z otaczajaca nas rzeczywistosciag oznaczaltby catkowita nie-
sprawdzalnosc wszelkich badan i twierdzen. Nasz pisarz nie odrzucat oczywistych
waloréw funkcji zmystéw, wedlug jego oceny wszystkie spostrzegane przedmioty
wchodza w zakres naszej percepcji, jednak o ich wartosci decyduje juz sama dusza,
to dzigki niej zdobywamy nieoceniona wiedze o swiecie (Tamze, XI, V, 9). W na-
uczaniu Augustyna realizm w ludzkim doswiadczeniu nie ogranicza sie wylacznie
do aspektéw zmystowo-somatycznych, to zaledwie pierwszy teoriopoznawczy krok
na drodze antropologicznej, ktérej punktem wyjscia jest subiektywne przezycie jed-
nostki. Przeciez proces zdobywania wiedzy nie jest oparty na samej percepcji, ale
przede wszystkim na wladzach umyslowych, a wiec aktywnosci myslenia dyskur-
sywno-analitycznego oraz funkcji pamieci. Dzieki nim czlowiek tworzy umyslowa
wieZ pomiedzy soba a Swiatem materialnym. Dysponujac podstawowymi i doswiad-
czalnymi wrazeniami tego, co zmyslowe, odczuwa on w sposéb krytyczny ontolo-
giczna niestatosc, ktéra prowadzi go do stawiania pytan o kres swojej ziemskiej we-
dréwki: ,Ecce sunt caelum et terra, clamant, quod facta sint; mutantur enim atque
variantur [...] Nec ita pulchra sunt nec ita bona sunt nec ita sunt, sicut tu Conditor
eorum, quo comparato nec pulchra sunt nec bona sunt nec sunt” (Augustinus, 1841,



Confessiones, X1, 4). W dalszej czesci pracy zobaczymy, w jaki sposéb filozof laczy
w jeden watek dwubiegunowosc¢ pomigdzy wewnetrznymi przedstawieniami doty-
czacymi Swiata a otwartoscia czlowieka na Boga wyrazajaca sie w transcendencji
przekraczania wlasnych granic.

Augustyn odkrywa tajemnicza obecnosé Boga u podstaw naszych potrzeb,
w jego mniemaniu dynamizm egzystencji wyrasta z glebi swiadomosci, zas osoba,
jako samodzielny podmiot, stanowi baze i centrum wlasnego bycia w swiecie (Dzi-
dek, 1998). Filozofia biskupa z Hippony znaczaco odbiega od nowozytnych, a takze
ponowoczesnych ujec¢ przedstawiajacych czlowieka jako wylaczny cel dla samego
siebie (O’Collins, Farrugia, 2002). Przeciez nasz autor, w duchu biblijnego eritis
sicut dii, polemizowal z odwréceniem obiektywnej hierarchii wartosci postawienia
czlowieka ponad Boga. Znamienne sa jego stowa: ,Owo wigc zlo, przez ktére czlo-
wiek, gdy poweZmie upodobania w sobie, jak gdyby sam byl swiattem, odwraca sie
od tego swiatla, w ktérym, gdyby upodobal sobie, sam sie swiattem staje...” (Augu-
styn, 2002, XVI, XIII). W swej tworczosci Ojciec Kosciota nie zapomnial réwniez
o tym, ze bez udziatu ludzkiej subiektywnosci nie daloby sie méwic o jakimkolwiek
poznaniu (si fallor sum). Wlasnie dlatego przekaz naszego filozofa okazuje sig bliski
mentalnosci wspoétczesnego czlowieka afirmujacego metody empiryzujace. Wielka
zasluga Augustyna bylo ukazanie wtasnej wrazliwosci religijnej w horyzoncie prze-
kraczania doczesnych granic. Przywolajmy wspomnienie jego nawrdécenia: ,I nagle
stysze dzieciecy glos z sasiedniego domu, nie wiem, czy chlopca, czy dziewczyny,
jak co chwila powtarza spiewnie taki refren: Wez to, czytaj! Wez to, czytaj! [...]. Zdu-
siwszy w sobie tkanie, podniostem si¢ z ziemi, znajdujac tylko takie wyttumaczenie,
ze musi to by¢ nakaz Bozy” (Augustyn, 1987, VIII, 12). Opisana wyzej historia po-
twierdza, ze problematyka powrotu do Boga (obiektywnie zewnetrzna) jest niero-
zerwalnie polaczona z subiektywnym przezyciem. Jeszcze raz dopusémy do glosu
naszego filozofa, niejako dopytujac: czy antropocentryczne podejscie przedstawia
sie jako proto-doswiadczenie w relacji do transcendencji? Augustyn oznajmia:
LW taki sposéb krok za krokiem moje mysli zmierzaly od rzeczy materialnych do
duszy poznajacej Swiat poprzez zmysly, a od niej do tej wewnetrznej mocy duszy,
ktérej zmysly przekazuja wiesci o faktach zewnetrznych” (Tamze, VII, 17). Ta au-
torska wyktadnia chrzescijariskiego subiektywizmu otwiera ludzka podmiotowosc
na autotranscendencje doswiadczenia osobowego Boga. Zastugujace na szczegdlna
uwage jest to, ze Augustyn nie wychodzi bezposrednio od depozytu wiary, lecz do-



chodzi do niej na drodze osobistego przezycia i filozoficznej refleksji'. Przekracza-
nie wlasnych granic posiada dwie zasadnicze odslony, jedna z nich jest mozliwosc
ogladania siebie w prawdzie, natomiast druga jest teoriopoznawcze wychylenie ku
obiektywnosci zewnetrznej. Augustyn puentuje: ,Ita etiam, cum aeternitas delectat
superius et temporalis boni voluptas retentat inferius, eadem anima est non tota
voluntate illud aut hoc volens et ideo discerpitur gravi molestia, dum illud veritate
praeponit, hoc familiaritate non ponit” (Augustinus, 1841, Confessiones, VIII, 10).
Przyktadem tego, o czym pisze filozof, jest nie tylko wolnos¢ rozumiana jako samo-
stanowienie, ale réwniez milosc, w ktérej chodzi nie o to, azeby cos sie skoriczylo,
ale przede wszystkim o stale poglebiana relacje. Augustyn glosi, Zze mozemy do-
Swiadczyc swoich wilasnych ograniczen, jednoczesnie zdajac sobie sprawe z tego,
ze swiadome ich przezwyciezanie jest pewnym sposobem na zmiane tego, co w na-
szym zyciu robimy.

Czy SW. AUGUSTYN BYL EGZYSTENCJALISTA?

Filozofia egzystencjalna jest dzisiaj jednym z najbardziej rozpoznawalnych
kierunkéw mysli wspolczesnej. Problem istnienia byl waznym tematem w docie-
kaniach wielu filozoféw i trudno nie wspomniec tu na przyktad S. Kierkegaarda
(Kierkegaard 1982, Palacz, 1987) M. Heideggera (Didier, 1992), J. P. Sartre’a, czy
dorobku teologéw takich jak R. Bultmann i K. Barth (Blackburn, 2004, Sartre 2007,
Heidegger 1994). Historia ukazuje nam wiele interesujacych koncepcji okreslanych
mianem filozofii egzystencjalnej. Zasadniczo spotykamy dwa sposoby postepowa-
nia (ateistyczny i antyateistyczny) jakie tradycyjnie podejmowano w rozwijaniu
refleksji na temat sensu ludzkiego istnienia. Niektérzy sposréd wybitnych repre-
zentantéw filozofii egzystencjalnej (B. Pascal oraz M. Blondel) byli ludZmi wielkiej
religijnej wiary, zas ich refleksja o ludzkim bytowaniu nie zamykata ich na wymiar
sacrum, czy wprost na osobowego Boga. Inni znani przedstawiciele tego kierunku
byli zadeklarowanymi ateistami, z ktérych przynajmniej jeden (J. P. Sartre) prezen-
towat takze antropocentryczna wersje egzystencjalizmu. Wspélna cecha tych my-
slicieli bylo to, ze bazowali na zasadniczej afirmacji Swiata i czlowieka wychodzac
od niedostatku otaczajacej nas rzeczywistosci i kruchosci bytu w obliczu smierci.

1 W eklezjologii Augustyna fundamentalnego znaczenia nabiera autorytet Objawienia, bowiem prawdy zawarte

w Ewangelii przekraczaja mozliwos¢ empirycznej sprawdzalnosci, stad ich przyjecie wymaga uprzedniego uwierzenia
lub zdania si¢ na powage nauczania Kosciola. Autor oznajmia: ,Auctoritas autem partim divina est, partim

humana: sed vera, firma, summa ea est quae divina nominatur” (Augustinus, 1841, De ordine, 11, 8, 27). Co wigcej,
chrzescijariski apologeta jednoznacznie potwierdza, ze czlowiek nie ma ani wplywu na tres¢ Objawienia, ani na
jakakolwiek zmiane w przekazie ksiag natchnionych (Augustyn, 2002, XI, 3).



Wtasnie te poglady okazuja sie paralelne z argumentacja Ojca Kosciota. W jego oce-
nie to wlasnie bycie w swiecie charakteryzuje sposéb istnienia obejmujacy realnosc
podmiotu przezywajacego wilasny los. Tego typu poglad opisuje F. Sawicki, ktéry
okresla mysliciela z Tagasty mianem pierwszego cztowieka nowoczesnego (Sawicki,
1987). W swych pismach Augustyn akcentuje horyzontalna antynomie wielkosci
i zmiennosci zycia, dobra i zla a takze nieoczekiwanych zdarzen losu, ktére tak
czesto nas zaskakuja. Wymownie stwierdza: ,To zZycie jest pelne niedoli, a pora
$mierci nieznana” (Augustyn, 1987, VI, 11). Trzeba pamietac, ze jego stanowisko
nie zaklada nihilistycznej postawy zobojetnienia wobec swiata wartosci. Zobaczmy
w jaki sposéb filozof podkresla pozytywny wymiar zycia. Wyraza to w nastepujacy
sposéb: ,O Panie Boze moj, to Ty mi dales jako dziecku zycie i ciato. Ty obdarzyles
cialo zmystami, wyposazytes je w czlonki i nadates mu witasciwe proporcje [...].
Ty jestes zyciem dusz, tym, co ozywia zycie. Zyjesz, o Zycie duszy mojej, wiasna
moca. Bo samym zyciem jestes, niezmiennym” (Tamze, I, 7; I11, 6). Co sig zas tyczy
wartosci oceny ludzkiej egzystencji, to zalezy ona od aspektéw moralnych, ktére sa
rozpatrywane w kategoriach realizmu ontologicznego. Za pomoca intelektu czlo-
wiek dostrzega Scisla relacje z otaczajaca go przyroda i poznaje samego siebie oraz
otoczenie, w ktérym zyje (Augustyn, 1953b, I, VII-16). Emocje z tym zwiazane nie
sa wylacznie wytworem ludzkiej wyobrazni, albowiem obok tych ostatnich wyste-
puja takze czynniki zewnetrzne. Nie sposéb nie uwzglednic waznej wypowiedzi
Augustyna opisujacej przezycie wynikajace z doswiadczenia smierci oséb bliskich.
Wzruszajace sa jego stowa: ,I stalem sig sam dla siebie wielkim problemem. Pytalem
ma dusze, dlaczego jest tak smutna i czemu tak strasznie mnie dreczy, a ona nie
potrafita mi na to odpowiedziec” (Augustyn, 1987, 1V, 4). Niektorzy augustynolodzy
wskazuja na pewna zbieznosé powyzszych pogladéw ze stanowiskiem M. Heideg-
gera. Taka teze glosi miedzy innymi S. Kowalczyk, ktéry uwaza, ze analizy niemiec-
kiego filozofa sa w duzym stopniu kontynuacja przemysleri zawartych w pismach
Hipponczyka (Kowalczyk, 1987, Heidegger, 1994, 2002). Niezaleznie od pewnych
podobieristw u obu autoréw istnieja nie mniej znaczace réznice, dla Augustyna
$mierc¢ obok aspektéw egzystencjalnych posiada takze znaczenie teologiczne. We-
dle jego stéw: ,Smiertelne twoje cialo bedzie naprawione i odnowione, i mocno
z toba zwiazane, a gdy umrze, nie pociagnie cig¢ z soba do grobu, lecz przetrwa
i pozostanie z toba przed obliczem Boga, ktdry trwa i pozostaje na zawsze...” (Au-
gustyn, 1987, 1V, 11; VIII, 6). Tak postawiony problem dotyczy przede wszystkim
rzeczywistosci metafizycznej, a wiec ukierunkowania problemu przemijalnosci zy-
cia na eschatologie (Kowalczyk, 1987). Jezeli méwimy o ontologii smierci, to tylko
w znaczeniu ziemskiego korica istnienia, po ktérym dzieje naszego zycia otrzymuja
wobec Boga pelny i nieodwracalny ksztalt. Takie ujecie powoduje, ze ludzkie byto-



wanie nabiera charakteru soteriologicznego, czyli odstania wazna prawde o tym, ze
bez Boga nie mozna ostatecznie wytlumaczy¢ celowosci stworzenia.

Na baczna uwage zastuguje takze wyeksponowany przez Augustyna te-
mat incydentalnych warunkéw egzystencji bedacych ttem dla ludzkiej niedogod-
nosci. Wiemy to z autopsji, ze czlowiek nie ma mozliwosci wyboru miejsca ani
czasu wlasnych narodzin, przeciez nikt z nas nie decyduje o swoich biologicznych
predyspozycjach, stad zaistnienie w Swiecie wymyka sie wolnosci rozumiane;j jako
wewnetrzna autonomia. Mimo tej trudnosci liberum arbitrium odgrywa kluczowa
role w podejmowaniu decyzji, gdyz dzieki niej czlowiek posiada mozliwos¢ samo-
okreslenia (Augustyn, 1990, 12). Nasz autor uznat za fakt oczywisty istnienie swia-
ta, opisujac realne doswiadczenie zycia. Augustyn nie afirmowat przy tym teorii
metempsychozy, opowiadajac sie raczej za poznawczym realizmem, pomimo iz
dopuszczal zjawisko Boskiej iluminacji. Punktem wyjscia jego rozwazan jest Swiat
ludzkiej osoby i trzeba zaznaczy¢, ze samo esse nie decyduje jeszcze o istocie dane-
go bytu. Stad tak wazna jest dla Augustyna kwestia rozumnej natury czlowieka, bez
ktérej nie mozna méwic o ludzkiej tozsamosci (Augustyn, 1987, VII, 17). Przeciez
zanegowanie myslenia na plaszczyZnie ontycznej spowodowaloby, ze sama mysl
bylaby niemozliwa do pomyslenia. Ta argumentacja stanowi Zrédlo pewnosci dla
istnienia aktéw Swiadomosci poznajacego podmiotu, takze tych omylnych i wiedzy
o tym istnieniu. Czytamy: , ... non omne quod vivit scire se vivere, quamquam omne
quod se vivere sciat, vivat necessario” (Augustinus, 1841, De libero arbitrio, VII-16).
Nie chodzi tu oczywiscie o konwencjonalne uzgodnienie mysli z otaczajaca nas
rzeczywistoscia, lecz o szczegdlny rodzaj refleksyjno-autonomicznego dyskursu,
ktéry odstania perspektywe ustosunkowania sie do otaczajacej nas rzeczywistosci.
Augustyn odwoluje sie do swiata ludzkiej osoby oraz wtasnych przezyc (Gilson,
1930). To prawda, zZe trudno jest wyrazi¢ aprobate na ograniczenie lub zamkniecia
horyzontu wlasnego istnienia w kategoriach egzystencjalnej frustracji wynikajacej
z obawy przed faktem przemijania.

Podsumowujac warto nadmienic, ze chrzescijariski apologeta zacheca nas
do tego, aby prowadzi¢ swoje zycie w ujeciu nieuwarunkowanej transcendencji.
Obranie tego kierunku jest zgodne z naszymi pragnieniami, jak réwniez z postulata-
mi rozumu, ktérego dzialanie nie ogranicza si¢ wytacznie do uzgodnienia poznania
z empiria, lecz wymaga racjonalnego odniesienia do aktualnych warunkéw zycia
i zaangazowania calej podmiotowosci. Autor nie przechodzi obojetnie obok proble-
moéw, ktére sg bliskie takze wspélczesnym filozofom. Wsréd nich mozemy wyréz-
nic¢ problematyke antropocentryzmu oraz realizmu egzystencjalnego. Nie chodzi
wiec o hermeneutyke doswiadczenia, lecz o ukazanie antropologicznych inklinacji
jednostki, ktéra swiadomie przezywa wtlasny los. Przeprowadzona analiza wybra-



nych aspektow doswiadczenia ukazuje ludzki byt jako uporzadkowana strukture,
ktéra sprzeciwia sig¢ wszelkim uproszczeniom. Warunek transcendencji taczy prze-
zycie obecnosci Boga z dzialaniem przekraczania samego siebie, wyrazajacym sie
w trosce o istnienie, ktére jest skoniczone i kruche. Stanowisko Augustyna moze
by¢ réwniez nazwane antropologia oddolna, poniewaz ludzkie doswiadczenie jest
czgsto uwarunkowane przez pryzmat tego, co dzieje sie tu i teraz. Ojciec Kosciota
koncentruje sie przede wszystkim na analizie egzystencji, w tym na problematyce
przemijania. Augustyn rozpatrzyl to zagadnienie nie wychodzac bezposrednio od
depozytu Objawienia tzn. odwolal si¢ gléwnie do doswiadczenia wewnegtrznego.
Wydaje sie czyms oczywistym, ze refleksja dotyczaca wiecznosci stanowi natural-
na potrzebe czlowieka, dlatego tez istnienie i egzystencja kieruja ludzkie serce na
soteriologiczny sens zwiazany z kresem ziemskiej wedréwki. Filozof argumentuje
na rzecz wzajemnej korelacji miedzy najglebszymi emocjami psyche a tym, na co
wskazuje chrzescijaniskie oredzie Objawienia, ktére ucielesnia ostateczny i pelny
sens egzystencji (Thonnard, 1954).
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HUMAN BEING - SUBJEC-
TIVITY - GOD. THE SIGNS
OF MODERN EXISTENTIAL
PHILOSOPHY

IN ST. AUGUSTINE

SUMMARY

The presented article will analyze the anthropological and cognitive aspects
of Augustine’s doctrine in the context of existential philosophy. Augustine’s doctri-
ne depicts a human being as a well-ordered structure that brings together various
distinct strands. Among them, one cannot ignore the subject of bottom-up approach
to anthropology, or the author’s stance on transcendence. The following article is to
discuss the main aspects of experience in human being, which are part of the sub-
ject of existential philosophy. Augustine’s conception could be called anthropology
of the thinking subject, as all our emotions tend to be conditioned through the prism
of what is happening here and now. The similarity of his views with the existential
movement lies in the fact that both trends focus on an individual going through
a crisis. From a philosophical point of view, Augustine concentrates on the analysis
our existence in conjunction with the issues of evanescence. The relevance of his
doctrine results from the fact that the author demonstrates the positive aspects of
human being, which comes from metaphysical source, that is, from God who is its
fullness and model in a completely unconditioned way.
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