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SPOLECZNOSC NATURALNA
I NADNATURALNA W UJECIU
SW. AUGUSTYNA

Wielki mysliciel afrykarniski, sw, Augustyn /354-430/, byl
bezsprzecznie indywidualistg. Zogniskowanie uwagl na egzysten-
cjalnych losach jednostki nie wykrzywilo jednak jego spojrzenia
na czlowieka, w ktorym widzial zawsze istote spoleczng, Dlate-
go tak wiele miejsca poswiecil w swych pismach zagadnieniu zy-
cia spotecznego osoby ludzkiej w ramach rodziny, panstwa i Ko-

sciokta.

I. CZLOWIEK - ISTOTA SPOLECZNJ

Juz na terenie swiata zwierzecego wystepuje fakt laczenia
si¢ w zespoly, co wskazuje na obecnosé¢ instynktu stadnego. Réw-
niez czlowiek odkrywa w soble prawo zycia spoiecznego: wewnetrzne
inmpulsy kierujg go do tworzenia spotecznosci i pokojowego wspol-
zycia ze wszystkimi - jesli to mozliwe - ludzmii. Osoba ludzka
ma wiec profil spoleczny, Nie moze istnie¢ 1 zy¢ w izolacji od
innych ludzi: korzysta z ich fizycznej 1 duchowej pomocy, roz-
wija si@ dzieki nim, przezwycieza niebezpieczenstwa i trudnos-
012
g0 nalezy je aprobowad

« Zyclie spoleczne odpowiada rozumnej naturze ludzkiej, dlate-

3. Jednostka jest zawsze czgstkg spoiecz-

nosci: rodziny, narodu, ludzkosci, Augustyn odwolal si¢ do po-
réownania: jak litery tworzg alfabet 1 jezyk, tak jednostki two-
rzg paﬁstwo4.

1 De civitate Dei XIX 12, 2, PL 41, 639: "Quanto magis homo
fertur quodammodo naturae suae legibus ad ineundam societa-
tem pacemque cum hominibus, gquantum in ipso est, omnibus
obtinendam",

2 De civitate Dei XIX 2, PL 41, 624; XIX 13-14, PL 41, 640~
642; De Genesi ad litteram IX 9, 14, PL 34, 398.

3 De civitate Dei XIX 5, PL 41, 631: "Quod autem socialem vitam
volunt esse sapientis, nos multo amplius approbamus",

4 De civitate Dei IV 3, PL 41, 114,
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Sw. Augustyn, charakteryzujgc zycie cziowieka, zajmowazk
. pozycje umiarkowanego eudajmonizmu, W tym aspekcie patrzyil
takze na zycie spoleczne, widzgc w nim zZrdédio szczeécias.
Szczg¢scie laczy sie z autentyczng przyjazinig, zyciem rodzinnym,
wsSpolnotg ojczystego miasta itp. Kazda forma zycia spolecznego
dotyczy okreslonego dobra, ktore jest cenione oraz poszukiwane
przez czlowieka jako czionka grupy spoiecznej. Czestg formg zy-
cia spoiecznego jest przyjaéﬁﬁ. Cho¢ nie zawsze mozemy by¢é pew-
ni wiernosci przyjaciela, to jednak pragniemy posiadaé¢ przyja-
ciot, Potrzebujemy ich pomocy, a przede wszystkim wspdlnego
przezywanlia naszych radosci i smutkéw, Rani nas smieré¢ pray-
jacidél, lecz oczekujemy - zgodnie 2z obietnicami wiary - ich
ponownego spotkania w przysziym zyciu, Autor "Wyznan" egzysten-
cjalnie doswiadczyX roli przyjaini, piszac miedzy innymi o utra-
cie przyjaciela mtodosci w wyniku jego przedwczesnej émierci7.
Mial on zreszta wielu przyjacidét: w okresie mtodzienczym,
W nrzelomowym etapie nawrdcenia, wreszcie jako duszpasterz,
Augustyn w peinl docenialxl wage przyjaini w zyciu ludzkim, upa-
trujgc jej podstawe w podobienstwie charakterdéw, stylu zycia,
pogladu na Swiat, ideaizow 1tp.8

Najbardziej istotne formy zycia spoiecznego, W interpre-
tacjl Mysliciela afrykanskiego, stanowig rodzina i panstwo.
Pod wpiywem mysli starogreckiej uznawal organiczny zwigzek po-
miedzy nimi, Platon i Arystoteles posiadali koncepcje¢ painstwa -
miasta /polis/, skladajgcego si¢ z wielu rodzin - rodéw, Ten
poglad zdaje sie¢ podzielaé¢ sw, Augustyn, widzgqc w rodzinie
"zarodek" i "czgstke" spolecznosci paﬁstwowejg. Ta ostatnia

De civitate Dei XIX 3, 2, PL 41, 627,

De civitate Del XIX 8, PL 41, 634-635.
Confessiones IV 4, 7 - 9, 14, PL 32, 696-699,
De musica VI 17, PL 32, 1192,

De civitate Dei XIX 16, PL 41, T44-745: "Quia igitur ho-
minis domus initium sive particula debet esse civitatis,
/es./ 8atis apparet esse consequens, ut ad pacem civicam
pax domestica referatur",

© OO0 Wn
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powstaje dziekl pierwszej 1 z niej sie wywodzi. Obie stanowig

naturalne 1 uporzadkowane formy 2zycila spoleczneg010

e Wpiyw ro-
dziny na panstwo dotyczy nie tylko faktu jego powstania, ale row-
niez "jakosci" zycia publicznego. Dobre religijne rodziny wpity-
wajg pozytywnie na jednosc¢ wspdolnoty narodu, zle rodziny - kie-
rujgce si¢ egoizmem i majgce na uwadze wyilgcznie materialne ko-
rzyscl - destrukcyjnie oddzialywuja na Spolecznoééii. Cho¢ dobro
panstwa wymaga podporzgdkowania - niejednokrotnie - interesow
rodziny, to z kolei zycie publiczno-spoleczne nalezy podporzgd-

12

kowa¢ nakazom Boga ~, Biskup Hippony w peini docenial role¢ ro-

dziny: tak pod wplywem osobistych doswiadczen /rola matki/, jak
nauczania Kosciola, Byt jednak swiadomy ograniczen tej formy zy-
cia spoiecznego, dlatego jednoznacznie piuvwierdzakt potrzebe¢ two-
rzenia naturalnych i nadprzyrodzonych wspdlnot w wiekszym wymia-
rze.

Augustyn, opisujgc rézne formy makrospolecznosci, naj-
czesciej uzywal terminu "civitas", Tej nazwy uzyil w tytule mo-
numentalnego dzieta "De civitate Dei", Czasem korzystatr z innych

13

terminow: societas, populus, res publica, regnum , Terminologia

ta wywodzi sie z mysli grecko-rzymskiej, lecz w pismach chrzesci-
janskiego mysliciela nabrata innego sensu, Istnieje wiele kon-
trowersjl w sprawie wlasciwego rozumienia pojecia "civitas", kté-
re mozna W jezyku polskim tiumaczy¢ jako: panstwo, spolecznosé,

miasto, zwiqzek itp. Niektdrzy pojecie "civitas" rozumiejg w sen-

14

Sie spoieczno-politycznym, inni etyczno-religijnym~", W pismach

Augustyna mozna napotkac¢ oba te znaczenia, dlatego jest biedne

zawezanie si¢ do jednego z nich 1 uniwersalizowanie g015.

Pojecie civitas ma u biskupa Hippony mi¢dzy innymi sens
spoteczno-polityczny. Chodzi o panstwo jako twdér polityczny, co

10 De civitate Dei XIX 16, PL 41, 644-645,
11 De civitate Dei XV 1, 1, PL 41, 437.

12 Sermo 62, 8, PL 38, 420-421,

13 De civitate Dei XV 1, 1, PL 41, 437,

14 Por. R. T. Marshall, Studies in the Political and Socio-re-
ligius Terminology of the "De civitate Dei", Washington
1952, zwlaszcza s, 3-48, 79-90.

15 Por., A. Siomkowski, Pierwotny stan czliowieka wediug nauki
8w, Augustyna, Lwéw 1933, 74, Autor dostrzegi u Augustyna
wyiiqcznie sens moralno-religijny pojgcia "“eivitas",
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odpowiada greckiemu pojeciu "politeja"™ 1 rzymskiemu "res publica",
Na tym terenie znaczeniowym wystepuja Jeszcze pewne rozrdznienia,
mianowicie chodzi o panstwo w nastepujgcych sensach: 1o zespoil
obywatelli jako czlonkéw politycznej organizacjiis; 2° sama wsSpdl-
nota zorganizowana wedliug okreslonych zasad17; 3° partycypowanie
we WSpolnocie spoileczno-panstwowej, czyli posiadanie obywatel-

18. W kazdym z wymienionych znaczen au-

stwa okreslonego panstwa
tor wprowadzit* pewne modyfikacje. Tak na przykiad w ostatnim wy-
padku podkreslit, ze przynaleznosé¢ do "panstwa Bozego" nie jest
efektem dziedziczenia, ale wynikiem swiadomego wyboru. Sens spo-
leczno-polityczny pojgcia civitas wystepuje miedzy innymi wow-
czas, kiedy Augustyn opisuje historyczne formy panstwowosci; zna-
czenie to ma miejsce takze wtedy, kiedy mowi o mitosci ojczyzny,
U mysliciela z Tagasty wystepuje rowniez sens etyczno-re-
ligijny pojecia panstwa: lgczyl on mianowicie pojecie spolecz-
nosci z kategorig mitosci. Istniejg dwie formy milosci - dobra
i zta, ktéore inicjuja powstanie "panstwa Bozego" /civitas Dei/
albo "panstwa szatana" /civitas diaboli, civitas terrena/ig.
W tym znaczeniu mozna mowi¢ o opozycji pomiedzy Babilonem a Je-
20. Jest to religijno-

mistyczne pojecie "paﬂstwa"zi. Jest jednak bledem utozsamiaé

rozolimg, mitoscia swiata a mitosclig Boga

"civitas Dei" wylgcznie z widzialnym Kosciolem, a "civitas dia-
boli" z kazdym panstwem jako tworem spoleczno-politycznym,

Sw., Augustyn nie idealizowail Kosciola, ani tez nie diabolizowatl

22

panstwa jako takiego®“, Obie spolecznosci pojmowatl - takze -

W sensie moralno-religijnym, dlatego nie mozna ich ujmowad

16 De civitate Dei XIX 21, PL 41, 648-649; Epistola 138, 2,
10, PL 33, 529,

17 De civitate Dei XIX 21, PL 41, 648-649,
18 De catechizandis rudibus 19, 31, PL 40, 333.

19 De cilvitate Deli XIV 28, PL 41, 436: "Fecerunt itaque civita-
tes duas amores duoj terrenam scilicet amor sul usque ad
contemptum Dei, coelestem vero amor Deli usque ad contemptum
sui'",

20 Enarratio in psalmum 64, 2, PL 36, 773=774,
21 De civitate Dei XV 1, 1, PL 41, 437.

22 Por, E. Gilson, Wprowadzenie do nauki 8w, Augustyna, War-
szawa 1953, 227-244,
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tylko w kategoriach zewnetrznych: czasu, miejsca, przynaleznosci
organizacyjnej itp. Obie spolecznosci, dobra i zla, sg na ziemi

ze Sobg splecion923.

I1I. PANSTWO

Autor dzieta "De civitate Dei", cho¢ zainteresowany byl
giownle dziejami "panstwa Bozego", to wiele uwagli poswiecilt tak-
ze problematyce parnstwa w rozumieniu spoleczno-politycznym: je-
go istocie, genezie, celach i obowigzkach obywateli. Mowigc o is-
tocie, podjgt prébe poprawnej definicji panstwa, Nawigzal do de-
finicji Cycerona, zdaniem ktorego panstwo to zespolenie ludzi
uznajacych te same prawa i korzystajgcych ze wspdélnego pozytku
bytowan1a24. Takie rozumienie istoty panstwa jest dyskusyjne
o tyle, 2e poganie - nie znajgc sprawiedliwych praw Bozych -
nie byli zdolni do dojrzenia prawnych podstaw panstwa. Konse-
kwencjg zas tego moze by¢é na przyklad zakwestionowanie Rzymu
jako prawidiowo funkcjonujgcego panstwa, Biskup Hippony, uwzgled-
niajgc powyzszg trudnosé, w proponowanym przez siebie opisie pan-
stwa, poming}* element prawny, a ograniczyl sie¢ do elementu wspol-
noty wartosci. Panstwo jest mianowicie zespoleniem istot rozum-
nych, rdzniacych sie od gromady nierozumnych zwierzat, Panstwo
jest ludem, to jest zorganizowanym zespolem rozumnych jednostek

20

zwigzanych mitoscig do wspolnego dobra“ . W przekonaniu Augusty-

na mitos¢ jest tym, co tworzy istote panstwa., Jest ona silg na-
pedowg procesu powstawania organizméw panstwowych, Dlatego jaka
jest mitod¢é i upragnione dobro, taki jest narod i panstwo.
Czeslaw Strzeszewski, charakteryzujgc augustyiiska koncepcj¢ pan-
stwa, pisze: "Ideal wspolnoty stanowi nie tylko wiei spoleczng,

23 De civitate Dei I 35, PL 41, 46: "Perplexae quinpe sunt
istae duae civitates in hoc saeculo, invicem permixtae,
donec ultimo iudicio dirimantur",

24 De civitate Dei XIX 21, 1-2, PL 41, 648-649, Por. Cicero,
De republica I 25, 39,

20 De civitate Dei XIi 24, PL 41, 635: "Populus est coetus
multitudinis rationalis, rerum quas diligit concordi com-
munione sociatus, profecto ut videatur qualis quisque po-

pulus sit, illa sunt intuenda, quae diligit", Por. De ci-

vitate Dei XVIII 2, PL 41, 560; Epistola 138, 2, 10, PL 33,
529,
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ale wprost tresc¢ wewnetrzng narodu, skoro poznanie go jest wa-
runkiem poznania narodu"ze. Kazdy narod ma dobro wspdlne, dla-
tego szerokie rozumienie panstwa jest aktualne w odniesieniu do
Rzymu, Babilonii, LEgiptu czy Grecji.

Starozytny Mysliciel chrzescijanski, referujgc swg kon-
cepcje panstwa, zwrocil miedzy innymi uwage na ide¢ dobra wspodl-
nego oraz obowigzek respektowania wymogdéw sprawiedliwosci, Gwa-
rantem wlasciwego funkcjonowania palstwa jest przestrzeganie
"dobra wspdlnego", w wyniku czego kazdy obywatel "bardziej ce-

27. Zanik poczu-

ni sobie interes publiczny niz osobistg korzysc¢"
cia dobra wspdlnego prowadzi do degradacji painstwa, a w ostate-
cznosci moze spowodowa¢ jego caikowity rozpad. Drugim wymogiem
zycia panstwowego jest przestrzeganlie zasad sprawiedliwosci spo-
tecznej. Fundamentem panstwa moze by¢ jedynie sprawiedliwosé,
niesprawiedliwosc¢ i krzywda nie mogg byé srodkami tworzenia do-
bra wspélnegoza. Stuzba ojczyznie nie moze stanowié¢ nigdy us-
prawiedliwienia zbrodni. W tym kontekdcie $w, Augustyn stwier-
dzil, Ze panstwo wyzbyte sprawiedliwosci staje sie zbojeckag ban-
dng.

Charakterystyka panstwa nie moze poming¢ milczeniem wiadzy
sprawowanej przez ludzi nim kKierujgcych, Sw. Augustyn podjal to
zagadnienie stwierdzajac, ze wiadza pochodzi od Bogaao. Doty-
czy to zarowno dobrych jak zlych wladcow., Mysliciel z Tagasty
zYX w okresie, kiedy prawodawstwo Cesarstiwa Rzymskiego sprzy-
jato chrzescijanstwu. Byl jednak realistg i wiedzial, ze 1ist-
niejag wiadcy dobrzy i 211, sprawiedliwi i niesprawiedliwial.
Pierwsi dziataj.) dla dobra poddanych i opiekujg si¢ nimi, drudzy
natomiast sprawujgq wiadze tyraiskg 1 sg despotami, Poprzez do-
brych wiadcow dziata Chrystus, rzady zas zlych wiadcow sg cz¢sto

karg za grzechy,

26 Cz, Strzeszewski, Aktualnosé¢ mys$li spolecznej $w. Augustyna,
PP 66/1949/ t. 227, 108; Por. W. Kornatowski, Spoleczno-po-
lityczna mysl sSw, Augustyna, Warszawa 1965, 168-176,

27 De libero arbitrio I 6, 14, PL 32, 1229,

28 De civitate Dei XIX 21, 2, PL 41, 649,

29 De civitate Dei IV 4, PL 41, 115: "Remota i1taque iustitia,
quid sunt regna, nisi magna latrocinia',

30 De civitate Dei V 19, PL 41, 165-166,
31 De civitate Dei V 21, PL 41, 168; XVI 17, PL 41, 497.
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Augustyn nie preferowal okreslonego systemu spoleczno-po-
litycznego 1 konkretnej formy sprawowania wiadzy. Za swg ojCay-
zn¢ uznawal Rzym, bedgcy wowczas cesarstwem, Znal jego historie
i wiedzial, ze wybor okresflonej formy rzgdow zalezy od wielu
okolicznoécisz, a owocne funkcjonowanie panstwa uwarunkowane
jest przez liczne czynniki. Giéwng uwage zwrécil na moralny
aspekt zagadnienia, precyzujgc obowigzki rzagdzgcych i rzgdzo-
nych, Pierwsi z nich winni kierowaé si¢ sprawiedliwoscig 1 roz-
tropnoscig. Autor "De Trinitate" ostro pietnowal niesprawiedli-

wosé polagczong z Zadzg wiadzy, piszac:

"Zty duch wskutek swej przewrotnosci rozmilowaix
sie we wiadzy, odchodzac od sprawiedliwosci

1 uciskajgac ja. Ludzie tym bardziej nasladuja
go, im bardziej, poniechawszy lub wrecz nienawi-
dzgc sprawiedliwosci, pozadajgq wladzy, cieszac
si¢ jej posiadaniem, albo patajgc zgdzg je]
zagarniecia"33,

Wiadcy posiadajyg prawo wydawania rozkazow poddanym, lecz majg
takze obowigzek otaczania ich opiekg i zaspokajania ich po-

trzeb34

Biskup Hippony jako duszpasterz wskazywail takze na obo-

wigzkl obywatell, a zwlaszcza na posluszenstwo wobec dobrych,
jak 1 ztych wladcéw35

Cesarzowi nalezy odda¢ to, co cesarskie . Moze si¢ jednak zda-

, 2dyz wymaga vego wspolne dobro panstwa,

rzy¢, ze wtadca zgada tego, co jest sprzeczne z odwiecznym pra-
wem Bozym., Wowczas chrzescijanin ma prawo i obowigzek posiuszein-
stwa Bogu., Odmowa wykonania niesprawiedliwego rozkazu nie moze

32 De civitate Dei IV 6, PL 41, 116; Epistola 138, 3, 16, PL
33, 532,

33 De Trinitate XIII 13, 17, PL 42, 1026, POK 25, 366.

34 De civitate Dei XIX 14, PL 41, 642-643; De catechizandis
rudibus_4¢, 8, PL 40, 314 315; Epistola 138, 16, PL 33, 532;
G, Combes, La doctrine politique de saint Augustin ; Paris
1927, 92-104.

35 BEnarratio in psalmum 124, 7, PL 37, 1653-1654; De civitate
Dei II 19, PL 41, 64.

-
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Jednak ptynaé z nienawisci do wiadcy, lecz z milosci do Bogase.
Augustyn optowal osobhiscie za postawg biernego oporu wobec nie-
sprawiedliwych ustaw panstwowych, zadajac od chrzescijan rezy-
gnacji z uzycia sity i walki, Zachete do wyboru takiej wiasSnie
postawy znalazl w siowach sw. Pawia: "Kiedy jestem siaby, wow-

37. Fizyczno-militarna stabosé chrzescijan

czas jestem mocny"
jest zrédiem ich sity duchowej. Nalezy podkreslié¢, ze prawo opo-
ru wobec naduzyé wladzy - w ujeciu 8w, Augustyna - jest konse-
kwencja wyzszosci prawa Bozego nad prawem ludzkim, prawa odwie-
cznego nad zmiennym prawem cywilnym, Jest to wiec argumentacja
moralna, nie zas8 spoleczno-polityczna., Mysliciel chrzescijanski,
zalecajgc pasywny opor, dopuszczal jednak mozliwos¢ stosowania
sity militarnej. Mianowicie kiedy zagrozone jest dobro catego
narodu, wowczas mozna ucliec sie¢ do przemocyaa.

Sw. Augustyn omawial rdéwniez zagadnienie celdéw panstwa.,
Do najbardziej istotnych zaliczyl zapewnienie porzgdku i poko-
ju. Oba elementy 1gczg sie organicznie ze sobg, gdyz pokoj jest
owocem porzgdku, a porzadek efektem sprawiedliwosci. W "De civi-
tate Dei" zawarte jest ohszerne omowienie problemu pokoju, mig-
dzy innymi 2z uwzgl¢dnieniem antropologicznego i teologicznego
aspektu, Pokdj nie jest mechanicznie wprowadzonym porzgdkiem,
lecz porzadkiem obejmujacym 1 wynikajgcym z calosci rozumne}

39. Augustyn wymienit dziesie¢ form pokoju,

natury cziowieka
z ktérych pierwsze piec odnosi sie do bytow jednostkowych,

a pozostale uwzglednia spoleczny wymiar pokoju, Kazdy pokéj jest
porzadkiem. Pokdj ciata jest rdownowagg jego czesci skitadowych,
pokdj zycia wegetatywnego zwierzgt-zgodnoscig ich naturalnych
pozgdan, pokdj rozumnej duszy cziowieka-zgodnoscig poznania

i woll, pokdj catej osoby czlowieka-zgodnoscig z odwiecznym

prawem Bozym, Pokoj w zyciu spolecznym inicjuje pokdéj domowy,

36 KEpistola 185, 2, 8, PL 33, T795-796,

37 De civitate Dei VIII 19, PL 41, 244; Sermo 315, 1-2, PL 39,
2348; W, Kornatowski, dz.cyt., 217-229,

J8 De libero arbitrio 1 6, 14, PL 32, 1230,

39 Por. De civitate Dei XIX 13, 1, £L 41, 640-641; H. Fuchs,
Augustin und der antike friedensgedanke, Berlin 1926;
S. Bross, Idea pokoju u 8w, Augustyna i1 jej wplyw na sSred-
niowliecze, w: éwiety Augustyn, praca zbiorowa pod red.

S. Brossa, Poznan 1930, 7-20; W. Kornatowski, dz.cytl.,
180"'195 ®
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ktory jest zgodg wszystkich mieszkancow, Pokdj panstwa jest zgod-
noscig wszystkich obywateli tak w rozkazywaniu jak posluszeﬁstw1e4o
Jest to "spokdj porzagdiu" /tranquillitas ordinis/. Szerszym jesz-
cze kr¢ziem jest nokéj catej ludzkosci, zachodzgcy w relacjach
pomliedzy panstwami, Wszelkl prawdziwy pokoj wywodzl si¢ z domeny
ducha. Tylko taki pokoj jest prawdziwy, doskonaiy 1 trwa1y41. Po-
ko zlych ludzi jest pokojein nietrwalym 1 pozorowanym, Pokdéj praw-

dziwy oparty jest na sprawiedliwosci, a ta na prawie Bozymn,

Choé¢ autor "De civitate Del" dostrzegai elementy walkil
i1 wojny w dziejachh ludzkosci, to najbardziej jednak cenil pokoj.
Analizowaz przyczyny wojen, wyrozniajgc trojakie: polityczne,
ekonomiczne 1 moralne42. Do przyczyn politycznych nalezg: prag-
nienie podbojow, przesadny rozwoj uczucé¢ narodowych /méwigc je-
zykiem wspolczesnym - nacjonalizm/, odwracanie uwagi od trudno-
§ci wewngtrzno-krajowych, oraz przesadna ambicja niektdrych wiad-
cow., Istotng przyczyng ekonomicznyg wojen jest nadmierne pragnie-
nie débr materialnych, ktorych sposob zdobywania koliduje czesto
z normami etycznyni., Do moralnych wreszcie przyczyn wojen nalezy
deprawacja moralna cziowieka lub spolecznosci., Ostatnie przyczy-

ny sq najczestsze 1 dlatego tak niebezpieczne.

Augus¢yn, jako chrzescijanin i biskup, generalnie ujmujgc
potepiat wojne., Pokdj nalezy osiggaé¢ - stwierdzail - drogg perswa-
zjli, rozmow i pokoju, nie zas przez wojne43. Wojna niesie ze so-
bg zawsze smieré, zniszczenie, zdziczenie, nieszczescia. Negatyw-
ny stosunek do wojny nie byl rdwnoznaczny z globalnym jej potepie-
niem, Augustyn uznawal mozliwos¢ wojny sprawiedliwej, do ktdérej
zaliczal przede wszystkim wojne obronnq44. Zawsze jednak zgdaik
od zolnierzy - chrzescijan mozliwie humanitarnego sposobu prowa-

dzenlia wojny, to jest respektowania podstawowych zasad moralnych45,

40 De civitate Dei XIX 13, 1, PL 41, 640: "Pax civitatis,ordi-
nata imperandi atque oboediendi concordia civium",

41 De civitate Del XIX 12-13, PL 41, 637-641.
42 Por. G. Combes, dz.cyt., 278-283,

43 De civitate Dei III 18, PL 41, 98-99; XIX 7, PL 41, 634;
Epistola 229, 2, PL 33, 1020; L. Winowski, Stosunek chrze-
scijanstwa pierwszych wiekow do wojny, Lublin 1947, 64-82,

44 De libero arbitrio I 5, 11-12, PL 32, 1231; De civitate Del
IV 15, PL 41, 124; Contra Faustum lManichaeum 22, 74, PL 42,
447,

45 De civitate Dei I 7, PL 41, 20; XIX 12, 1-2, PL 41, 637-639;
kpistola 189, 6, PL 33, 856,
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ITI., KoSc1lL

Dzielo "De civitate Dei" jest panoramg dziejdéw dwu "pan-
stw": ziemskiego i BozZzego. Opozycja pomiedzy nimi, stanowigca
gtowng osnowe¢ analiz sw, Augustyna, jest inspirowana przez Bi-
blie. Sw., Jan Ewangelista przeciwstawial ciemnos$é i swiatlo,
swiat 1 Chrystusa. Sw. Pawel Apostol mowil o starym i nowym
Adamie, Psalmy nazywaity Jerbzolime "miastem swigtym" /Ps 87, 3/,
Apokalipsa zas "nowg Jerozolimg" /Ap 3, 12/. Tego rodzaju watki
zailnspirowaly 8w, Augustyna do rozroznienia civitas Dei 1 civi-
tas terrena, krdlestwa dobra 1 krdélestwa zta. Wyzej stwierdzono,
ze clvitas terrena nie moze by¢ utozsamiana z Zzadnym okreslonym
painstwem. Chodzi bowiem o panstwo w sensie moralnym, a nie hi-
storyczno-politycznym.

Czym jest "panstwo Boze?" Koncepcja tego panstwa nie zo-
stata jednoznacznie przedstawiona, dlatego czeste sg kontrower-
sje w tym przedmiocie. Kosciol katolicki jest historycznie okre-

46. Augustyn nazywal

47

8lony, civitas Dei przekracza ramy Koscioiza
Koscioz "krolestwem niebieskim", "kré6lestwem Chrystusa®
czajac go w ramy "panstwa Bozego". ROwnoczesnie zaznaczyil, ze
we wspdlnocie Kosciola istniejg dobrzy 1 zZli, "pszenica" jest

y Wig-

przemieszana z "kgkolen", "Panstwo Boze" natomiast to spolecz-
nosé¢ swigtych /communio sanctorum/., Pojecie "painstwa Bozego"

posiadaio wiec charakter religijno-mistyczny 1 historiozoficz-
ny, nie zas historyczno-instytucjonalny. Koscidél jest najdo-

skonalszym ucielesnieniem "spolecznosci Bozej", ale ta ostatnia
obejmuje wszystkich ludzi prawych - 2yjacych dawniej, wspoicze-
snie i w przysziosci. Nie wszyscy formalni czlonkowie Koscioia

46 Pogor. A. Lauras - H. Rondet, Le heme des deux cites dans
1l oeuvre de saint Augustin, w: Btudes Augustiniennes,
Paris 1953, 99-160; W, Kamlah, "BEcclesia" und "Regnum Deil"
bei Augustin, "Philologus" 93/1938/ 248-264; Th, Clarke,
The Eschatological Transformation of the Material World
according to St. Augustine, Woodstock 1956, 46 nn.,;
E. Gilson, Wprowadzenie do nauki $w, Augustyna, dz.cyt.,
235-236, Ostatni autor twierdzi, 2e Koscidol nie jest civi-
tas Dei. Uwaga idzie zbyt daleko, bo Kosciét w ujeciu sw,
Augustyna jest "painstwem Bozym", cho¢ nie jest nim wylgcz-
nie,

47 De civitate Dei XX 9, 1, PL 41, 685.
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nalezg do panstwa Bozego, anli tez nie wylgcznie oni.
W dalszych rozwazaniach chodzi o eklezjologie sw, Augusty-
na. Kosciét okreslal on jako krélestwo Chrystusa, Jego oblubie-

48

nice, matke chrzescijan ~. Jest on "domem Chrystusowym" budowa-

nym z tych, ktérzy zwyciezylil niewole grzechu szatana49. Jest
wreszcie "cialem Chrystusa", w nim "Ducha Swietego otrzymuje

sie szczegélnie podczas Chrztun°?

. Tylko w Kosciele mozna osig-
gng¢ zbawienie. Ludzie wierzacy w Boga, lecz znajdujacy sie
"poza obrebem Kosciola katolickiego, w schizmie jakiejs czy
herezji, nie stojg blisko tuz przy Panu, by widziec¢ Jego cia-
10"51. Naruszenie jednosci Kosciola jest grzechem przeciw Chry-
stusowl jako zaiozycielowi wspdlnoty koscielnej.

Chrystusowy Koscidét jest Kosciolem katolickim, to jest
powszechnym: czasowo, terytorialnie i doktrynalnie, Jest giosi-
cielem calej prawdy, ktorej nie selekcjonuje w sposéb arbitral-
nysz. Zasiegiem swym obejmuje cala ziemie¢, nie zawezajgc si¢ do

23

okreslonego terytorium czy painstwa o Jest Kosciolem wszystkich

czasOw, nie zas jednej epoki., Augustyn polemizujgc z donatysta-
mi stwierdzil rdéwniez, ze Koscidél jest wspdlnotg swietych i grze-
szn1k6w54. Jego czionkaml sg ludzie poszukujgcy dopiero peini
dobra, a ostatecznym zwienczeniem ich wysilkéw bedzie przyszie
spotkanie z Chrystusem,

Sw. Augustyn, 1idgc za teologig Pawiowg, rozwingi teorie
Kosciola jako mistycznego ciata. Wyrdéznit on trojaki sposéb
istnienia Chrystusa: jako odwiecznego Siowa Bozego, jako czio-
wieka - Boga czyli Odkupicliela, oraz jako Giowy Koéciolass.
Kosciél to mistyczne cialo, wspélnota duchowa wszystkich wie-

rzgcych, Jego glowg jest sam Chrystus, czlonkami zas zespoleni

48 Epistola 33, 3, PL 33, 132; Sermo 22, 9, PL 38, 153-154,
49 De Trinitate XV 19, 34, PL 42, 1085.

20 De Trinitate XV 26, 46, PL 42, 1094, POK 25, 453.

91 De ‘I'rinitate II 17, 30, PL 42, 865, POK 25, 145.

52 Epistola 93, 7, 23, PL 33, 333.

53 Epistola 49, 3, PL 33, 190; 185, 5, 19, PL 33, 801; Sermo
46, 8, 18, PL 38, 280,

54 De doctrina christiana III 32, 45, PL 34, 82-83.
35 Sermo 341, PL 39, 1493-1500.
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z Nim przez laskg¢ chrzescijanie. Koscidot jest wspélnotg, a wiegc
wieloscig. Mimo to biskup Hippony nazwai cialo mistyczne "jed-

6. Wielos¢ wiernych jest jed-

ng osob{" /una quaedam persona/5
noscig w Chrystusie, dlatego istnieje jedno ciaio: ziozone

z gtowy 1 czlonkdéw., Stanowli ono organiczng jednosé¢, ktorej
symbolem jest jednosc Eucharyst1157. Czynnikiem jednocziacym
Ciaio Mistyczne, odpowiednikiem duszy w materialnym ciele czio-
wieka, jest Duch éwietyss. Jest On wyrazem wzajemnej milosci
Ojca 1 Syna, diatego mitos¢ jest czynnikiem jednoczgcym 1 ak-

tywizujgcym Koéciél59

« Mistyczne Ciato jest wspdlnotg miloséci:
Chrystusa 1 wszystkich w Niego wierzgcych, Kto nie kocha swych
bliznich, ten nie mo2e kocha¢ Chrystusa jako Glowy koscielnej

wspdlnotyso

e Cnota mitosci jest naturalng podstawg nauki o row-
nosci wszystkich ludzi wobec Boga. Z miloscig lgczag sig¢ dwie
inne cnoty teologiczne: wiara 1 nadzieja. One takze stanowig
wewnetrzng wieZz Ciata Mistycznego., Jego czlonkowie sg zespoleni
z Chrystusem przez wiare¢ oraz przez pokladang w Nim nadziej¢ od-
kupieniaﬁi.

Mowigc o naturze Kosciola, 8w. Augustyn ustawicznie ak-
centowal potrzebe zachowania jednosci. Przede wszystkim jest
to jednosé wiary, naruszanie ktorej prowadzi do biedu herezjiﬁz.
Innym elementem jednosci Ciala Mistycznego jest jednos¢ w mi-
Yosci: miYtosci Boga oraz wzajemnej milosci wszystkich wierzg-

cych, Antytezg milosci jest schizma, bedaca "zbrodniczym podzia-

56 Enarratio in psalmum 30, 2, 4, PL 36, 232; 127, 3, PL 37,
1679,

07T Epistola 187, 20, PL 33, 839; In Joannis Evangelium tract,
i3, 17, PL 35, 1501.

58 Sermo 267, 4,.PL 39, 2243; 268, 2, PL 39, 2244-2245,

599 In Joannis Evangelium tract. 10, 3, PL 35, 2055; BEnarratio
in psalmum 32, 1, 29, PL 36, 28S5.

60 In Joannis Evangelium tract. 10, 3, PL 35, 2055; Ad Cresco-
nium I 29, 34, PL 43, 464,

61 De civitate Dei XVIII 47, PL 41, 609; De natura et gratia
1, 2, PL 44, 249,

62 De civitate VDei XVIII 50, PL 41, 612; Epistola 118, 5, 32,
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Yem" wspélnoty Chrystusowejsa. Kiamstwem jest mowié¢ o mitosci
Chrystusa wowczas, kiedy narusza sie jednos¢é Koéciolas4. Nie
wystarczy wiec ortodoksja doktrynalna 1 sprawowanie sakramen-
tow swigtych, nieodzowna jest jeszcze jednos¢ milosci.

Augustyn uznawal historyczno-instytucjonalny wymiar Kos-
ciota. W jego tonie widziat zarowno sprawiedliwych jak grze-
sznikow, jedni i drudzy potrzebujg taski Bozej. Dlatego Kos-
cidél nazwal "communio sacramentorum", wspélnotgqg korzystajgcag
z sakramentow swietych: chrztu, pokuty 1 eucharystiies. Wspdl-
not¢ Mistycznego Ciala wspoltworzg przede wszystkim sprawiedli-
wi, ktorych mito8¢ jest gorgca i1 owocna, Grzesznicy, choé¢ znaj-
dujg si¢ w Kosciele, pozostajad poza "niewidzialng wig¢zig milo-
éci"ss. W ten sposdéb dobrowolnie wyobcowujg sie z tego, co
najbardziej istotne we wspolnocie Mistycznego Ciala: nadprzyro-
dzonego zycia %taski.

Sw, Augustyn nie podat definicji Kosciola w sensie scistym,
zadowalajac sie¢ opisywaniem réznych jego aspektdw i funkcji.
Dostrzegl w nim dwa istotne oblicza: widzialny Kosciél history-
czny oraz niewidzialng wspolnote mitosci Mistycznego 0131367.
Polemizowal z donatystami, ktdrzy zawezall Kosciodol do ludzi
sprawiedliwych, Tej koncepcji biskup Hippony przeciwstawiatil
koncepcje Kosciola jako wspdlnoty sakramentéw - przyjmowanych
zaréwno przez dobrych jak 1 grzesznych, Rownoczesnie jednak, mé-
wigc o Mistycznym Ciele i Panstwie Bozym, zaliczat do nich 1lu-
dzi autentycznie zwigzanych z Chrystusem przez Milosé. Jego
teoria taski skutecznej /tzw,., przeznaczenia/ grawituje ku kon-
cepcji Kosciota jako wspélnoty taski i milosci®®. Augustyn nie
usilowal powigzacé¢ obu interpretacji natury Kosciola: nie wyklu-

czajg sSie one wzajemnie, choc¢ niewgtpliwie sg odmienne.

63 Epistola 43, 8, 21, PL 33, 170,
64 Epistola 61, 2, PL 33, 192.

65 De baptismo VII 7, 100, PL 43, 242; Ad Cresconium III 35,
Pl 43, 517,

66 De baptismo III 19, 26, PL 43, 152; VII 51, 99, PL 43, 241.

67 Y. J. M, Congar, "Civitas Dei" et "Kcclesia" chez saint
Augustin, Histoire de la recherche: son etat actuel, REAug
3/1957/ 1-14; F. J. Thonnard, L Bglise et la Cite de Dieu,
w: Bibliotheque Augustinienne , t« 36, Paris 1960, T74-=TT77.,

68 Por, J. Kellg Initiation a la doctrine des Peres de l'ﬁglise,
Paris 1968, 381-382, 422-426,
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IV. KOSCIOL A PARSTWO

Kolejnym problemem, jaki rozpatrywal sw, Augustyn, byio
zagadnienie wzajemnej] relacji miedzy Kosciolem a panstwem, Nie
byt on jednak rzecznikiem systemu teokratycznego, ani nie po-
stulowat dominacji Kosciola nad panstwem, W pismach swych,
m.in. w komentarzu Pawiowego listu do Rzymian, rozgraniczaik
1 uznat autonomig¢ obu spolecznosci: naturalnej i nadnaturalnej,

Kosciol i panstwo rozniag sie w wielu aspektach: naturg,
celami, dziaianiem, stosowanymi s8rodkami, trwaloscig itp.69
Czlowiek skilada si¢ z materii i ducha., Panstwo zajmuje sig
swiatem wartcsci materialnych, Kosciol zas sferg ducha 1 jego
wartosci, Panstwo dysponuje wladzg fizyczno-militarnag, KosScidit -
przede wszystkim duchowag, Wspolnota naturalna interesuje sicg
zyciem zewnetrznym cziowieka, wspolnota nadprzyrodzona jego 2zy-
ciem wewnetrzno-duchowym, Stabilnosé¢ Kosciota kontrastuje z piyn-
noscig ustrojow politycznych i organizmdéw panstwowych. Kosciodl
jest nowszechny, panstwo terytorialnie ograniczone.

Roznorodnos<¢ obu typow spolecznosci idzie tak daleko, ze
nalezy uzna¢ ich wzajemng nieredukowalnosé. Obie sgq spolecz-
nosciani innej natury i siuzg innym celom, dlatego nie powin-
ny bezposrednio ingerowaé w swoje Sprawy. Sw. Augustyn uznaje
wigc autonomi¢ Kosciola i panidstwa, zalecajac, aby nie przekra-
czaly swych uprawnien i terenow dziatlania. Wyjasniajgc blize]
ten problem, odwolax si¢ do zasady gioszonej przez Chrystusa:
nalezy oddac¢ Cezarowi co Cezara, a Bogu co nalezy do BogaTO.
Dlatego chrzescijanin powinien lojalnie pltacic¢ podatki, partycy-
powaé¢ w ciczarach na rzecz panstwa, broni¢ ojczyzny itd. Réw-
noczesnie panstwo nie nowinno ingerowac¢ w sSprawy wiary, ju-

rysdykcji Koscielnej, kultu itp., Tak wiasnie jednak czyniio

69 Ad Cresconium II 33, PL 42, 75; Contra litteras Petiliani
II 37-38, PL 43, 270; De utilitate credendi 16, 34-35, PL
42, 90; Lnarratio in psalmum 118, 1, PL 37, 1528; De civi-
tate Dei XIX 17, 2L 41, 645-646; G, Combes, dz.cyt., 307=-
311,

70 Expositio quarundam propositionum ex Epistola ad Romanos
72, PL 35, 2083-2084.
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poczatkowo panstwo rzymskie, dlatego dochodzilo do nieuniknio-
nych konfliktow, W ich rezultacie Koscidél tracii wiernych wy-
bierajscych meczenstwo, a panstwo tracito honor. Jedvynie traf-
nym rozwigzaniem jest uznanie niezaleznosci panstwa w zakresie
domeny doczesno-materialnej, Kosciola zas w zakresie spraw mo-
ralno-duchowych,

Autonomia spolecznosci naturalnej i nadprzyrodzonej nie
jest rownoznaczna zZ ich opozycjg czy ciioCby wzajemng izolacjg.,
Sw., Augustyn silnie podkreslit potrzebe kooperacji pomigdzy Ko-
sciotem a panstwem, Ich cele dopeiniajg si¢ 1 zaze¢biajge. Doty-
czy to zwlaszcza tak fundamentalnych wartosci, jakq jest pokoj.
Pisat o tym obszernie w "De civitate Dei'":

"To niebieskie /Boze/ painstwo w czasie, gdy odbywa
zlemskg pielgrzymke, powoiuje swych obywateli
sposréod wszystkich narodéow i zbiera pielgrzymu-
jacq spotecznosé¢ z wszelkich jezykow, nie trosz-
czac sSi¢ o rdznice w obyczajach, prawach i urzg-
dzeniach, ktdore siuzg wprowadzeniu lub utrzymaniu
pokoju ziemskiego, Niczego z tych rzeczy nlie znosi
ono 1 niczego nie niszczy; co wiecej, zacliowuje je,
przestrzega wszystkiego, co, cho¢ rézne u rdznych
narodow, zdaza jednak do wspolnego celu, to jest
do ziemskiego pokoju; przestrzega pod warunkiem,
iz nie przeszkadza to religii, ktdra naucza, ze
nalezy oddawaé¢ czesé¢ jednemu tylko, najwyzszemu
1 prawdziwemu Bogu, A wiec takze 1 panstwo nie-
bieskie podczas pielgrzymki swej korzysta z pokoju
ziemskiego. Jednos¢ ludzkiej woli w sprawach ty-
czacych sie smiertelnej natury czilowieka stara
si¢ ono osiagnag¢ i ochronié, o ile pozwala na to
koniecznos¢ nienaruszonego zachowania poboznosci
i religii. Ten ziemski pokdj odnosi sie do pokoju
niebieskiego, prawdziwego tak wielce, iz on tyl-
ko winien byc uwazany za pokoj 1 zwac¢ si¢ pokojem,
przynajmniej pokojem rozumnnego stworzenia, to
znaczy sSpoiecznoscig doskonale uporzadkowang
1 doskonale zgodnag w radowaniu si¢ Bogiem *2‘
dziez wzajemnym radowaniu si¢ sobg w Bogu" -,

Ta diuzsza wypowiedz Mysliciela chrzescijanskiego doskonale
ukazuje potrzebe wspoipracy panstwa i Kosciola dla dobra lu-
dzi, w tym takze pokoju. Naturalna wspdélnota zabezpiecza po-
koj zewngtrzny, nadprzyrodzona daje ludziom pokdj wewnetrzno-

714 De civitate Dei XIX 17, PL 41, 646, tium, W, Kornatowski
/Sw. Augustyn, O paidstwie Bozym, Warszawa 1977/ 11 423-424,
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duchowy, Obie formy pokoju wzajemnie sie warunkujg i wspomagajg.
Pokéj) nie jest wylgcznym terenem dzialania i1 celem wspdil-

pracy obu spolecznosci, §w. Augustyn wskazywal réwniez na inne

domeny potrzebnego wspoldziatania, okreslajgc zaréwno role¢ Kos-

ciota jak painstwa, Koscidét sluzy dobru narodu i panstwa, gdyz2

Jest szkoilg moralnoéci72

o Uczy etyki indywidualnej 1 spotecz-
nej, wzajemnego szacunku, braterstwa, respektowania swych praw
1 wypeiniania obowigzkow, poaluszeﬁstwa obywatelskiego, wymaga
sprawiedliwosci oraz innych potrzebnych w zyciu codziennym cnét
moralnych, Kierownictwo duchowe 1 moralne Kosciola obejmuje
swym wpiywem wszystkich: rzgdzgcych i rzgdzonych, wszelkie war-
stwy spoleczne, ludzi kazdego wieku i narodu. Za czaséw sw, Au-
gustyna chylgce si¢ do upadku cesarstwo rzymskie chetnie korzy-
stalo z moralnego wsparcia Kosciola, przyznajgc mu szereg upraw-
nien i przywilejéw, m.in. w zakresie sqdownictwa, opieki nad
wieiniami, prawa azylu 1itp.

Augustyn omawial rdéwniez teren mozliwej aktywnosci paistwa
dla dobra Kosciola, Wyraznie rezygnowatl z finansowego wsparcia
Kosciola przez panstwo, w tym takze pomocy dla duchowieﬁstwa73.
To ostatnie zachecal do zycia we wspdélnotach, co utatwi zardéwno
zycle wewnetrzne jak i finansowg samowystarczalnos¢.

Role painstwa dla dobra Kosciola widzial 8w, Augustyn w czym
innym, mianowicie w zapewnieniu warunkow zewng¢trznych dla zacho-
wania dobrych obyczajow. Kosciol oddziailywuje na sumienie indy-
widualnych ludzi, wladze panstwowe winny troszczyé sie o wilasci-
we prawodawstwo, porzadek w zyciu publicznym, funkcjonowanie in-
stytucji situzgcych dobru wspdlnemu it.p..74 Jest to obowigzkiem
panstwa, ale nie swiadczy to o jego nizszosci wobec Kosciola.,

W przekonaniu Augustyna, wladcy chrzescijanscy jako synowie
Kosciola majg mu pomaga¢ w speinianiu jego funkcji religijno-
moralnej, choé¢ rownoczesnie pozostaji niezalezni w sprawach spo-

teczno-politycznych,

72 De moribus [Lcclesiae 1 46-48, L 32, 1331; Epistola 137, 17,
L 33, o24; 155, 10, PL 33, 670-671; G, Combes, dz.cyt.,
312-321; W, Kornatowski, dz.cyt., 229-246,

73 Sermo 46, 6, PL 38, 273-274; De opere monachorum 10-12, PL
40, 556-558,

74 Epistola 137, 5, 17, PL 33, 524; 1835, 9, 36, PL 33, 809;
In Joannis Evangelium tract. 11, 14, PL 35, 1483.
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Na uwage zasiuguje jeszcze jeden trudny problem, jakim
jest pomoc panstwa dla Kosciola w zwalczaniu herezji. Augustyn

sqdzit, Ze obowigzkiem wiadz publicznych jest obrona Koscioia

i administracyjne wspieranie go w utrzymywaniu jednosci wiary75

W postawie biskupa Hippony zaszla ewolucja: do roku 400 opowlia-

dal sie za rezygnacjg z pomocy panstwa w tym wzgledzie, p6Znie}
jednak uznat takg pomoc za moralnie zasadng 1 niezbednq76. Cho-
dzito zwlaszcza o sekt¢ donatystow, ktorzy w walce z katolikami
uciekali si¢ do przemocy /palenie swiagtyi, zabijanie swieckich
i duchownych/. Wypowiedzi afrykanskiego Mysliciela nie sg cai-
kowicie jednoznaczne: raz mowil o obowigzku pallstwa w zakresie

fizycznej ochrony cinrzescijan, innym razem zdawail si¢ usprawie-
dliwiac¢ stosowanie siiy w nawracaniu donatyst6w77. Zawsze jed-
nak przyznawal, ze lepiej doprowadzicé¢ kogos do milosci Chrystu-
sa drogg pokojowej perswazji, anizell przez uzycie sily78.
Augustyilska Xoncepcja relacji pomigedzy panstwem a Koscio-

temn, w przekonaniu niektdrych autorow, doprowaildzila do powsta-

nia tzw, augustynizmu politycznego w okresie éredniowiecza7g.

75 1In Joannis Evangelium tract. 6, 25, PL 35, 1436; Enarratio
i1n psalmum 118, 31, PL 36, 1591-1593,

76 Por, E, Lamirande, Church, State and Toleration, Villanova
University 1975, zwltaszcza s, 12 nn,

77 Epistola 93, 5, 17, L 33, 330; 185, 7, 25-26, PL 33, 804-
805,

78 Epistola 185, 21, PL 33, 802; Il, Reuter /Augustinische
Studien, Gotha 1887, 501/ twierdzi, Ze Augustyn byl "pierw-
sSzym dogmatykiem inkwizycji"., Jest to twierdzenie niepraw-
dziwe z tego chocCby wzgledu, iz wspomniany mysliciel byt
przeciwnikiem stosowania tortur w badaniach sgdowych, Por,

Epistola 104, 1, PL 33, 388; De civitate Dei XIX 6, PL 41,

79 Tak zdaje sie¢ sgdzi¢ E. Gilson, piszgc: "Mozna - a nawet
W miare potrzeby naleszy - uzy¢ panstwa dla wiasciwych ce-
10w Kosciola, a przez niego dla Panstwa Bozego; jest to zu-
peinie inne zagadnienie i1 Augustyn z pewnoscia nie mialby
tenmiu nic do zarzucenia, Cho¢ nigdy nie sformutowal on tej
zasady, pojecie rzadu teokratycznego nie jest niezgodne
z jego nauka, jesll bowiem ideail Panstwa BoZego nie zawie-
ra tego pojecia, to rowniez bynajmniej go nie wyklucza"
/Wprowadzenie do nauki 8w, Augustyna, dz.cyt., 236/,
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Jest to symplifikacja nauki Biskupa Hippony, ktéry - jak zo-
stato wyzej stwierdzone - rozgraniczat domeny dzialania obu
spolecznosci: panstwowej i koscielnej., Jest jednak historycz-

nym faktem, 2e Augustyn - uzasadniajgc obowigzek czynnej pomo-

cy panstwa okazywanej Kosciolowl w jego walce z heretykamiso -

sprzyjail powstaniu sredniowiecznej teorii o wyzszosci Kosciola

81

wobec panstwa ~. Zawazyia tu niewgtpliwie w sposob istotny ow-

czesna sytuacja spoleczno-nolityczna, zwigzana z rozpadnieciem
sle Cesarstwa Rzymskiego i aktywnej roli Kosciota w formowaniu
sie nowych organizméw panstwowych,

Ks, Stanisiaw Kowalczyk - Lublin

LA SOCIETE NATURELLE ET SURNATURELLE CHEZ SAINT AUGUSTIN
/Resume/

y'artic;e se compose de quatre parties, La pgemi%re
caracterise 1 homme comme un etre social, La deuxieme analyse
conception augustinienne de 1 etat: la definition, les devoirs
et lgs buts, les droits envers les citoyens.La troisieme partie
de 1 article explique la conceptiop ge-l-ﬁglise de saint Augu-
stin avec sa@ conception de la "cite eternelle", La derniere
partie de 1~9rticle explique les rapports entre Eglise et Etat
dans la pensee sociospolitique de Augustin, Il acgepte 1l auto-
nomie de deux societes, mail il aussi montre la necessite de la
cooperation pour le bien commun des hommesS,

80 Sw. Augustyn obowigzek pomocy panstwa w zwalczaniu innowier-
céw odnosit jedynie do heretykow /donatystéw/, nigdy zas te-
g0 postulatu nie wysuwal w odniesieniu do pogan, zyddéw itp.
Por, B, Lamirande, dz.cyt., 38-43.,

81 J. Baszkiewicz, Mysl polityczna wiekow srednich, Warszawa
1970, 184-212,





