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Введение
Пятый век, несомненно, одна из важнейших эпох христианской цивилизации. Это та критическая эпоха, когда церковь, во всеоружии своей вполне сложившейся организации, вступает в средние века, передаваясь от древнего греко-латинского мира варварам и воспринимая в себя германские элементы. Вместе с там это тот век, когда уже весьма резко и рельефно обозначается различие между христианством эллинским, восточным и латинским, западным

Государственный порядок в то время расшатан и поколеблен в самом своём основании; церковь одна представляет собою общественное единство, скрепляя и связуя империю, распадающуюся на части в процессе саморазложения. Она одна противостоит сепаратистским движениям и центробежным силам, грозящим разрушить государство. Против варваров, со всех сторон прорывающихся в империю сквозь ослабевшие легионы, она одна представляет собою культурное единство греко-латинского мира. «Среди волнений мира, – говорит ещё в конце IV века святой Амвросий Медиоланский, – церковь остаётся неподвижной, волны разбиваются об неё, не будучи в состоянии её пошатнуть. В то время, как всюду вокруг неё раздаётся страшный треск, она одна предлагает всем потерпевшим крушение тихую пристань, где они найдут себе спасение».

Церковь представляет собою в то время единство не только духовное, но и мирское; одряхлевшее государство не в состоянии отправлять самых элементарных своих функций, светская власть не может уже собственными силами защитить государство извне и скрепить его изнутри, она не обеспечивает ему ни справедливого суда, ни сколько-нибудь сносной администрации. Поэтому церковь, как единственная живая сила в этом обществе, волей-неволей вынуждена взяться за мирские дела, исполнять задачи светской власти. Мы видим в эту эпоху епископов в роли светских администраторов и судей, разбирающих такие дела, как споры о наследстве; мы видим их в роли дипломатов. В те тяжкие времена необходимость иногда заставляем их принимать деятельное участие даже в военной защите государства: епископ в осажденном городе нередко стоит во главе обороны. На Западе и на Востоке церковь спасает государство, отправляя его функции. Это ведёт и там и здесь к образованию такого порядка вещей, в котором церковное единство смешивается с государственным и благодатный порядок строго не размежуется с порядком мирским.
Константин Великий понимал, что империя не может одними своими силами противостоять естественному процессу саморазложения и смерти. Чувствуя, что государство само по себе спастись не способно, что оно не в состоянии держаться на материальном базисе своей стихийной силы и военного могущества, он искал ему сверхприродной основы и призвал церковь к обоснованию Рима: он хотел скрепить единое государство посредством единой церкви. Но именно поэтому он и его преемники хотели стоять во главе единой церкви, чтобы через неё господствовать над государством. С одной стороны, император хочет сделать свою мирскую власть центром христианского общества, подчинив ей власть духовную в качестве служебного органа. Но, с другой стороны, и церкви присуще стремление к самостоятельности, и попытки восточных императоров к главенству в делах веры встречают энергичное противодействие. Притязаниям светской власти противополагается независимый епископат с римским епископом, как главою и центром.
В течение всего IV века язычники в Риме составляют внушительную силу, если не большинство, и парализуют своей глухой оппозицией власть христианского императора. Уже одно это осуждает западных кесарей на бессилие. Языческое большинство относится к ним враждебно или равнодушно; им остаётся опереться на христианское меньшинство. Среди рождавшегося общества они между двух огней: они опасаются раздражать язычников слишком крутыми мерами, не отваживаясь на энергичную, последовательную борьбу с ними, но, вместе с тем, нейтральной или слишком нерешительной политикой, пассивной по отношению к язычникам, рискуют оттолкнуть от себя христиан. У них нет почвы под ногами, и христианский элемент, на который они опираются, держит их в зависимости от себя. В противоположность прямой и последовательной внутренней политике восточных императоров, политика западных кесарей поражает нас своими частыми колебаниями, отсутствием какого бы то ни было выдержанного принципа.
Против слабой и ничтожной императорской власти на Западе уже в конце IV века стоит могущественная духовная власть с универсальным влиянием и значением. Можно сказать, что церковь здесь одна скрепляет и поддерживает государство, готовое рухнуть. На Востоке церковь стоит под защитой государственной власти. На Западе она представлена самой себе. Более того, она бережёт и опекает здесь саму государственную власть в лице ничтожных и слабых императоров.

Вглядываясь внимательно в занимающую нас эпоху, мы убедимся, что в ней уже в конце IV-го начале V-го веков все элементы средневековой жизни и все признаки европейской цивилизации налицо. Атомарный индивидуализм разлагающегося общества в то время уже сливается с индивидуализмом пришлых германских элементов, прорвавшихся в империю. Расшатанный до основания государственный порядок уже не в состоянии сдержать анархического произвола, и церковь одна стоит против индивидуализированной личности с её стремлением к безграничной свободе и ненасытной жаждой жизни. Привыкшая к разносторонней практической деятельности, не только духовной, но и мирской, церковь мало-помалу проникается элементами античной культуры, насыщается государственными идеями Древнего Рима; её епископы являются представителями не только духовной власти, но и светских преданий, юридических и административных. Её духовенство выступает в Средние века уже подготовленное долгим опытом в управлении и господстве над людьми, и пастыри её могли быть для варваров не только наставниками в вере, но и учителями права. На этой то почве возрос и развился тот теократический идеал, который уже в начале V века нашёл себе классическое выражение в творениях блаженного Августина.
Блаженный Августин – одна из самых интересных исторических личностей, которые когда-либо существовали. Оценка её – одна из сложнейших и труднейших задач в виду разнообразия и богатства элементов, вошедших в состав его учения и так или иначе повлиявших на образование его характера. Августин – во всех отношениях олицетворение той переходной эпохи V-го столетия, когда один обветшавший мир рушится, а другой создаётся на его развалинах. Он стоит на рубеже между древностью и Средними веками: собирая обломки древней культуры, он вместе с тем закладывает основы средневекового, честью же и новейшего европейского миросозерцания. Говоря словами Шарпантье, Civitas Dei Августина есть «надгробное слово древнему миру и вместе с тем торжественное возвещение мира нового». Эти слова могут послужить прекрасной характеристикой и всей жизни и деятельности нашего отца церкви. Это во всех отношениях двойственная личность: в ней воплотились и сосредоточились все противоположности его века. Более того, он предвосхитил и объединил в себе контрасты нового времени, ибо, будучи отцом и, можно сказать, основателем средневекового католичества, он вместе с тем другими сторонами своего учения был пророком протестантства. И если протестанты и католики с одинаковым правом видят в нём своего родоначальника, то мы без всякого сомнения можем признать его отцом западного христианства во вех главнейших его разветвлениях.

Сын развратного африканца-язычника и христианки, святой Августин и во всей своей жизни остается двойственным порождением язычества и христианства, которые борются в нём до конца его жизни, не будучи в состоянии совершенно преодолеть одно другое. Внутренняя борьба этой личности – мировая борьба, и тот процесс психологического развития, который он увековечил в своей «Исповеди» есть прекрасное олицетворение мирового кризиса. Двум противоположным настроениям, сменившимся в жизни Августина, разнузданному язычеству его молодости и святому христианству зрелых лет, соответствуют две общественные среды; его внутреннее раздвоение есть раздвоение тогдашнего общества.
Актуальность и интерес современного читателя к творчеству Августина объясняется тем, что он не просто рассуждал о Боге, космосе и истории общества. Философ настойчиво пытался понять судьбоносные для людей, или экзистенциальные проблемы: сущность человека, смысл жизни, состояние счастья, роль совести и т.д. Христианский мыслитель недоумевал по поводу того, что «люди идут дивиться горным высотам, морским волнам, речным просторам, океану, объединяющему землю, Круговращению звёзд, а себя самих оставляют в стороне». Августин Блаженный разработал новую концепцию, объясняющую характер существования человека в мире и затрагивающую основные блоки предметного поля философии: бытие, человеческая судьба, познание.

Под знойным небом Африки, в раскалённой атмосфере великой борьбы рас и культур выступает на историческую сцену воин западного христианства – блаженный Августин. В нумидийском городе Тагасте в 354 году началось его «смертная жизнь или жизненная смерть». Уже в семье его было заложено глубокое внутренне противоречие.
Отец Августина Патрикий был язычником. Мать Моника исповедовала христианство сам, преданный миру с его заботами и трудами, суетой и радостями Патрикий стремился и сына воспитать по-своему. Этого скромного землевладельца манила мечта – открыть своему мальчику дорогу к богатству и славе. Для этого он спешил дать ему светское образование. Кроткая Моника думала о другом. Всю жизнь вздыхала по тишине и святости монастырского уединения, она старалась пробудить и в ребёнке религиозные чувства. Она твердила с ним слова молитв. Ей хотелось вооружить его для предстоящей борьбы с соблазнами жизни. Душа впечатлительного мальчика терзалась между этими противоречиями. То отдаётся он забавам детства; то, заболев, страшится умереть грешником и страстно умоляет мать, чтобы его крестили. Но, по обычаю того времени, крещение совершалось над более зрелыми людьми. «Так больной и слабой душе не давали лекарства», – вспоминает Августин в своих «Признаниях».

Школа, куда отдал Патрикий сына, показалась мальчику скучной и неприветливой. Школьные наказания внушали ужас. Вспоминая затверженные молитвы, он страстно взывал к Богу о защите.

Впечатления детского возраста ещё преобладали. Школьник Августин возится с птицами, меняется с товарищами орехами, таскает у родителей лакомства, обманывает учителя и дядьку…

Но вот Августину 16 лет. «Считаясь более со своим честолюбием, нежели со средствами», отец желает, во что бы то ни стало, довершить образование даровитого юноши. Заняв денег у одного из своих друзей, он отправляет мальчика в Карфаген. В Карфагенской школе риторики Августин был первым по успеваемости. Это льстило его тщеславию, и сердце его преисполнялось гордостью. Пред ним открывалось блестящее будущее.

Среди своих занятий риторикой Августин случайно прочитал «Гортензия» Цицерона. Этот диалог, призывавший к поискам вечной истины, произвёл на его душу глубокое впечатление. «Померкли в глазах моих все суетные надежды, – вспоминает Августин, – с непостижимой страстью возжелал я мудрости и бессмертия… Я стал подниматься, чтобы вернуться к Тебе, Господи…»
Он берётся за святое Писание, о котором так часто говорила ему мать. Но чтение это скоро его разочаровывает. Так детски просто содержание этих книг, так бесхитростен их язык в сравнении с величественной речью Цицерона. «Я стыдился уподобиться малым, – признаётся Августин, – надменный гордостью я мнил себя велики». Но жажда высшей правды продолжала гореть в его душе. Он ищет встреч с философами. И вскоре, с обычной страстностью, он отдаётся увлечению манихейством. 9 лет длилось это увлечение Августина манихейством, но затем он разочаровывается и становится скептиком.

Новым шагом на пути к христианству было знакомство Августина с учением неоплатоников. Эта религиозная философия окончательно приблизила его к евангельским истинам. Она говорила о едином Божестве вселенной; она утверждала, что это Божество воплощается в Слове; она призывала свих последователей к подвигам аскетизма; в величайшем подъёме – экстазе духа – она видела соединение человека с самим Божеством. От неоплатонизма Августин естественно обратился к Новому Завету – особенно к апостолу Павлу. Он задумался над тайной искупления первородного греха; он усугублялся в вопрос о сущности церкви.

На пасху, в 387 году он уже принял крещение от епископа Амвросия. Приняв христианство, он делается его ревностным сторонником. С этих пор Августин ведёт суровый образ жизни. Мечтавший стяжать шумную славу в Италии давно уже вернулся в тихую Тагасту. Стремившийся к богатству и власти раздал беднякам отцовское наследие и смиренно ушёл в Гиппон, унеся с собою единственную одежду. Вскоре, однако, мантия епископа облекла стан того, чьей гибели в соблазнах света так страшилась некогда благочестивая Моника. И к слову бывшего «торговца регалии» с глубоким, почтительным вниманием стали прислушиваться церковные соборы. Могучая воля, закалённая в борьбе с самим собою, направилась на строительство церкви, на противодействие течениям угрожавшим её единству.

Глава 1. О внутреннем мире человека
Исповедь выходит изнутри и ведёт вовнутрь. Это поток с неисчерпаемым истоком, бездна которого так и называется «внутренний человек»
. Исповедь – это громкий рассказ о грехах, которому предшествует обращённость внутрь сознания, или, как говорил Августин, «к внутреннему человеку, молча думающему»
.

Общепризнанно, что вся оригинальность и вся непреходящая ценность Августина для истории европейского сознания «…состоит в открытии уникальной, неповторимой человеческой личности». Он впервые показал, как сложна и даже невыразима жизнь «внутреннего человека». «Великая бездна сам человек» «волосы его легче счесть, чем его чувства и движения его сердца»
. Он замечает, что человек сам для себя является большим вопросом и далеко не всегда осознаёт, что он такое. Философ выделил и описал ряд присущих человеку особенностей, связанных с определением индивидом своего отношения к действительности, мотивацией им действий и выбором поступка. Единством таких черт стало основой для введения понятия «внутренний человек», которого не было в античной философии
. Поэтому Августин был вынужден набросать описание нового человека, обсудить его сущность и отличие от человека ветхого. При этом он мог опираться только на себя, поскольку именно в себе он имел опыт преображения ветхого человека и рождение человека нового – христианина
.
«Внутренний человек, – замечает Неретина, – начинается с любви к Богу, эта любовь порождается «неким светом и неким словом, неким ароматом и некой пище, и некими объятиями». «Этот свет, голос, аромат, пища, объятия внутреннего моего человека, – читаем мы в «Исповеди», – там, где душе моей сияет свет, который не ограничен пространством, где звучит голос, который время не заставит умолкнуть, где разлит аромат, который не развеет ветром, где пища не теряет вкуса при сытости, где объятия не размыкаются от пресыщения. Вот что я, любя Бога моего»
.
В те времена всеобщего разъединения и разлада отдельная личность чувствует себя одиноко и волей-неволей сосредотачивается в своём внутреннем мире. А по тому мы не удивимся, что философствование Августина начинается с самоуглубления и самоисследования. В новейшей литературе неоднократно было указано на его субъективизм, на его склонность к рефлексии, переходящую в болезненное прислушивание к самому себе; особенно часто любят подчёркивать в нём эту родственную себе черту протестантские немецкие историки. Центральным в умозрении Августина, говорят они нам, является субъективный внутренний мир человеческого сознания, воли и чувства. «Всё внешнее имеет для него значение и цену, – говорит Зибек, – лишь, когда оно является в рефлексии внутреннего», всё объективное интересует его лишь в плане его отношения к человеку и его внутреннему миру. На первом месте у него, по словам Зибека, самое интимное, – жизнь человеческой души в Боге.

Сам Августин действительно пишет, что он хочет знать только душу и Бога, и ничего более. Но мы были бы крайне несправедливы к нашему отцу церкви, если бы во всём его мышлении видели один лишь субъективизм и всю его философию сводили к одной лишь субъектной рефлексии.

Субъективизм того времени, как было уже сказано, соответствует состоянию одиночества сосредоточенной в себе личности, и если бы мышление нашего отца церкви оставалось при одной рефлексии, он никогда бы не вышел из состояния эгоистического обособления, умственного и нравственного, и никогда бы не мог возвыситься над индивидуализмом своего общества; во всяком случае, не эта черта делает его основателем средневековой теократии. На самом деле, он человек контрастов и вмещает в своём сознании элементы самые разнообразные и разнородные. Осознав ничтожество материального, чувственного мира, он погружается в самого себя, но лишь для того, чтобы, признав пустоту и ничтожество замкнутой в себе человеческой личности, выйти из этого состояния в мистическое созерцание.
«Не выходи из себя наружу, – говорит он в одном из своих ранних сочинений, написанном вскоре после обращения в христианство, – войди в самого себя: истина обитает во внутреннем человеке; а если ты найдёшь, что твоя природа изменчива, то выйди из самого себя. Но помни, что когда ты выходишь из себя, ты выходишь за пределы размышляющей души. Итак, стремись туда, откуда возжигается самый свет разума». Самоуглубление, самоанализ, как видно из этой цитаты, есть лишь исходная точка философии Августина; но конечная её цель есть познание сверхприродной действительности, того Чорного мира, что лежит за пределами всего субъективного, человеческого. Сильно развитое самочувствование – безусловно, отличительное свойство нашего мыслителя, а субъективизм – действительно черта его характера. Но не следует забывать, что исключительное господство самочувствования, исключительное самоутверждение индивида есть высшее зло, принцип всего злого с точки зрения философии Августина. Он всю жизнь боролся со своим субъективизмом, хотя никогда не был в состоянии его совершенно преодолеть. Самоуглубление, самоанализ есть для него лишь начало самоотречения: углубляясь в себя, он находит в себе один внутренний разлад – ту самую борьбу мировых противоположностей добра и греховной природы от которой он ищет спасения. Путь его философствования – от разлада и раздвоения личной жизни к объективному миру и единству. Поскольку мы замыкаемся в нашем внутреннем мире, мы находим в себе один лишь мрак и страдания. «Не видишь ли ты и не ужасаешься ли этой бездны? – восклицает Августин. – И что же это такое, как не наша природа, и притом не то, чем она была прежде, а какова она есть теперь. И вот мы более ищем её познать, нежели действительно понимаем»
.

Можно задаться вопросом, есть ли смысл погружаться в бездну глубин человеческих, если изначально с нескрываемым пафосам признаётся и утверждается неисчерпаемость внутреннего мира, неисчислимость его возможных состояний. «Пышное разрастание духовной жизни не уступает буйству природы, духовные состояния «бесчисленно разнообразны». Пускаться в описание этих состояний – подходящая задача для художника, для мыслителя же – это всё равно, что начать бесконечный отсчёт. Для Августина обращение к внутреннему миру человека было стремление не исчерпать его, но среди неисчерпаемого многообразия духовной жизни установить те осевые нити, вокруг которых это многообразие, распределяясь и соотносясь, концентрируется и которые, по существу, составляют основной смысл любого из проявлений этого многообразия. Внутренняя жизнь человека держится на этих нитях во всей своей неповторимости и бездонности. Таких нитей две, и обе несут свой смысл через отношение к абсолютному началу: одна нить ведёт к Богу, другая – от Него. Что касается второй из них, то это и есть путь рассеяния, остановить и устранить которое можно только одним способом – стать на первый путь. Всё совершенно просто. Причём, открывающаяся нам простота как бы укрепляется и самоподдерживается, когда, возможно, уже предугадывая как нечто само собой разумеющееся, мы действительно убеждается в том, путь верен. Всё очень просто: если один путь – это путь рассеяния человеческой субъективности, то другой – её собирание, возвращение к (в) самой себе (саму себя). В соответствии с уровнем рассеяния, Августин «собрав себя» равнозначно «сольюсь с Тобой».
Опыт движения по пути «возвращения» только и означает подлинную жизнь духа, а она должна вешиться «с трудом». «С трудом возвращаемся мы к Тебе» – пишет Августин. Страх, отчаяние, мгновение, вина, раскаяние, парадокс – всё это не излагаемые вехи на пути, который преодолевает человек в своём движении к Богу
.

Ещё не менее важной составляющей данного вопроса, является учение о внутреннем слове. О всём постижимом для нас, мы спрашиваем не у того говорящего человека, который внешним образом произносит звуки, а у самой, внутренне присущей нашему уму, истины, побуждаемые к тому, пожалуй, словами. Сей, у кого мы спрашиваем, и кто нас учит, есть обитающий во внутреннем человеке Христос, то есть непреложная Божия сила и вечная премудрость «Чувственный мир» познаётся телесным чувством, а относительно всех предметов умственный человек обращается к внутренней истине.
Четкого определения verbum interius у Августина нет. Автор самого крупного исследования об Августине на русском языке И.В. Попов выделил четыре определения внутреннего слова у Августина.

Первое: образ вещи, когда-то воспринятой, если, только, находясь в центре внимания, он как бы ищет внешнего выражения посредством того или другого знака. «Вот нахожу в себе образ Карфагена: я воспринял его телом, то есть телесным ощущением, когда был в этом городе, видел, чувствовал его» и утвердил в своей памяти… Вот этот образ в памяти и есть слово его (verbum), Ане тот трёхсложный звук Carthago (О Троице, VIII, 9).

Второе: образ вещи, не соответствующий действительности, но создаваемый игрой воображения, пока он находиться в поле духовного зрения. Так, Августин относил к внутренним словам образ Александрии, в которой никогда не был (Ibidem).

Третье: мысль, созерцаемая в данный момент в неизменяемой Премудрости. Ни чёрное непосредственно из вечной Истины правильное знание о вещах, рождает внутреннее слово.

Четвёртое: всё познанное, извлекаемое из памяти и заключаемое мышлением в рамки точного определения. «Всё, что мы знаем, называется словом, запечатлённом в уме (animo), до тех пор, пока его можно извлечь из памяти и дать ему определение» (О Троице, IX, 15). Всякое знание, способное принять форму и быть выраженным, можно назвать словом (О Троице, XV, 25; XV, 40).
В многообразии этих определений заключены два совершенно разных понимания внутреннего слова:

1) в широком смысле: все образы, пусть даже вымышленные, на которых останавливается внимание человека;

2) в узком: мысль, рождённая из истинного знания какой-либо вещи, полученного путём умственного созерцания вечной истины, причём такая мысль (слово), которая не подвержена действию времени и пребывает в душе вовеки (О Троице, IX, 7, 12)
.

Итак, в самом широком смысле внутреннее слово у Августина есть всякий мысленный образ, пусть даже рождённый нашим воображением, на котором сконцентрировано внимание в данный момент. Для удобства будем называть мысль, созерцаемую в данный момент внутренним словом – истиной, а представление, актуализированное мышлением, – внутренним словом.

В одиннадцатой книге «Исповеди» Августин пишет: «Молча, не говоря ни слова, мы произносим в уме стихотворения, отдельные стихи, любую речь; мы сообщаем об их размерах, о промежутках времени, ими занятых, и о соотношении этих промежутков так, как если бы мы всё это произносили вслух». Казалось бы, эта безмолвная речь и есть внутреннее слово. Однако Августин твёрдо держится ещё аристотелевского подхода к представлению как некоему инварианту, не связанному с конкретным языком. Внутреннее слово не разъято на слоги и не совпадает с образом звука. Оно является основанием и движущей силой речевых процессов, но само остаётся глубже или выше их
.
Внутреннее слово предшествует всякому сознательному действию и организует субъективное время жизни. Августин иллюстрирует этот процесс в X книге «Исповеди»: «пользуясь этим же богатством, я создаю…то одни, то другие образы; я вплетаю их в прошлое; из них тку ткань будущего: поступки, события, надежды – всё это я вновь и вновь обдумываю кК настоящее». «Я сделаю то-то и то-то» – говорю я себе в уме моём, этом огромном вместилище, полном стольких великих образов; за этим следует вывод: «о, если бы случилось то-то и то-то!». «Да отвратит Господь то-то и то-то», – говорю я себе, и, когда говорю, тут же представляю предо мной образы всего, о чём говорю, извлечённые из той же сокровищницы памяти. Не будь их там, я не тог бы вообще ничего сказать
.

Своеобразующую интерпретацию Августина предложил И. Мадер, рассматривающий его учение о слове, как учение о человеческом самопознании. По мнению Мадера, внутреннее истинное слово есть сам человеческий дух в его предельной самотождественности. Слово – это созидание духом самого себя, однако, возможное только пред лицом Бога, во встрече с Другим, в диалоге сознаний. В слове, как и в познающем самого себя Боге сохраняют свою слитность объект субъект познания. Однако, истинным словом становится лишь то, которое рождается в любви: в любви к самому себе и любви к Богу, опосредованных любовью людей друг к другу. Невозможность для человека слиться с Богом и выразить его в слове как раз и объясняется неполнотой любви, проистекающей из расщепленности в пространстве и времени. Поэтому познание Бога  есть исповедь, в которой человек сознаёт свою конечность и в то же время открывает в себе подобие Троицы. Таков, как считает Мадер, лейтмотив «Исповеди» и трактата «О Троице». Действительно, именно перед лицом Бога и в диалоге с Ним Августин опрашивает самого себя: «ты кто?» Этот вопрос задаёт внутренний человек, от имени которого Августин и ведёт исповедь. «Посредством особого чувства – чувства внутреннего человека – я убеждён, что я существую, и что знаю это; через него я люблю это и уверен также, что люблю», – читаем в трактате «О граде Божием» (XI, 27). Для Августина известная картезианская формула звучала бы так: обладаю истинным внутренним словом, следовательно, существую
.
Глава 2. «Два Града» Блаженного Августина
Представление о предназначении человека нашло отражение в учении о граде Божием и граде Земном, сосуществующих в человеческом обществе (трактат Аврелия Августина «О граде Божием»)
. Громадный труд из 22 книг – произведение Августина составлялось в течении целых тридцати лет
.

Есть два града – Божий и земной, – утверждает Августин. Различие их намечено было испокон веков – в разделении ангелов добрых и злых, в восстании дьявола против Бога, в грехопадении первых людей. Подлинным создателем земного града–государства был Каин, и вся последующая история этого творения братоубийцы достойна своего кровавого начала. «Никогда ни львы, ни драконы не враждовали между собою так, как люди», – со скорбью замечает Августин. Но, как ковчег Ноев, носясь по волнам потопа, спас людей от гибели, так и град Божий, основанный кочевником Авелем, вечно странствуя по земле, вбирает в себя верных сынов Всевышнего из всех племён, всех языков. По воле единого Божества, направляющего пути града Своего, возвышаются и рушатся великие государства, воюют и заключают мир народы, совершаются подвиги и злодеяния. Ассирия и Израиль, Греция и Рим – все следуют предначертаниям Промысла. История мира – это величественное шествие народов земли к единой цели – конечному торжеству Града Божия. Это торжество будет истинным благом, вечным покоем субботы. Блаженство её будут вкушать не только живущие, но и почившие праведники. «Тогда мы освободимся и увидим, увидим и возлюбим, возлюбим и восхвалим, – торжественно заключает Августин свой восторженный гимн Граду Божию. «Вот, что будет в конце, которому не будет конца»
.
Сочинение написано между 413 и 426 годами как реакция на падение Рима и попытка противостоять языческому величию уходящей культуры, ценности культуры только зарождающейся. В трактате Августина проводится жёсткий анализ практически всех явлений античности, духовное значение которых он не может отрицать. Из этого анализа и вырастает концепция «двух градов», сосуществующих в человеческом обществе, – первая в истории мышления философия истории и культуры. Таким образом, философия Августина Блаженного интересна для нас с двух позиций: как оригинальная философия обращающаяся, прежде всего, к сознанию человека и полагающая реальность исторических событий в реальности сознания, и как явление культуры, опыт переосмысления античного наследия, перевода античной мысли в иную культурную модальность. Сверхзадачей этой работы было раскрытие того образа, той мыслительной установки (модели), в которой проблемы миропонимания одной культурной эпохи наследуются другой эпохой.
В начале книги мы видим формулу, сообщающую о существовании Града Божьего в вечности, в вечном настоящем (то есть, абсолютном существовании) и во времени – настоящем моментальном (т.е. существовании феноменальном) – существовании Единого Града. Далее нам сообщается о существовании «града земного», который пребывает только во времени, но не в вечности
: «земной град, который не будет вечным (потому, что не будет уже градом, когда будет осуждён на вечное наказание)»
.

Исходя из этого, мы можем понимать «два града» как два состояния мира во времени: феноменальное настоящее содержит в себе Божий Град, равно как его содержит и настоящее абсолютное; град же земной содержится только в настоящем феноменальном. Таким образом, подчёркивается несовершенная природа «земного града», который есть рассеяние абсолютного настоящего: «земной град» не вечен, а, следовательно, не есть «град»
.

Не стоит забывать о том, что для Августина не существует макрокосмос в отрыве от микрокосмоса, глобальной истории в отрыве от личной, поэтому возможно переформулировать первый тезис иным образом: «два града» суть два ощущения времени человеком, два способа восприятия времени и мира субъектом. Развивая этот тезис, мы, вслед за Августином, приходим к парадоксальному выводу. «Град Божий» относится к вечности, которая есть чистая актуальность, в которой нет никаких потенций, так как все потенции в ней актуализированы. «Град земной», с другой стороны, весь состоит из потенций, как причастный времени
.
Мир есть сочетание неизменного вечно актуального бытия–блага и изменчивой потенциальности ничто: ничто в этом смысле предстаёт неким «расстоянием» между Бытием и Бытием в качестве нечто, то есть существованием.

Вспомним теперь об одном важном моменте: Августин с одной стороны, говорит о не существовании времени , с другой – о существовании времени в душе человека. Человек причастен вечности (актуальности), поскольку он есть, и подвержен, причастен времени, поскольку сотворён ex nihili (из ничего): душа человека есть некий симбиоз актуального и потенциального, причём соотношение того и другого неизменно, оно постоянно варьируется волей человека.

«Град земной» связан с понятием потенции (потенциального бытия) и с понятием существования: потенциальность «земного града» есть причина его помещённости во время, то есть существования.

«Град Божий», в свою очередь, как понятие замещает категории актуальности и сущности: «Град Божий» в отличие от «града земного», существующего феноменально, существует абсолютно; таким образом, он есть актуальная сущность.

Главной особенностью Августиновского философствования является его субъективизм: «два града» есть два модуса бытия субъекта, которые определяются его волей, эмоциями и мыслями: «два града» являются двумя аспектами одного акта бытия субъекта – как актуальности (бытийствование абсолютного субъекта) и как потенциальности существования относительного субъекта)
.

«Итак, два града созданы двумя подами любви, – земной любовью к себе, доведённой до презрения к Богу, и небесной любовью к Богу, доведённой до презрения к себе»
.

«Два града» как два состояния вечности созданы двумя видами осознавания субъектом своего бытия: вечность как актуальность есть осознание абсолютного бытия как актуального, а относительного бытия как потенциального; вечность же, актуализующаяся в потенции времени, есть осознание относительно бытия как актуального, а абсолютного – как потенциального
.

Центральным понятием психологии Августина является понятие воли. Не разум, а воля является основой духовной жизни человека. Это утверждение основано на том, что сущность каждой вещи проявляется в её активности, но не в пассивности. Отсюда вытекает заключение, что человеческую сущность характеризует не разум, который имеет пассивный характер, но действия, активная воля
. По Августину, именно проявление злой или доброй воли делает человека гражданином того или иного «града». Поэтому можно сказать, что «два града» есть два состояния Божественной воли в мире, которые порождают два вида событий: «град земной» есть воля, стремящаяся к абсолютной потенциальности, то есть разделению акта и потенции (злая воля). «Град Божий» есть воля, стремящаяся к абсолютной актуальности, то есть тожеству акта и потенции (добрая воля)
.
Ещё одной из проблем выступает – проблема единого и множественного. «Град земной» и «Град Божий» представляются как два принципа: единства и множества. «Град Божий» осуществляется как единство воли, «град земной» же, как множество волей
. «Итак, когда человек живёт по истине, он живёт не сам по себе, а по Богу». «Когда же живёт он по себе самом, а не по Богу, он, несомненно, живёт по лжи. Это не потому, чтобы сам человек был ложь: виновник и Творец его есть Бог…», который сотворил человека «правым под тем условием, чтобы жил не по себе самому, а по Тому, Кем сотворён, то есть исполнял более Его волю, чем свою собственную»
.

Когда человек «благоволит», то есть исполняет единую абсолютную волю – он приближается к Бытию; в том же случае, когда человек осознаёт свою волю как абсолютную самость, он умножает распадение единой воли, что приближает его к небытию.

Те же принципы единства и множества сохраняются, когда мы говорим о проблеме Блага. «Град Божий» есть стремление к единому абсолютному Благу. «Град земной» есть обращение к множественным феноменальным благам
. «Добрые люди – утверждает Августин, – для того пользуются миром, чтобы наслаждаться Богом, злые же напротив, для того пользуются Богом, чтобы наслаждаться миром»
. Принцип сохранения единства во множестве проявляется в том, что феноменальные блага, к которым стремится «земной град», есть проявление единого Блага.

Таким образом, «Град земной», в отличие от целостного «Града Божьего», есть постоянно растущее разделение, увеличение частности и разобщённости частей единого Града
.

Противоположность «двух градов» реализуется Августином, в частности, как противоположность плоти и духа. «Один из них составляется из людей, желающих жить в мире своего рода по плоти; другой из желающих жить также по духе. Когда каждый из них достигает своего желания, каждый в мире своего рода и живёт»
. Плоть для Августина не есть только тело или только душа человека, но под плотью понимается весь человек: плоть – это человек как самостоятельная вещь (самость). Плоть есть атрибут земного существования, таким образом, она есть феноменальная самость вещи
.
Последние четыре книги трактата, посвящены проблемам последнего Суда. Мир оканчивается для Августина последним судом, наравне с ним осуществляется в мире постоянный «вечный» суд событий, этот суд носит личный характер, то есть относится к каждому субъекту.

Августин утверждает, что за последним судом наступит то же состояние безгрешности, то есть равновесия воли, которое было до грехопадения. Время, определённое нами как пологание акта в потенциальном (а, соответственно, и история), замыкается в точке своего исхождения: появляясь из актуального состояния безгрешности, оно приходит туда же, следовательно, история есть круг, имеющий своё начало и конец в единой точке. Но этот вывод, кажется, не согласуется с нашими предыдущими тезисами о структуре истории.

Августин различает три типа восприятия исторического времени и события в истории.

1. История – это лини. История есть протяжённость событий, воспринимаемая субъектом как линия, по которой он двигается от начала к концу. Восприятие истории как линии есть восприятие субъектом себя как имеющего определённые возможности и совершающего определённые поступки, самовосприятия субъекта во времени.

2. История – это точка. История для Бога не существует, – вернее, существуя в Боге, она приобретает статус единой вечной данности (актуальности), которая изображается Августином, как точка. Восприятие истории как точки есть восприятие деятельности субъекта Богом.

3. история – это круг. Восприятие истории как круга есть результат знании, приобретённого верой, совмещение первого и второго, бытие верующего человека в истории. Причём, Августин сохраняет геометрические категории круга: Бог как начало, и конец истории присутствует в каждом её сегменте. Вспомним, что мы говорили о соотношении времени и вечности: вечность есть моментальное, неделимый атом времени
.
Заключение
Мы проследим становление миросозерцания Блаженного Августина, и пришли к той точке, где оно фиксируется, утверждаясь незыблемо на христианской основе. Вглядываясь в учение, построенное им на этом фундаменте, мы увидим, что прошлое не исчезло в нём бесследно, что элементы, определявшие развитие Августина-язычника, продолжают жить и в его христианском сознании. Это языческое прошлое даёт нам ключ к пониманию религиозно-философской системы великого учителя церкви.

Развитие Августина, как мы могли убедиться из всего вышеизложенного, совершило полный круг, вернувшись после долгого блуждания к исходной своей точке – к христианскому миросозерцанию его матери. Вглядываясь глубже в это миросозерцание, мы увидим, что оно сохраняет в себе тот могучий философский идеализм, который пробудился в нём под влиянием цицероновского «Гортензия».
Углубляясь, далее, в миросозерцание нашего отца церкви, мы найдём в нём тот скептицизм, который, как мы видели, выражается в смирении ума, в сознании неспособности человека одними собственными его силами познать истину.

Эпоха Августина, характеризуется столкновением и борьбой двух противоположных полюсов – церкви с её единством и атомарной, обособленной личности. Что же, спрашивается, могло противопоставить западное, латинское христианство исканию свободной личности и анархическому индивидуализму двух обществ? Это мы видим в системе Августина. Индивидуальной свободе он противопоставляет насилие благодати, беспорядки и анархии – единство божественного плана, как внешний порядок, объемлющий всё сущее, который не упраздняет зло и эгоизм, а подчиняет его своим целям. Божественное единство, как универсальный закон всего, что есть, и идеальная норма всего, что должно быть, как производящая причина и конечная цель всего существующего, – такова основная мысль Августина, проведённая им последовательно через всю его систему. Но это – не свободное единство, в котором свободное Божество Августина в союз со свободной тварью, а единство абстрактное, в котором Бог лишь внешним образом господствует над миром, единство принудительное, насильственное.

В момент обращения Августина все элементы его христианского миросозерцания уже налицо, последующее же – лишь развитие и применение тех начал, которые уже назрели к тому времени в его сознании. Обозревая всю его литературную деятельность, мы отметим в развитии его учения три стадии, соответствующие его борьбе с тремя христианскими ересями: манихейством, донатизмом и пелагианством.
1) против манихеев он развивает учение об объективном единстве мирового плана и противополагает их рационализму единства церковного авторитета;
2) против данатистов тот же принцип единства мирового порядка специфицируется, как unitas ecclesiae; их церковному партикуляризму противополагается католический универсализм;

3) против пелагиан, отрицающих благодать, утверждается единство действия благодати, как объективного спасающего начала, единство, как всеобщее предопределение, торжествующее над индивидуальной человеческой свободой.

Во всех трёх стадиях один и тот же принцип – идеальное единство – специфицируется как архитектонический принцип вселенной, как принцип социальной организации общества и как содержание субъективной человеческой свободы. Развивая отдельные стороны своего учения против ересей, отрицающих ту или иную сторону христианства, Августин сосредотачивает и суммирует его во всей полноте против язычников. Здесь идеал нашего мыслителя получает самое законченное и совершенное выражение, формулируется как Civitas Dei, как единство всемирного боговластия.

Читая «Исповедь» Августина, мы чувствуем, как перед нами разверзается бездонная глубина субъективного сознания; но в этой глубине видна борьба объективных мировых контрастов. В ней раскрывается перед нами тот психологический процесс, который, который в большей или меньшей степени переживает все, кому вера достаётся ценой борьбы и усилий, кто приходит к ней путём долгих исканий и сомнений. Вместе с тем, эта же «Исповедь» может быть рассматриваема как субъективное отражение тогдашнего общества, расколовшегося между противоположными полюсами разнузданной чувственной природы и аскетической святости.
Грандиозное сочинение Августина «О Граде Божием» явилось попыткой защитить христианство от обвинений, брошенных язычниками. Но этого мало. Победоносно отразив натиск врага, великий боец западной церкви, если перешёл в наступление. И оно удалось ему блистательно. Твёрдой ногой, став в самом сердце неприятельского расположения, он овладел всеми его боевыми средствами. Он поведал, как давно она подготавливалась. Он утверждал, что сами враги содействовали ей, не замечая этого. Он раскрыл тот смысл, какой имеет торжество христианства над язычеством, и объяснил, что сулит этот триумф грядущему миру.

Таким образом, «Град Божий» Блаженного Августина стал на рубеже двух исторических эпох. В нём с изумительной полнотой отразились знания и верования, предания и заветы древнего человечества. Но с не меньшей яркостью запечатлелись в нём стремления и упования нового мира – то есть раннего средневековья. Величественное создание Августина подводило итог античной культуре; оно же было новым евангелием для грядущего человечества.

Творчество блестящего мыслителя Августина Аврелия заняло видимое место в разработке парадигмы европейской средневековой философии. Г.Г. Майоров видит миссию Августина в такой трактовке платонизма, которая сделала это учение ценным для церковной идеологии. Но дело не только в этом, Августин разработал новую концепцию, объясняющую характер существования человека в мире и затрагивающую основные боки предметного поля философии: бытие, человеческая судьба, познание. Существенными же его достижениями являются:
· специальный анализ внутреннего мира человека и выделение судьбоносных элементов его существования;

· обоснование активной роли человека в познании мира;

· идея развития общества.

Не смотря на определённые противоречия собственного мировоззрения и отсутствие строгой теоретической системы, Августин сделал значительный шаг в развитии философского сознания.
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