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/// Wprowadzenie

Ideat chrzescijaniskiego zycia u Swictego Augustyna wydaje si¢ rozwazany
najczesciej w kontekscie konkurujacych z soba typéw zycia. Zycie kontem-
platywne w klasycznej literaturze przedmiotu przedstawiane jest jako to,
ktére ma relatywna wyzszos¢ (zob. np. Butler 1966: 160—163). Takze now-
sze opracowania podejmuja ten temat, eksplorujac napiecie migdzy zyciem
aktywnym (Yac. vita activa) a kontemplatywnym (Yac. vita contemplativa) z per-
spektywy Kosciola, dla ktérego wspoldzialanie i mieszanie si¢ obu tych
perspektyw jest koniecznoscia (Bruning 2001: 148) albo jedynie zagadnie-
niem drugorzednym wobec wlasciwego zycia charytatywnego (lac. vita cari-
tatss), nastawionego na potrzeby blizniego (Mitchell, Keys 2018: 328-329).
W niniejszym artykule problem ten zostanie jednak podjety od strony poje-
cia ofium. Bedzie zawieral probe przyjrzenia si¢ obecnym u Augustyna ide-
alom chrzescijafiskiego zycia w otium wlasnie ze wzgledu na ich stosunek do
wspolnoty w ogole. Jak rézne wymiary tego ideatu mozna odnies$¢ do relacji
,»odpoczywajacego” z innymi ludzmi i spolecznoscia?

" Zawszelkie cenne uwagi do tekstu dzigkuje anonimowym recenzentom i prof. Andrzejowi Was-
kiewiczowi. Za kolejne komentarze i dyskusj¢ dzigkuje réwniez Krzysztofowi Katkowskiemu.
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W swojej rozprawie doktorskiej o Augustynie Hannah Arendt (1996)
stawia pytanie o znaczenie blizniego wobec duchowej koniecznosci wy-
rzeczenia si¢ samego siebie i pewnego wyalienowania si¢ ze Swiata zycia
codziennego. Z jednej strony mitos¢ (caritas) dziata na drugiego czlowieka
tylko za sprawg milosci do Boga, bliZni jest zatem jedynie celem posred-
nim, pretekstem, ktéry tym samym traci swoja indywidualnos¢ (Arendt
1996: 93-97). Z drugiej zas wspolne historyczne poczatki, a wigc grzech,
tacza ludzi we wspolzaleznosci, ktora wzmacnia takze taska. Milos¢ jednak
przez swoj eschatologiczny charakter odwoluje si¢ do przysztego Krole-
stwa Bozego, gdzie te zaleznos$ci nie maja juz znaczenia, a jednostka staje
przed Bogiem jako indywiduum (Arendt 1996: 98—112).

Chrzescijanski czas wolny zostanie zatem zaprezentowany na kolejnych
stronach z perspektywy jego spolecznego, a zarazem — jak si¢ okaze — wy-
jatkowo aspolecznego charakteru. Jak jednak nalezy rozumieé te pojecia?
Spoleczne jest to, co przybliza jednostke do Zycia codziennego otaczajacej
spolecznosci i przez istniejagce wspolzaleznosci tworzy kolejne powigzania
miedzy jej czlonkami. Aspoleczne zas to, co sklania raczej do aktywnosci
na rzecz ,,innego” $wiata. Co wazne, nie chodzi przy tym o antyspolecz-
nos$¢, ktéra rozbijalby jednosé jakiejkolwiek wspélnoty.

W systematycznej interpretacji mysli Augustyna nalezy wziac¢ pod uwa-
g¢ jej wielka objeto$¢ oraz przede wszystkim ewolucje pogladow samego
autora. Myslac o jego ofium, mozna by wigc wskazywaé na ruch od mani-
cheizmu do neoplatonizmu, dalej na odmienne etapy samego nawrocenia,
a z nimi na zmiany leksykalne i odcieniowe dotykajace tego wyrazenia (zob.
Trout 2009: 618—619). To nie jest jednak celem tej pracy. Majac na uwadze,
ze mys$l Augustyna nie tworzy zwartego systemu filozoficznego (zob. np.
Arendt 1996: 3—4), mozna zwréci€ si¢ ku jednemu konkretnemu zagadnie-
niu ze wzgledu na wyrdzniony problem, bez zakladania z géry spéjnosci
w jego rozwiazaniu. Brane tu pod uwage ofium nie tworzy bowiem swojego
konsekwentnego i jednoznacznego obrazu. Jest raczej zbitka réznych kon-
tekstéw, w ktorych przejawia si¢ ono w calej tworczosci filozofa. Nie jest
to konsekwentna analiza stownictwa, a uwzgledniane sa wszystkie zwia-
zane z czasem wolnym wyrazenia, ktére byly uzywane w mysli §wieckiej,
hebrajskiej i chrzescijaniskiej badanego okresu. Dogle¢bnie opisal je Jean
Leclercq (1963: 13-59) w pracy Otia monastica: études sur le vocabulaire de la con-
templation an Moyen A:ge, wyrdzniajac przy tym cztery wyrazenia: guies, otinm,
vacatio 1 sabbatum. Dalej traktowane sa one lacznie, zwlaszcza ze dla samego
Augustyna byly niemal synonimiczne. Tym samym ozium nalezy rozumie¢
bardzo szeroko — tez jako tak zwany czas wolny, wolny od obowiazku i ko-
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niecznosci. Z pewnoscig jednak nie jako czas wolny od Boga, bo caly czas
nalezy do Niego, ale by¢ moze wolny od wspolnoty, spoleczenstwa albo
przynajmniej jego wigkszej czescl.

Artykul zostal podzielony na pi¢¢ czesci. W pierwszej przedstawione
zostalo pojecie wspolnoty w czasach Augustyna, ktére bedzie si¢ przewijac
przez caly tekst. W drugiej zarysowano Augustyniskie rozumienie czasu,
bedace waznym kontekstem dla tematu jego ,,zagospodarowania”. Trze-
cia czes¢ prezentuje klasyczne rozumienie ofzum u najwazniejszych jego
teoretykow — Cycerona i Seneki. Cze$¢ czwarta jest juz wlasciwym przej-
$ciem do spolecznego wymiaru ozzum u Augustyna od strony calosci, jaka
jest Kosciol. W czesci piatej obraz ten zostal z kolei zestawiony ze swo-
istym ,,prywatnym”, kontemplatywnym wymiarem, ktéry mozna odnalez¢
w Augustynskim otium. Przyjmujac, ze w dziele Doktora Kosciota sq pewne
sprzecznosci, za Jewgienijem Trubieckojem ,,nie tylko nie zamierzamy ich
zacieraé, lecz postaramy si¢ zapoznac z nimi czytelnika” (2020: 73-74).

/// Wspdlnota chrzescijafiska

W ksiedze IX Wyzgnan Augustyn rysuje doswiadczany przez siebie zyciowy
przetom, bedacy konsekwencja stynnego nawrécenia z ksiegi poprzedniej.
Tym razem bedzie on jednak dokonywal si¢ w Zyciu zewnetrznym. Poz-
nym latem 386 roku filozof rezygnuje bowiem z piastowanego stanowiska
mediolanskiego retora i — cho¢ oficjalnie czeka do wakacji — na urzad nie
ma zamiaru juz powrocic. Pare tygodni pozniej razem z grupka przyjaciot,
rodzing 1 uczniami udaje si¢ do niedalekiej wiejskiej posiadtosci jednego
z nich — Werekundusa — w Cassiciacum. To szczatkowa realizacja od daw-
na przez to grono snutych wizji zalozenia swoistej filozoficznej komuny,
ktéra miataby oznacza¢ wycofanie si¢ z ,,burzliwego zycia”, ucieczke od
ciaglego niezaspokojenia i wigzacych si¢ z nimi udrek. Intelektualny klimat
$wieckiej, §wiezo nawréconej mediolanskiej elity przepetniony byl wiarg
w koniecznos§¢ wzgardzenia $miertelnymi zmystami na rzecz poszukiwa-
nia niematerialnej prawdy. Dochodzilo do tego zamilowanie do Zarliwe;
filozoficznej kontemplacji. Dusze jej uczestnikéw mialy si¢ wigec wznosic
ku bytom jedynie prawdziwym i przez cz¢ste obcowanie z nimi nabywaé
madrosci, a zarazem przyzwyczajenia do §wiata odwiecznego, ktore czyni
niewrazliwym na troski doczesnosci. Ten filozoficzny ,,postep” byl oczy-
wisdcie schrystianizowany, przynajmniej przez sytuowanie Boga w centrum
tego drugiego $wiata (Doignon 1989: 141-151).
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Owocem tego okresu byly cztery, najstarsze z zachowanych, prace
Augustyna: Przeciw akademikom, O % ycin szezeslivym, O porgadku 1 Solilokwia.
Nie mozna si¢ wigec pozby¢ wrazenia glebokiej analogii miedzy tym cza-
sem w zyciu filozofa a klasycznym, arystokratycznym ideatem ozzum liberale,
ktory gwarantowal stabilny i tradycyjny model Zycia dla éwczesnych klas
wyzszych (Brown 1993: 109-110). Poza nieodlacznymi modlitwami i czy-
taniem Pisma celebrowano posilki, uprawiano poezjg, a dyskusje o takich
dzielach jak Eneida Wergiliusza trwaly takze w nalezacych do posiadlosci
tazniach. Intelektualny rozwdj, ktéry postawila sobie za cel grupa, wyma-
gal wolnego czasu. Sam Augustyn w ostatnim z etapow swojej tworczosci
okreslit pobyt w Cassiciacum mianem christianae vitae otium, a wiec fraza
niepojawiajaca si¢ we wezesniejszych dialogach (Sprostowania, 1, 1). Narzuca
si¢ jednak nieprzekraczalna przepasé miedzy tym sklasycyzowanym chrze-
$cijanskim stylem Zycia a ascetycznym idealem ojcow pustyni, znanym za
sprawa, zywota Swictego Antoniego. Opowiadajace o tym ostatnim dzieto
Swietego Atanazego odegralo zreszta zasadnicza role w Augustyfiskim na-
wréceniu. Zdaniem Dennisa Trouta (1988: 132-146) synteza elementdw
klasycznych i tych pochodzacych z nowej religii byla konieczna w IV wie-
ku, aby chrystianizowa¢ sekularna tradycjg italijskiej elity. Augustyn musiat
zatem z poczatku przemawiac¢ powszechniej znanymi symbolami i kodami,
popadajac przy tym by¢ moze w niekonsekwencje.

Zasadniczym rysem wczesnego chrzescijanstwa pozostaje jednak mit
ustanowionej wraz z nim nowej, uniwersalnej wspolnoty, opartej na po-
krewienstwie w Bogu. Od teraz waznos¢ mialy wigc straci¢ pochodzenie,
obyczaje czy majatek. Stare wigzy tracily na znaczeniu, a w ich miejsce po-
wstawaly nowe. Dla myélicieli wigzalo si¢ to z koniecznoscia zrozumienia
wlasnego zycia grupowego, a przede wszystkim opracowania jego przyszle;
formuty (Szacki 2005: 39—41).

Do chrzescijanstwa zaproszony zostal nowo konstytuujacy si¢ w nim
podmiot. Najlepiej wyrazaja to Listy Swietego Pawla — teksty pisane do
zalozonych przez niego malych grup, ktére wspieral 1 rozwijal. Cho¢ nie-
raz bojowe, sa one sednem nowotestamentowej doktryny, albowiem: ,,Nie
ma juz Zyda ani poganina, nie ma juz niewolnika ani czlowieka wolne-
go, nie ma juz mezczyzny ani kobiety, wszyscy bowiem jestescie kims§ jed-
nym w Chrystusie Jezusie” (Ga 3, 28)". Podobnie mozna si¢ odwotaé¢ do
rozdzialu IV Dziejow Apostolskich, ktory dla wielu pierwszych myslicieli
przedstawial ideal chrzescijanskiej wspolnoty: ,,Jeden duch i jedno serce

! Wszystkie cytaty z Pisma Swigtego, poza przywolywanymi za Augustynem, pochodza z Biblii
Tysiaclecia.
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ozywialy wszystkich wierzacych. Zaden nie nazywal swoim tego, co posia-
dal, ale wszystko mieli wspolne” (Dz 4, 32).

Omawiany w tym tekscie etap rozwoju chrzedcijanistwa to jednak czasy
pozniejsze niz okres pierwszych gmin. Czasy Swi(;tego Augustyna nie sg
juz naznaczone prze§ladowaniami, meczenstwem i zasklepianiem si¢ wier-
nych w sobie. Jednoczesnie pozycja wiary nie jest w spoleczenstwie wy-
starczajaco pewna, przez co nieustannie miesza si¢ z poganstwem i herezja.
Cho¢ chrzedcijanie nie sg grupa wykluczona z pozycji wiadzy, spoleczen-
stwo Imperium Rzymskiego chrzescijaniskie jeszcze nie jest i daleko mu
do nauki ewangelicznej. Okres ten mozna w uproszczeniu symbolicznie
umiejscowi¢ miedzy edyktem mediolanskim z 313 i zamknigciem Akade-
mii Platoniskiej w 529 roku. Chrzedcijanie zyja wtedy niejako na pograni-
czu, oczywista jest dla nich swoista ,,obcos¢” — z jednej strony ich codzien-
ne aktywnosci przebiegaja wsrod innych, a z drugiej nie sq ,,u siebie”, bo
wszelkie obyczaje sa niezgodne z wyznawanymi przez nich zasadami. Nie-
mniej nie walcza zaciekle o ich zmiang i uzdrowienie (Waskiewicz 2008:
101-104, 152—153). Jak naucza Augustyn w swoich kazaniach 1 innej dzia-
talnosci duszpasterskiej, staraja si¢ zy¢ wedlug Dekalogu i nie przyczyniac
si¢ do szerzacego si¢ wokol zta. Musza zy¢ w nadziei.

Saeculum, bedace dla Augustyna czyms wiecej niz ,,$wiatem” czy ,,pan-
stwem”, bedace suma calej ludzkiej egzystencji od Adama do Sadu Ostatecz-
nego, jest naznaczone niezbywalnym grzechem. Wszelki ludzki porzadek
jest z koniecznos$ci nieukonczony, a tkwiace w nim napiecia sa nierozwia-
zywalne. Pojawiajace si¢ w historii byty spoleczne i polityczne przemijaja
1 upadajg tak szybko, jak szybko powstawaly, 1 nie przedstawiaja dla chrze-
$cijan prawie zadnej wartosci (Markus 1970: 166—178). Prawie, bo sq one
w stanie zapewni¢ pewny — i, co istotne, wcale nie wieczny — pokdj (pax).
Ow jest dla Augustyna fundamentalng potrzeba 1 wartoscia, na ktérej bu-
duje zreby swojej teorii politycznej (Brown 1972: 323-325). Ten powszech-
nie podzielany cel pozwala na ksztaltowanie si¢ — zaréwno w zgodzie, jak
1w wojnie — przemijalnych panstw, spoleczenstw i wspolnot. W nich z kolei
wierni sa chronieni przed zagrazajacym im chaosem 1 zyskuja czas — prze-
strzefl na swoja wiare, swoja pokute, stowem: na swojq pielgrzymke.

Na kolejnych stronach pytanie o wspélnote pozostanie aktualne, zo-
stanie postawione jednak bliZzej zagadnienia czasu, aktywnosci czy kon-
templaciji.
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/// Czas u Augustyna

Refleksja nad czasem — zaréwno tym ,;wolnym”, jak i ,,zajetym” — w kon-
tekscie mysli biskupa Hippony zajmuje szczegdlne miejsce. Dla Augustyna
czas zaczyna si¢ wtedy, gdy zaczyna si¢ samo materialne stworzenie. Tylko
w takiej perspektywie mozemy o nim cokolwiek powiedzie¢. Nawet w tak
ograniczonych ramach czas jednak stanowi problem: ,,jesli mnie nikt o to
nie pyta, wiem; gdy za$ chce wyjasni¢ pytajacemu, nie wiem” (Wyznania,
X1V, 17). Z pewnoscig odpowiednia dla niego struktura jest trojca: prze-
sz1o$¢, terazniejszos¢ 1 przysziosc, ale t¢ pierwsza i ostatnia dzieli nieskon-
czenie krotkie skupienie, uprzytomnienie, i tylko ono jest prawdziwym
wteraz”. Jako ze wychodzi ono nieraz wprzéd (oczekiwanie) albo cofa si¢
(przypominanie), musi operowaé na pewnej rozpigtosci, ktora jest dusza.
Augustyn dochodzi wigc do sytuowania czasu w sferze wewnetrznej czlo-
wiecka. Mimo ze wszystko, co czasowe, koniecznie zmierza do niebytu, do
swojego kresu, natura czasu dzigki swojemu rozpigciu ma w sobie czast-
ke wiecznosci. Czlowiek staje zatem mig¢dzy nico$cia a bytem absolutnym.
Cho¢ czas to dla niego, tak samo jak przestrzen, swoiste ,wigzienie”, za-
razem — przez zglebianie jego istoty — dotyka si¢ tego, co absolutne, nie
mogac tego pojac (zob. Gilson 1953: 250-257).

Jakie jednak znaczenie ma tu zagospodarowanie tego czasu? Wszelkie
ziemskie czynnosci, czy to umyslowe, czy cielesne, sa mu przeciez podda-
ne. Wykonany ruch, chwila bezczynnosci, wypowiedziane zdanie, a nawet
zwykle milczenie — wszystko mierzone jest przez dusze jako wrazenia. Tak
tez nieuchronnie i blyskawicznie przepadaja w przesztosci. Lecz czy ina-
czej moze by¢ z czynnosciami kontemplacyjnymi, jak na przyktad refleksja
nad czasem albo skupienie nad tym, co przyjdzie po kresie zycia?

,,Przez Niego — pisze Augustyn — «mam si¢ uchwyci¢ tego, w co zosta-
tem uchwycony» (Ps 62, 4), 1 mam si¢ skupi¢ z rozproszenia mych dawnych
dni, a zapomniawszy o przeszlosci, dazy¢ za jednym, nie rozpraszajac sil
na to, co przyjdzie i przejdzie, lecz kierujac je z napi¢ciem «ku temu, co jest
przede mnay” (Wygnania, XX1X, 39). Ta boska przysztos¢ pozwala wpro-
wadzi¢ w tym punkcie bliZzniego i przej$¢ do porzadku dziejéw. W koncu
blizni — tak jak indywiduum — takze jest przedmiotem historii. To historia
rozumiana przede wszystkim jako eschatologiczny boski plan, ale tez jako
linearne nastepstwo wydarzen. Tu znéw mozna zapytac o ofium i o to, jak
ma si¢ ono do augustynskiej wielkiej historii, wskazywanych przez niego
epok i dziejéw zbawienia. Jakie miejsce czas wolny zajmuje w tej strukturze?
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To wprowadzenie do studiéw Augustyna nad czasem bylto konieczne,
aby osadzi¢ gléwne zagadnienie tekstu w ramach podstawowych zalozen
jego filozofii. Tym samym umozliwia ono przejécie do sedna artykulu, czyli
poglebienia zwiazkéw ofinm 1 wspolnotowosci.

/// Otium klasyczne

Nalezy zacza¢ od zarysowania konturow Augustynskiego ozzum na tle po-
przedzajacych je koncepcji w tradycji antycznej. Dla starozytnych Rzymian
otinm nie wystgpowalo samodzielnie, lecz funkcjonowato w dopetniajacej
relacji wzgledem negotium. Bylo wiec czasem niewykonywania istotnych
publicznie obowiazkéw, zaréwno tych wojskowych, jak i politycznych.
Stad oczywiscie wyplywal jego nieusankcjonowany, chwiejny status. Czas
wolny mozna bylo wykorzystaé, a wlasciwie zmarnowac na bezwartoscio-
wych rozrywkach, lenistwie, albo pos$wicci¢ go do realizowania wyzszych
wartos$ci. Otium wige, czesto w zaleznosci od wspotwystepujacych z nim
przymiotnikéw, bylo nacechowane pozytywnie lub negatywnie, oscylujac
miedzy jego pelnia i korzysciami a pustka i niebezpieczenstwami, ktore
moze niesc.

U Cycerona napigcie to zostalo doprowadzone do skrajnosci’. To on
wprowadzit fraze otium cum dignitate, ktoéra wskazuje ten wlasciwy, godny
charakter czasu wolnego. Kryterium odgrywajacym przewodnia role w tej
filozofii moralnej byla wspolnota panstwowa, stawiana ponad samoistna
warto$cia poznania (O powinnosciach, 1, 43—44). Jakiekolwiek odpoczywanie
moglo si¢ zatem rozpoczaé dopiero po spelnieniu wszystkich cywilnych
obowiazkow. Mozliwos¢ ich pelnienia, ale 1 spelnienia przystugiwata jednak
tylko nielicznym — zamoznym, docenionym me¢zom stanu, co tworzy kolej-
ng warstwe znaczeniowsa tego pojecia (Bragova 2016: 45—49). Mimo calej
tej restrykcyjnosci samo ofium nie bylo wolne, a jego celem nie mégl byc
samolubny spokéj. Emerytura miala by¢ poswigcona na czytanie, pisanie
czy nauczanie z nieustajacym uwzglednianiem dobra panstwa i ludzkosci.
,,Tak —mowi Cyceron — iz ma si¢ wrazenie, ze caly swéj wolny czas zostawili
do naszego rozporzadzenia” (O powinnosciach, 1,44, 150). ,,Naszego”, czyli re-
publikanskiego, bo taki ideal stoi w samym sercu kultury i mentalnosci tego
etapu historii Rzymu. Ow czas jest druga, ,,prywatng” strona modelowego
obywatela, ktérego figura ma by¢ odpowiedzia na wszelkie pojawiajace si¢

? Paradoksalna fraza pada w II1 ksiedze O powinnosciach: ,,nigdy nie byl mniej bezczynny nizli w chwi-
lach wolnych od zaje¢”, w tacidskim oryginale bedaca gra stow.
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na horyzoncie republiki zagrozenia. Z jednej strony chodzi o zapewnienie
obsadzenia kazdego z wielu urzedoéw, z drugiej — w przerwach ma nie dopu-
$ci¢ do rozwoju hedonistycznej, bezuzytecznej kultury, ktéra odwracataby
uwage od spraw pafstwowych. Odpowiedz na pytanie, czy ofium Cycerona
odnosi si¢ do indywidudw, czy szeroko do stanu wspolnoty panstwowej, nie
jest jednak jednoznaczna (zob. Wirszubski 1954: 1-13).

W osobistym wymiarze filozof poddaje si¢ ofiun, dopiero kiedy nie-
zaleznie od siebie zostaje odsuniety od obowiazkéw publicznych. Aby nie
dopusci¢ do bezczynnosci umystu, zabiera si¢ wigc za pisanie pod posta-
cia otium scribendi, na ktére nigdy wezesniej nie miat czasu (O powinnosciach,
11, 1, 4). Piszac swoje dzielo O powinnosciach, Cyceron mial na celu dalsze
stuzenie temu, co publiczne, chociazby przez wychowywanie syna, do kto-
rego dzielo jest adresowane, na wybitnego polityka. Zarazem jednak nie-
rozwiazanym problemem pozostaje dotykajaca filozofa samotnos¢, bedaca
produktem ubocznym calej jego wspdlnotowej moralnosci. Tu znajduje si¢
miejsce na wyrazona w stosunku do Scypiona pochwale. Ma by¢ on wzo-
rem nasladowania, bo ,,zaréwno w chwilach wypoczynku myslal o swoich
zajeciach, jak 1 w samotnosci zwykl rozmawiac ze soba samym, przez co
nie tylko nigdy nie préznowal, ale czasami nie czul nawet potrzeby prowa-
dzenia rozmowy z kims§ drugim” (O powinnosciach, 111, 1, 1).

Ewolucje pojecia ofium mozna zaobserwowaé w dziele Seneki. On
pierwszy taczy bowiem termin ofium z pojeciem contemplatio. Czas wolny
nabiera tu wiec specyficznej jakosci, ktora pojawia si¢ w wycofaniu si¢ od
ludzi i zgietku spraw zycia codziennego. Co wiecej, istniejq dwa, cho¢ nie-
wystepujace jeszcze bez siebie, stuszne rodzaje zycia — to po$wigcone dzia-
aniu i to po$wiecone mysleniu. W ten sposéb uzyskany spokéj moze prze-
rodzi¢ si¢ w kontemplacje wyrazajaca filozoficzng mistyke, ktora umozliwi
pézniej — tak wazne miedzy innymi dla Augustyna — pojawienie si¢ mi-
styki chrzescijanskiej (Leclercq 1963: 33—34). Warunkiem jej umozliwie-
nia jest zaproponowanie przez Senecke dwoch planéw: panstwa kosmicz-
nego wspolnego bogom i ludziom oraz pafstwa terytorialnego. Podczas
gdy Cyceron pozostaje zamkniety w tym drugim, Seneka zauwaza, Ze to
z perspektywy pierwszego pozyteczne jest zglebianie prawdy w samotnych
rozmyslaniach. Na pytanie o to, jaka przystuge nam one wyswiadczaja,
mysliciel odpowiada: ,taka, Zze takie wspaniate dziela Boze nie pozostaja

bez Swiadka” (O bezez ynnosei, IV, 2).
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/// Otium KoSciota

'Te same watki i problemy pojawia si¢ u Swictego Augustyna. W Pasistwie Bo-
% ym przeciwstawia on sobie dwie wspélnoty: panistwo Boze (civitas dei) 1 pad-
stwo ziemskie (civitas terrena). Ich rozréznienie opiera si¢ na dwojakiej natu-
rze milodci: ,,ziemskie pafistwo uczynita mitos¢ wlasna az do pogardy Boga
posunieta; niebieskie panstwo uczynila mitos¢ Boza az do pogardy siebie
samego posunieta” (XIV, 28). Sg to wiec konkurencyjne wspolnoty wartosci,
ktoérych walka wyznacza w filozofii Augustyna dynamike dziejéw. Dualnosé
ta ma trwac¢ od zawsze i rodzi si¢ juz z Kainem i Ablem. Tylko pierwszy
z nich zaklada jednak miasto, odwzorowujac to, do ktérego nalezy od swo-
jego pierwszego czynu. Zaczyna si¢ zatem wielka historia ze wszystkimi zna-
czacymi wigeej 1 mniej wydarzeniami, z kolejnymi padstwami, krolestwami
1 imperiami. Jej wickszos¢ jest jednak bez znaczenia, jest pustka, ale — w od-
powiedzi na to, ze nastapil pierwotny upadek czlowieka — istnieje przeciez la-
ska. Objawia si¢ ona w historii, a umiejetnosé jej odczytania z biblijnych kart
ustanawia histori¢ $wicta, histori¢ zmierzajaca do zbawienia (zob. Markus
1970: 1-21). W perspektywie tej eschatologii swoj czas nalezy podporzadko-
waé wspoélnocie wlasciwe;.

W ksiedze XIX Pasistwa Bogego czytamy o trzech rodzajach Zycia. Augu-
styn powoluje si¢ na Marka Warrona, przyjmujac za nim podzial — z jednej
strony — na rodzaj zycia spokojnego (genus otiosum) 1 — z drugiej — na rodzaj
zycla czynnego (genus actuosum), wreszcie gdzie§ posrodku tych dwoéch ma
leze¢ rodzaj ztozony z nich obydwu (genus ex utroque compositum). Obywatel
miasta niebieskiego ma wolno$¢ w wybieraniu miedzy tymi stylami, a je-
§li wypelnia je cnotliwie, moze jednoczesnie liczy¢ na nagrody wiekuiste.
Chodzi tylko o to, aby w Zyciu spokojnym nie popada¢ w bezczynnos¢, nie
myslac weale o pozytku blizniego, a w zyciu czynnym w swoich réznorakich
aktywnosciach nie zapominac¢ o Bogu. Co szczegdlnie wazne, drugi rodzaj
zycia nie moze tez polega¢ na dazeniu do pochwal, stanowisk 1 wladzy
dla nich samych. Majg one stanowic¢ trud i sluzy¢ raczej Bogu oraz innym.

Tu najwyrazniej objawia si¢ réznica w stosunku do idealéw klasycznych.
Jak pisze biskup Hippony: ,,jesli zas je na nas wktadaja, podjac je nalezy z po-
trzeby mitosci ludzi, ale i wtedy nie godzi si¢ porzuca¢ zupelnie rozkoszy,
pochodzacej z roztrzasania prawdy, [...] by nas nie gnebit do cna obowiazek
pracy” (XIX, 20). Mozna to rozumie¢ jako proby ulozenia wspélnego zycia
z pelna §wiadomoscia, Ze jest ono spoteczne. Komplikuje je tylko fakt, ze na
jednym fizycznym terytorium funkcjonujg dwa zmieszane miasta, rozroz-
nialne jedynie przez wewnetrzny stosunek do Boga. Ci, ktérzy w nim jedynie
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pielgrzymuja, musza dostosowac si¢ posluszefstwem, utrzymywac ziemski
pokoj w szczesliwej nadziei na pokdj ostateczny. W takim obrazie wydawa-
toby sig, ze jednostka zapragnelaby przeskoczy¢ dzieje i w odosobnieniu,
w nadziei rozmysla¢ o Bogu, zblizajac si¢ tym samym do konica. On jednak
nakazuje dzieli¢ si¢ zdobyta wiedza z bliznimi i wyczekiwac.

Wyttumaczenie to Augustyn zdaje si¢ dopelnia¢ w liscie 48 do opata
Eudoksjusza i towarzyszacych mu braci. Zostaje w nim poruszona trudna
kwestia mozliwosci egzekwowania od mnichéw wykonywania obowigz-
kéw pastoralnych, jesli zajdzie taka potrzeba. List znow rozwaza dwa spo-
soby zycia, ktére sa rownie potrzebne. Kazdy ma warto$¢, ktora udziela sig
robiagcym akurat co innego dla bliznich. Jak pisze: ,,kiedy my$limy o spo-
koju, jakim cieszycie si¢ w Chrystusie, takze my odpoczywamy w waszej
milosci mimo naszych rozlicznych i trudnych prac” (list 48, 1). Otium mni-
chow nie jest jednak przynalezne im z natury. Jest raczej funkcja, ktoérg mu-
sieli przyja¢ w ramach wigkszej calosci. Ta caloscia jest Kosciol, ktorego
potrzeby sa najwazniejsze, dlatego tez styl zycia chrzescijanina powinien
by¢ do nich dostosowany i1 wrazliwy na ich zmiany. Powstaje wigec orga-
niczna calo$¢, zlaczona licznymi wigziami. Jak pisze dalej Augustyn: ,,bo
jestesmy jednym cialem majacym jedng glowe, tak ze Wy w nas pracujecie,
a my w Was zazywamy odpoczynku: albowiem «jesli cierpi jeden czlonek,
ki z nim si¢ raduja» (Kor 12, 26)” (list 48, 1). Koscidl jest zatem jednym
cialem, a co wigcej — mistycznym ciatem Chrystusa. Jest to takze element
posredniczacy miedzy Bogiem a ludZzmi i to przeciez tylko przez Chrystusa
wlasnie czlowiek moze dostapi¢ zbawienia.

W tej perspektywie Kosciot jest caloscia, ktorej ,,czlonki” majq okre-
slone zadania wedle tego przeznaczenia. Sq miedzy innymi glosiciele
ewangelii, studzy oltarza, szafarze sakramentéw, wierni i mnisi. Napigcie
w strukturze obowiazkow tych ostatnich znéw zmusilo Augustyna do wy-
powiedzenia si¢ w podobnej kwestii. O pracy mnichow powstalo okoto 401
roku, kiedy w pewnych klasztorach Kartaginy pojawita si¢ kontrowersja
z udzialem uchylajacych si¢ od pracy fizycznej mnichéw. Rozstrzygniecie
jest stanowcze — mnich, jezeli zdrowie mu na to pozwala, pracowa¢ musi.
Zakonnicy nie sa bowiem powolani ani do bycia apostolami, ktorzy sa
zwolnieni z obowiazku zarabiania na siebie, ani do pelnienia sakralnych
funkcji nauczania czy sadzenia, ktore wiazg si¢ z praca intelektualng (XXI).

Dalej swigty przeprowadza rozréznienie migdzy praca fizyczng a in-
telektualna. Podczas gdy pracujacy fizycznie zajmuje i meczy cale cialo
swoja aktywnoscia, jego duch pozostaje wolny. Przeciwnie jest w wypadku
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pracujacego umystowo — jego cialo jest bierne, ale duch jest wypelniony
troskami (X'V, 16). Czas wolny dla ducha nie jest wiec sprzeczny z praca fi-
zyczna, a moze nawet taki rodzaj zmeczenia tworzy dla niego wiecej prze-
strzeni. Zdaniem Augustyna tacznos$¢ z Bogiem i dociekanie Prawdy z tego
powodu nie ma cierpie¢. Argument ten wymaga jednak trwalego dualizmu
duszy i ciala, ktory cho¢ u filozofa nie jest juz neoplatoniski, to nie moze
zostac jeszcze przezwyciezony (Heinzmann 1999: 74-75).

Niemniej tak rysuje si¢ chrzescijanskie zycie w spokoju jako komple-
mentarne wobec aktywnego zycia duszpasterskiego. Ze wzgledu na to, ze
jest ono takze swego rodzaju funkcja w miescie niebieskim, mozna po-
wiedzie¢, Ze jest ona ustanawiana zewnetrznie. W egzystencjalnej filozofii
Augustyna jest jednak co$ jeszcze, co sugerowaloby, Ze nalezy przyjrzec sie
otium ustanawianemu przez do$wiadczenie wewnetrzne.

/// Otium prywatne

Powolanie do $wigcen kaplanskich, ktérych dostapil sam filozof, od po-
czatku postawilo go w klopotliwej sytuacji, co sam nieraz sygnalizowal
(zob. Lawless 1989: 294-301). Ograniczonos¢ ludzkiego czasu wiazala si¢
z koniecznoscia porzucenia studiéw nad Pismem Swi@tym, ktére upodobal
sobie Augustyn. Tym bardziej postuga kaplanska jawila si¢ mu jako ci¢zar,
by¢ moze nawet jako przeszkoda na drodze do Prawdy. Na rozmyslanie
o niej znéw potrzeba bowiem skupienia oraz rozcigglego czasu, ktéry musi
by¢ jednak wolny od wszelkiej zmystowej koniecznodci’. ,,Nie chcialem
juz — pisze autor Wyznai — optywaé w wielorakie dobra ziemskie, trawiac
czas 1 sam przez czas trawiony, skoro mialem w wiekuistej prostocie inne
zboze, wino 1 oliwe” (X1, IV, 10). W tym autobiograficznym dziele wydaje
si¢ tkwié istota ofium ,,0sobistego”, ,,prywatnego”. Jak twierdzi Blandine
Colot (1994: 185-186), ma by¢ ono wyrazem refleksji o calym swoim zy-
ciu — co samo w sobie jest efektem otium scribendi — ktore ujete jest jako
droga, jako ruch ku ponownemu zanurzeniu si¢ w przedwiecznym Boskim
spokoju (re-quies). Chociaz, co wazne, nie jest on osiggalny w Zyciu na ziemi.

Tym, czego nalezy tu poszukiwad, jest ofium jako glebokie, introspek-
tywne doswiadczenie. ,«Czyncie spokdj — rzekt Bég — a poznacie, ze ja
jestem Panem» (Ps 45, 11), nie spokdj lenistwa, lecz spokoj zamyslenia,

3 Augustyn, Wygnania, X1, 2, s. 224-225: ,,0d dawna pragne goraco rozmysla¢ o Twoim prawie
i wyznawaé przed Toba moja wiedze i niewiedze w tym zakresie, pierwsze blaski Twego o$wiece-
nia i resztki moich mrokéw, dopdki ostatecznie moc nie pochtonie stabosci. I nie cheg, by na czym in-
nym uplywaly mi godziny, wolne od koniecznosci pokrzepienia ciata, od zaje¢ umystowych i od tych
ushug, ktére winien jestem ludziom, i tych, do ktérych nie jestem obowigzany, a ktére jednak oddaje”.
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oderwania si¢ od czasu i przestrzeni. Te bowiem wyobrazenia rozcigglosci
1 ruchliwosci nie pozwalaja dostrzec stalej jednosci |[...] nasze wezwanie
do spokoju oznacza, ze powinien przesta¢ milowac to, czego nie mozna
mitowaé bez strapienia” (O prawdziwej wierze, XXXV, 65). Jest ono w ta-
kiej formie dazeniem w strong transcendencji absolutu, nawiazujacym do
neoplatonskiej mistycznej drogi powrotnej po szczeblach istnienia do Jed-
ni. Mozna poréwnac je z wezwaniem: ,;wracaj do siebie samego i spojrz!”
(Enneady 1, V1, 9), bedacym drogowskazem. Gdyby chcie¢ ulokowac je
w czasie, znajdzie si¢ ono w terazniejszosci, w ktorej jednak czlowiek dlu-
go skupia umyst na tym, co u kresu historii — na zyciu wiecznym. To przez
ten wewnetrzny akt wprowadza on siebie w stan najpelniejszej antycypacji
tego, co ostateczne. Tego, co u Augustyna jest po koncu zycia doczesne-
g0, a u neoplatonikéw bylo na szczycie hierarchii poznania. W takiej pet-
spektywie kontemplacja, o ktérej mowimy, wydaje si¢ tacznikiem z tym,
co poza czasem, wlasnie przez to, ze w tej chwili indywiduum stara si¢
dotknaé prawdy, wiecznosci, niezmiennosci i jednosci. O ile wspélnota to
wielo§¢ sama w sobie, z zalozenia niedoskonala, dojscie do jednosci Boga
z nig moze stac si¢ dla jednostki problemem i obciazeniem.

Zagadnienie to Augustyn poruszyl w liscie 95 do Paulina z Noli. Roz-
waza on w nim po raz kolejny problem Zycia chrzescijaniskiego, ktére musi
by¢ $miercia w ewangelicznym sensie, nie przez rozpad ciala, lecz przez
swiadome wycofanie si¢ z zycia tego Swiata. Takie Smiertelne zycie ma nas
przygotowac na niesmiertelnos¢. Problem pojawia si¢ jednak, gdy Zyjacy
woko! blizni jeszcze nie nauczyli si¢ zy¢ ,,przez umieranie”, gdyz wymaga
to pewnego dostosowania do nich, a w tym Augustyn widzi zagrozenie
1 pokuse. Postawione pytanie pozostawia bez odpowiedzi, pokazujac jed-
nak droge znéw przez myslenie o tym, ,,czym bedziemy, a nie o tym, czym
jestesmy teraz” (list 95, 5). Ten stan uwznioslenia przez porzucenie wszyst-
kiego, co przemijalne, jest gotowoscia na przyszlg $mier¢ i Smiercia juz
teraz wobec spoleczenstwa (a przynajmniej duzej jego czesci).

Miedzy 388 a 391 rokiem Augustyn przebywa w rodzinnej Tagascie. To
dla niego czas wytchnienia miedzy nawréceniem a pelnym zaangazowa-
niem w zycie koscielne. W tym okresie ma si¢ tez oddawac rozmyslaniom,
studiowa¢ pisma filozoficzne i teologiczne. Towarzyszy mu znéw pewna
grupa, ale jest to ofium coraz dalsze od tego z czaséw Cassiciaum i raczej
pozbawione poganskich nalecialodci (Brown 1993: 127-132). W tym czasie
przyszly biskup zywo korespondowal z przyjacielem Nebrydiuszem. W li-
scie 10 idea tego, o czym traktowaly poprzednie akapity, znajduje wyraz
w przejawiajacym si¢ w tekscie stanie ducha samego Augustyna, ktory zdaje
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si¢ wreszcie odczuwac upragniony czas wolny. Padajace w nim zdanie: ,,sku-
pienie pozwoliloby kazdemu upodobni¢ si¢ do Boga™ (list 10, 2), czy — jak
w oryginale — desficari in otio, to jeden z najszerzej komentowanych ustepéw
z Augustynskich listow. Niektorzy interpretuja go bowiem jako przejaw
przemawiajacej przez autora neoplatonskiej pychy i egotyzmu, zawartych
w mysli o mocy jednostki do samodzielnego osiagania szczytu i trwania
przy Bogu, tym razem w duchu porfirianskim (Folliet 1962: 225-2306). Inni
z kolei postrzegaja go w kontekscie pozostatych prac filozofa i uznajq takie
odczytanie za nieprzychylne, gdyz w mysli Augustyna juz wtedy zawarta
byta wiedza o koniecznosci pokory i taski jako nieodlacznych elementach
o$wiecenia (zob. Teske 2009: 97-108).

Z perspektywy tego tekstu najbardziej interesujacy jest jednak motyw
przewodni listu — rozwazania o spokoju skonfliktowanym z niepokojem zy-
cia codziennego. Augustyn zostaje oskarzony przez Nebrydiusza o niechec
do wspdlnego zycia, w liScie stara si¢ jednak wytlumaczy¢, mowiac przede
wszystkim o ,,upragnionym skupieniu”, ktérego podroze i inne zajecia nie
pozwolitby mu osiggnac. To ten towarzyski problem jest wstepem do krot-
kich rozmyslan wielkiej wagi na temat tego stanu dla chrzescijanina, bo to
réwniez on musi by¢ warunkiem wstepnym do glosnego ,,upodobniania si¢
do Boga”. Zaréwno ci, ktérzy poszukuja ziemskiej wladzy, jak i ci, ktorzy
poswiecaja si¢ prywatnym interesom, majg nie by¢ w stanie go dostapic.
Winne ma by¢ obecne wokot nich nieustanne poruszenie, ktére odwraca
uwage od wnetrza. W koncowej sekeji listu Augustyn pyta: ,,Jesli jednak
zycie z dala od §wiata nie odpowiada naturze ludzkiej, to dlaczego niekie-
dy mozna uzyska¢ ten stan ducha? Dlaczego tym czg¢sciej to si¢ zdarza,
im bardziej cztowiek w glebi swojej duszy uwielbia Boga? Dlaczego nawet
w ludzkim dzialaniu ten sposéb trwa, jesli czlowiek z owego tajemniczego
przybytku wyrusza, by dziata¢?” (list 10, 3).

/// Zakonhczenie

Augustyn $wiecenia kaplanskie przyjmuje nieoczekiwanie w 391 roku w Hip-
ponie, kiedy przebywa tam z planem zalozZenia pierwszego klasztoru. Wspol-
nota powstaje wobec tego w koscielnym ogrodzie. ,,Klasztor w ogrodzie”
byt §wieckim monasterem dzialajacym wedle reguly gminy jerozolimskie;
z Dziejéw Apostolskich i jednoczesnie kolejnym etapem w ewolucji Augu-
styniskich wspolnot. Nie byl jednak ostatnim, bo cztery lata po konsekra-
cji na biskupa, z powodu nowych obowiazkéw wobec Kosciota, nastepna
wspolnote zaklada on w domu biskupim. Jest ona znéw inna — zdaje si¢
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mniej ascetyczna i nieoparta na pracy fizycznej, a duszpasterskiej (Nehring
2002: 40-57).

Jakie jest wiec dhristianae vitae otinm Swictego Augustyna? Z pewno-
$cia, co wyszlo niejako ubocznie, jest ono fundamentalnym stanem w jego
chrzescijanskiej epistemologii i teorii zbawienia, poniewaz jedynie w tym
stanie mozliwe jest kontemplatywne zblizanie si¢ do Boga. Mozna jednak
zauwazyc, ze jest ono rozumiane w dwoch kontekstach. Pierwszy z nich, ze-
whnetrzny, dotyczy dzialalnosci modlitewnej, zycia w zadumie, ktore przy-
nalezny przede wszystkim mnichom. Jest to aspekt zewnetrzny, dlatego ze
istnieje ze wzgledu na swoja funkcje wobec Kosciota. Ten ostatni stanowi
bowiem caly organizm z okreslonymi celami, ktérym stuzg jego poszcze-
golne czescl. I tak niezbedna jest postuga duszpasterska w celu zdobywania
nowych wiernych oraz opieki nad nimi, a jednoczes$nie nie moze si¢ on
oby¢ bez dziatalnosci tych, ktérzy zyjac w zadumie, cala wspolnote otacza-
ja ciaglymi modlitwami. Tak rozumiane ozium w duzej mierze przezywane
jest zatem ze wzgledu na innych, ma wigc w sobie uspoleczniajacy poten-
cjal. Co wigcej, w razie potrzeby musi ono zosta¢ porzucone dla pozosta-
tych, aktualnie bardziej koniecznych obowiazkéw. Z tego wzgledu jest to
swoisty czas wolny nadawany przez wspoélnote dla jej wlasnego pozytku.

Czy jednak zbawienie dokonuje si¢ we wspolnocie? Jak w cigglym po-
faczeniu z innymi doj$¢ do absolutnej jednosci Boga? Tym bardziej ze nie
wszyscy zyja tak, jakby mieli i chcieli do niej dazy¢. Chociaz problem jed-
nosci 1 wielosci Augustyn wydaje si¢ rozwigzywac¢ w swojej mysli przez
teori¢ mitosci (caritas) (zob. Smith 2016: 15), ktéra rozlewajac si¢ na wszyst-
kie stworzenia, jednoczy je na wzor boski, to zagadnienie ,,prywatnego”,
wewnetrznego ofzum pozostaje aktualne.

Jak pokazaly dotychczasowe akapity, chrzescijanskie ozium — i jest to
drugi kontekst jego rozumienia — zawiera w sobie takze nieodlaczny ele-
ment odwrocenia sie od swiata, a wigc zwrotu do samego siebie. Nie jest
to oczywiscie wiazane przez Augustyna z caltkowicie samotniczym zyciem,
co widaé w jego cigglych powrotach do idei malych wspélnot chrzescijan-
skich, jednak przez rezygnacje z szerszego spoleczenstwa ma ono wektor
skierowany w przeciwng strong niz sity wigzace.

Swiety Augustyn umiera w 430 roku, podczas wykrwawiajacych rzym-
skie miasta najazdow barbarzyncéw. Zanim znajduje ostateczne ukojenie,
zwraca si¢ ku sobie, ,,aby za$ nikt mu [...] nie przeszkadzal, prosil nas
obecnych na dziesi¢¢ dni przed $miercia, by nikt do niego nie wchodzit jak
tylko w godzinach, w ktérych odwiedzali go lekarze, albo kiedy przynoszo-
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no mu posifek [...] przestrzegano tego i tak bylo, a on modlil si¢ przez caty
ten czas” (Possydiusz 1930: XXX).

Okres jego zycia przypadl na schylek Imperium Rzymskiego. Niepo-
koj tych czaséw, doswiadczenie strachu przed $§miercia, ale 1 wielkiego cig-
zaru zycia najlepiej oddaje pierwsza polowa Wyznasi. Opis ten ma jednak
fundamentalne znaczenie w probie zrozumienia aspolecznego ofium jako
ucieczki od spoleczenistwa, ktére dalekie jest od nowo ustanowionych wat-
tosci. Jednoczesnie we wspolnocie wezesnych chrzescijan, ktéra dopiero sie
zawiqzuje 1 stopniowo rozszerza, otium to moglo by¢ swoistym wentylem
bezpieczenistwa, ktory reguluje wspoélnote, roztadowuje konflikty i chroni
przed nadmiernym zscojalizowaniem.
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/// Abstrakt

Celem artykulu jest analiza koncepcji czasu wolnego w mysli Augustyna
z Hippony. Wraz z chrzescijanistwem, zabarwionym jeszcze neoplatoni-
zmem, nacechowanie pojecia ofzum zmienia si¢ na bardziej pozytywne. To
wiec Augustyn jako mysliciel stojacy na rozdrozu dwoch epok jest tu najcie-
kawszym obiektem refleksji. O ile bowiem wezesne chrzescijafstwo powoli
ustanawia nowego rodzaju uniwersalna wspolnote, Augustynskie ozium warto
przesledzi¢ wlasnie z perspektywy jego stosunku do wspolnotowosci jako ta-
kiej. Poza pojawiajaca si¢ tu oczywista niespojnoscia, ktora nie jest dla mysli
Augustyna czym$ wyjatkowym, ujawniaja si¢ dwa zawarte w chrzescijafisko
rozumianym czasie wolnym bieguny. Z jednej strony ma on charakter spo-
teczny, z drugiej — w istocie jest aspoleczny. Czas wolny, jako czas w zadumie
1 modlitwie, ma by¢ elementem niezbednym do prawidlowego funkcjonowa-
nia Kosciota jako calosci, lecz jest on zarazem dla jednostki przedsmakiem
wiecznego, pozaczasowego odpoczynku w Krolestwie Niebieskim, cho¢ to
jeszcze nie nastalo, a swoimi obietnicami radykalnie odbiega od doczesnosci,
jak siodmy dzien stwarzania z Ksiegi Rodzaju. Artykut bedzie zatem stawial

STANRZECZY 2(25]/2023 /111



sobie za zadanie ukazanie, jak te idace w przeciwne strony sily zawieraja si¢
w Augustynskim ozzum 1 tym samym nadaja mu odmienne sensy.

Stowa kluczowe:
Swiety Augustyn, kontemplacja, wspolnota, chrzescijanstwo, ozium

/// Abstract

Augustine of Hippo and the Social and Asocial Dimension of chris-
tianae vitae otium

The aim of this article is to analyse the concept of leisure time in the thought
of Augustine of Hippo. With Christianity, which was still tinged with Neo-
platonism, the connotation of the term o#zum took on a more positive mean-
ing. Augustine, as a thinker standing at the crossroads of two eras, is thus
a particularly interesting subject for reflection. Early Christianity was gradu-
ally establishing a new kind of universal community, and Augustinian o#um
is worth examining specifically from the perspective of its relation to com-
munality as such. Beyond the apparent inconsistency — which is not unusual
in Augustine’s thought — two opposing poles emerge within the Christian
understanding of leisure time. On the one hand, it has a social dimension; on
the other, it is inherently asocial. Leisure time, as a period of contemplation
and prayer, is essential for the proper functioning of the Church as a whole.
Yet for the individual, it also serves as a foretaste of eternal, timeless trest
in the Kingdom of Heaven — a state that has not yet arrived but that, in its
promises, differs radically from earthly existence (much like the seventh day
of creation in the Book of Genesis). This article will therefore seek to dem-
onstrate how these opposing forces are contained within the Augustinian
otinm, giving it distinct and multifaceted meanings.

Keywords:
Saint Augustine, contemplation, community, Christianity, ofium
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