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KOSCIOL WOBEC PANSTWA W NAUCE SW. AUGUSTYNA

WPROWADZENIE

Wskutek gwattownych przeobrazefi ostatnich lat Kosciét w Polsce stanat
niespodziewanie wobec zupetnie nowych wyzwafi, szans i zagrozefi. W ciagu zaledwie
kilku lat zmienily si¢ diametralnie warunki zewnetrzne jego misji apostolskiej. Ciagle
jeszcze nie potrafimy odczyta¢ kierunku, jaki przybierze obr6t wydarzed. Co wiecej,
brak jest poglebionych analiz, kt6re adekwatnie opisywatyby stan obecny. Czy jest to
w og6ble mozliwe przy stale wzrastajacym tempie przemian? Czy Kosciét odnajdzie
sic w tej skomplikowanej sytuacji i rozpozna znaki czasu, tak trudne dziS§
do odszyfrowania? Nowe czasy domagaja sie¢ nowych strategii dzialania. Sprawa
niezwykltej wagi jest okreSlenie stosunku Ko$ciota do rodzacej si¢ demokracii,
do paristwa prawa i spoleczefistwa pluralistycznego.

Wydaje sie, ze sytuacja nasza w pewnej mierze podobna jest do sytuacji
Kosciota w czasach §w. Augustyna. Oczywiécie, nie wchodzi si¢ dwa razy do tej
samej rzeki, zwlaszcza po uptywie kilkunastu wiekéw. Ale czy pewne analogie
nie narzucaja si¢ same? Popatrzmy na Kosciét w czasach, gdy na stolicy biskupiej
w polnocnoafrykanskim mie§cie portowym Hippo Regius zasiadalt Aurelius
Augustinus, gorliwy duszpasterz, niestrudzony glosiciel Stowa Bozego, autor setek
listéw, pisarz, ktérego stawa rozchodzita sie po calym basenie Morza Sr6dziemnego,
cztowiek wyksztalcony na kulturze antycznej a réwnocze$nie zafascynowany Dobra
Nowing o zbawieniu w Chrystusie zawarta w ksiggach Starego i Nowego Przymierza.

Jego zycie przypada na czas gwattownych i burzliwych przemian. Ko$ciét
po dlugim okresie prze§ladowari i ograniczeri odzyskat wolno§¢ i petng swobode
dziatania. Stanat w obliczu nowych mozliwo$ci, réwniez mozliwo§ci wplywania
na bieg wydarzen politycznych. Wcigz jednak odzywaja si¢ demony przesziosci.
Pogaristwo tkwi mocno w ludzkiej §wiadomosci i przyzwyczajeniach, zachowato swdj
wplyw w wielu dziedzinach filozofii i kultury. Nie brak ludzi przyznajacych sie
do wiary chrzedcijafiskiej z racji czysto zewnetrznych i powierzchownych. Masy
przyjmuja chrzest bez glebszej przemiany zycia. W samym Kosciele trwaja podziaty
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i schizmy, wielu ulega wplywom ezoterycznych nauk ze Wschodu, czego najlepszym
przyktadem jest powodzenie manicheizmu. Ko$ciét szuka swego miejsca w pafistwie,
ktérego wiadcy stali si¢ wprawdzie chrzeScijanami, ale ktére ma jednak swoje wlasne
cele, nie zawsze zgodne z wymaganiami nauki chrzescijariskie;j.

W najwickszym i najwazniejszym dziele swojego zycia De civitate Dei, pisanym
w wielkim tnidzie przez dziesiatki lat, rozwija Augustyn monumentalng wizj¢ historii
§wiata. W ludzkich dziejach odnajduje stale jeden i ten sam motyw: podziat
na ,panstwo Boze” - civitas Dei, zdazajace ku wiecznosci i ,paiistwo ziemskie”
civitas terrena, uwi¢zione w tym, co doczesne. Tym samym prébuje okresli¢ miejsce
spoleczno§ci wierzacych w Swiecie preferujacym wartosci diamentralnie rézne
od chrzescijariskich.

1. RODOWOD KONCEPCJI DWOCH PANSTW

Problem pochodzenia wypracowanej przez Augustyna koncepcji dwoch pafistw:
Bozego i ziemskiego, jest przedmiotem licznych kontrowersji w literaturze
augustytiskiej. Jedna z teorii pochodzenia koncepcji wydaje si¢ by¢ jednak ostatecznie
odtozona do lamusa historii badan nad dzielem wielkiego historiozofa, mianowicie
teza 0 manichejskim rodowodzie nauki o dw6ch paristwach, gloszona przez niektérych
znanych badaczy.' Wedlug tej teorii, dualizm, jaki si¢ zaznacza w nauce o pafistwie
Bozym i pafistwie ziemskim, jest nieu§wiadomionym nawrotem wielkiego mysliciela
do manichejskich wyobrazeri o nieprzezwycigzonym przeciwienistwie pomi¢dzy
dobrym krélestwemn §wiatla i zlym krélestwem ciemno$ci. Idee te ksztaltowaly
przeciez umyst mtodego Augustyna przez dlugie dziewigé lat.”

Przeciwko tej teorii przemawia jednak fakt, ze miedzy dualizmem
manichejczykéw a dualizmem Augustyna zachodzi istotna rdéznica. Podczas gdy
fundamentem §wiatopogladu manichejskiego jest dostrzeganie przeciwieristwa migdzy
dobrem a zlem juz na plaszczyZnie Absolutu,’ Augustyn rozwaza walke dwéch
spotecznosci jedynie na plaszczyZnie historycznej. Cecha specyficzna spekulacji
manichejskich byl dualizm natur, zupelie nie do pogodzenia z wypracowang
przez Augustyna w oparciu o pisma neoplatofiskie koncepcja zia jako braku dobra.
Dodatkowym argumentem jest fakt, ze pierwsze elementy wielkiej teorii Augustyna

! Przede wszystkim A. A d a m, Der manichdische Ursprung der Lehre von den zwei Reichen bei
Augustin, Theologische Literaturzeitung 77 (1952) s. 385-390 oraz W.HC. Frend, The
Gnostic-Manichean Tradition in Roman North Africa, The Journal of Ecclesiastical History 4 (1953) s.
13-26.

2Por. J.Ratzinger, Volk und Haus Gottes in Augustins Lehre von der Kirche, Miinchen 1954,
s. 15, przyp. 8.

*F. H o f m a n, Der Kirchenbegriff des hl. Augustinus in seinen Grundlagen und seiner Emwicklung,
Miinchen 1933, s. 489.
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odnaleZ¢ mozna wtasnie w pismach antymanichejskich.* Idea Augustyna nie jest wiec
zapozyczeniem manichejskim, co wiecej mozna ja traktowaé jako przezwycigezenie
koncepcji manichejskich na rzecz nauki opracowanej w oparciu o0 Zrédia biblijne
i w nawiazaniu do gtéwnych idei neoplatonizmu.’

Nieco bardziej skomplikowany jest problem zaleznoS§ci wizji Augustyna
od greckich koncepcji filozoficznych. Wedlug U. Duchrowa pytanie o greckie
pokrewiefistwa nauki o pafistwiec Bozym i ziemskim zdyskredytowane zostalo
przez falszywa teze H. Leiseganga o rzekomo platoriskiej strukturze nauki Augustyna
o pa.l‘lstwie.6 Ponadto zagadnienie to jest ,,obcigzone neokantowska teoria o zasad-
niczej alternatywie pomig¢dzy etyczno-chrzeScijaiskim a metafizyczno-greckim
sposobem mys§lenia”.” Niemniej jednak U. Duchrow odnajduje wptywy myslenia
greckiego w koncepcji Augustyna. Proponuje, aby gléwnego motywu dwéch
przeciwstawnych spoleczno§ci szuka¢ juz w pierwszych pismach filozoficznych
wielkiego Ojca Kosciota i §ledzi€ rozwdj tej myS$li poprzez kolejne fazy jej dojrze-
wania. Ta metoda pozwala mu analizowa¢ wplywy filozofii greckiej we wczesnej
antropologii Augustyna, w ktérej odnaleZ¢ mozna fundamentalne struktury p6zniejszej
nauki o dwéch paristwach. Jest rzecza charakterystyczng, ze dominujace poczatkowo
elementy stoickie, zaczerpni¢te od Cycerona, doznaja z biegiem czasu transformacji
w duchu neoplatonizmu.® Pewng role odgrywa w tym kontek§cie réwniez klasyczna
nauka rzymska o paistwie civitas, nawiazujaca do greckiej idei polis
z charakterystycznym nakiadaniam si¢ zawartoSci tre§ciowe;j ,,miasta” i ,paristwa”.’

Nie ulega natomiast watpliwosci i nie jest przez nikogo kwestionowany wpltyw
ekskomunikowanego przez swoich wspoiwyznawcOw donatysty Tychoniusza na ksztatt
Augustyriskiej nauki o dwoch paristwach. Swiadczy o tym szczeg6lnie Komentarz
do Apokalipsy $w. Jana, w ktOrym donatystyczny reformator formutuje naukg o dwéch
przeciwstawnych spotecznosciach i 0 nieprzejednanym sporze mi¢dzy nimi zupeinie
»W stylu Augustyna”.' Nie ulega watpliwosci, ze wlasnie dzieta Tychoniusza,
ktére Augustyn znat i cenit, dostarczyly Biskupowi Hippony podstawowego schematu

‘' U. Duchrow, Christenheit und Weltverantwortung. Traditionsgeschichte und systematische
Strukiur der Zweireichelehre (Forschungen und Berichte der evangelischen Studiengemeinschaft 25),
Stuttgart 1970, s, 229-230.

Por. L. Ratzinger,jw.s. 15. 20.

SH.Leisegang, Der Ursprung der Lehre Augustins von der civitas Dei, Archiv fiir Kultur-
geschichte 16 (1926) s. 127-158.

’U.Duchrow,jw.s.230;por. J.R atzin g e r, Herkunft und Sinn der Civitas-Lehre Augustins,
w: Augustinus Magister. Congrés International Augustinien. Paris 21-24 Septembre 1954, Paris 1954/1955,
Bd. 2, s. 970.

*U. D u c hrow, Christenheit und Weltverantwortung..., s. 231.

® ,Stirker als im griechischen Osten war in Rom das alte Polis-Denken lebendig geblieben. Die 'Stadt’
Rom versteht sich noch immer zugleich als den 'Staat’ Rom mit seiner weltumgreifenden Grofe”
J.Ratzinger, Volk und Haus Gottes..., s. 263.

'“G.Papini, Der heilige Augustinus, Hamburg - Wien 1960, s. 271.
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o0 dwéch sposobach ludzkiego post¢powania i zwiazanych z tym dwéch ludzkich
spoleczno$ciach. R6wniez instrumentarium pojeciowe uzywane przez Augustyna,
zwlaszcza za$ przeciwstawienie civitas Dei - civitas diaboli, zaczerpnigte jest z pism
Tychoniusza."

Na biblijne pochodzenie koncepcji paristwa Bozego wskazuje sam Biskup
Hippony. Na poczatku 11 ksiegi Pasistwa Bozego, kt6ra rozpoczyna druga cze$¢
wielkiego dziela, zestawia Autor cytaty biblijne, w ktérych wystepuje pojecie civitas
Dei: Ps 86(87),2; Ps 47(48),2.9, Ps 45(46),5. ,Z tych i innych tegoz rodzaju
$wiadectw, ktérych przytaczanie trwaloby nazbyt dtugo, dowiedzieli§my si¢ o istnieniu
jakiego$§ «paristwa Bozego» 1 zapragneliSmy zosta¢ jego obywatelami, pobudzeni przez
te mito$é, jaka natchnal nas jego Zatozyciel”.'” W artykule opublikowanym
w ksiedze kongresu z okazji 1600 rocznicy urodzin Augustyna J. Ratzinger sugeruje,
ze ,pafistwo Boze” jest pojeciem, ktére Augustyn moégt wypracowaé sam
w nawigzaniu do Starego Testamentu, bez siggania do jakichkolwiek ujeé
wczesniejszych.” Teza ta jednak poddawana jest krytyce, gtéwnie z tego powodu,
ze Augustyn rozwinat swoja nauke o paristwie Bozym stosunkowo wczesnie, jeszcze
przed zastosowaniem do niej terminologii biblijnej.* Nie ulega jednak watpliwosci,
ze schemat, przy ktérego opracowaniu rowniez odegrata rolg mysl Sw. Pawla, zostat
ubogacony ideami zaczerpnietymi z Psalmdéw oraz innych ksiag biblijnych, zwlaszcza
jesli chodzi o eschatologiczne dopetnienie historii obu paristw.'

II. OKOLICZNOSCI POWSTANIA DE CIVITATE DEI

Bezposrednia przyczyna, ktéra sklonita Biskupa Hippony do napisania
najwickszego i najwazniejszego dziela pisarskiego jego zycia'® i zajecia si¢ w sposob
posredni problematyka stosunku Kosciota do wladzy §wieckiej, byt upadek Rzymu
w roku 410. 24 sierpnia tegoz roku hordy Gotéw pod wodza Alaryka wtargnely
do Rzymu. Uwazana dotad za niezwycig¢zong stolica imperium, obejmujacego niemal
caly znany woéwczas §wiat, wpadla w rece barbarzyricéw, ktérzy, przynajmniej
z imienia, byli chrze$cijanami (arianami). Chociaz nastepstwa trwajacych przez sze$¢
dni rabunkéw i zniszczen zostaly stosunkowo szybko usunigte, to jednak polityczny

"Por. UUDuchrow,jw. s. 232 n.

'? His atque huius modi testimoniis, quae omnia commemorare nimis longum est, didicimus esse
quandam civitatem Dei” - De civitate Dei 11,1; CCL 48,321; por. tamze 5,19; CCL 47,156. Wszystkie
ttumaczenia polskie z De civitate Dei wzigte sa z przektadu: Swigty Augustyn, O pafistwie Bo2ym. Przeciw
poganom ksiqg XXII. Przelozyt i opracowat W. Kornatowski, Warszawa 1977.

BJ.Ratzinger, Herkunft und Sinn der Civitas-Lehre Augustins, s. 971.

“Por. UUDuchrow,jw.s. 235n.

** Tamze s. 235 n. 241 n.

' ,Magnum opus et arduum” - De civitate Dei, Praefatio; CCL 47,1.
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i historyczny rezonans wydarzefi byt daleko szerszy niz znaczenie ludzkich ofiar
i materialnych zniszczefi w mieScie.

Fala uchodZcéw rozlala si¢ na wszystkie prowincje cesarstwa i osiagneta
bezpieczna dotad Afryk¢ P6inocna, gdzie od kilkunastu lat sprawowat urzad biskupi
Aureliusz Augustyn. UchodZcy przynosili wie§¢'” zdawaloby si¢ nieprawdopodobna:
stary Rzym stal si¢ tupem barbarzyrficow. Odglos tych doniesiefi odnajdujemy
w kazaniu Augustyna De excidio urbis Romae - ,Doniesiono nam o okropnych
rzeczach: mialy miejsce spustoszenia, napady rabunkowe, podpalenia, mordy
i torturowanie ludzi. To prawda, wiele o tym styszeliSmy, nad wszystkim
ubolewali$my, czesto optakiwali, ledwo mozna nas pocieszy¢”."

Jednak o wiele bardziej niebezpieczna od straszliwych wie$ci rozpowszechnia-
nych przez uciekajacych Rzymian byta pogafiska intepretacja upadku miasta. Wedtug
niej przyczyny katastrofy nalezy szuka¢ w odejsciu od tysiacletniej religii rzymskie;j.
A wiec nakazem chwili jest powr6t do starych zwyczajow religijnych. Wszystkie
niewypowiedziane napi¢cia, jakie wciaz istnialy pomiedzy pogariska przeszio$cia
Rzymu i jego chrzecijariska teraZniejszo$cia, zogniskowaly teraz si¢ w zarzucie,
ze religia chrzeScijariska, w przeciwieristwie do bogéw poganiskich, nie jest w stanie
zapewni¢ bezpieczefistwa miastu i paristwu.'”

W obliczu tych argumentéw wielu chrzeScijan przezywalo zasadnicza prébe
wiary. Gloszono im przeciez, przynajmniej od czaséw Euzebiusza z Cezarei,
ze pozbycie si¢ starych przesadéw i przyjecie nowej wiary przyczyni si¢ réwniez
do wzmocnienia imperium. Cesarz Teodozjusz uczynit przeciez religi¢ chrzescijafiska
niemalze fundamentem porzadku pafistwowego w cesarstwie.”’ Nie mozna si¢ wigc
dziwi€, ze zawdd i rozgoryczenie opanowaly szerokie kregi chrzescijan bezradnych
wobec katastrofy i jej pogariskiej interpretacji.

Biskup Hippony, ktérego autorytet siggat juz wéwczas daleko poza granice jego
koScielnej prowincji, musial wigc - nagabywany ze wszystkich stron - zabra¢ gtos.
Uczynit to w dwudziestu dwich ksiggach ostatniej apologii patrystycznej, a pierwszej
wielkiej historiozofii wyroslej na gruncie chrzescijafiskiej wiary.

' Pamigtajmy, ze wiefci rozchodzily si¢ wéwczas bardzo wolno. Cesarski wyslaniec z zaproszeniem
na sobér w Efezie dla Augustyna zawital do Hippony dopiero po §mierci wielkiego Ojca Kosciola w roku
430.

" ,Hormenda nobis nuntiata sunt: strages factae, incendia, rapinae, interfectiones, excruciationes
hominum. Verum est, multa audivimus, omnia gemuimus saepe flevimus, vix consolati sumus” - De
excidio urbis Romae 2,3, CCL 46,252.

¥J.Ratzinger, Volk und Haus Gottes..., s. 188.

®Hv.Campenhause n, Lateinische Kirchenvdter, Stuttgart 1983, s. 195.
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I1II. KONCEPCJA HISTORII U AGUSTYNA

Autor monumentalnego dzieta O paristwie Bozym nie zadowala si¢ samym tylko
opowiadaniem wydarzen z przeszlo$ci. By¢ tylko historykiem, to za malo jak na jego
wiele dalej siggajace ambicje i zamierzenia. W trzeciej ksiedze, przy opisie zniszczefi,
jakie przyniosty ze soba wojny punickie, méwi o tym wprost: ,,Gdybym usitowat to
opowiedzie¢ lub chocby nawet wyszczegllnic, statbym si¢ niczym innym, jak tylko
jeszcze jednym dziejopisem”.* Celem autora bylo natomiast znacznie glebsze
spojrzenie na historie. Przedmiotem dociekari Augustyna staje si¢ poczatek historii
$wiata, ukryty sens jej biegu i koniec, jaki zostat jej zgotowany.

Autor poszukuje rozwiazania tych probleméw, postugujac si¢ Swiatlem
objawienia biblijnego. Ufa, ze pomoze mu ono przezwyci¢zy¢ utamkowos§¢ ludzkich
doSwiadczeri oraz pozwoli ujrze¢ i opisaC histori¢ Swiata w jej uniwersalnosci.
W przeciwiefistwie do wyobrazefi pogariskich o wiecznych cyklicznych powrotach
dziejéw, Augustyn wychodzi z zalozenia, ze historia §wiata jest procesem jednolitym,
czasowo ograniczonym i skierowanym ku nadprzyrodzonemu celowi.?? Zar6wno
w terazniejszo$ci, jak i w kazdej epoce historii odnaleZé mozna to samo
fundamentalne napigcie, ktére charakteryzowa€ bedzie ludzkie dzieje az do korica
czasOw: napi¢cie pomigdzy radykalna przygodnoscia i przemijalno$cia ludzkich kultur
a nadprzyrodzonym powotaniem czlowieka. Niezaleznie od tego, ze ,,zyje na §wiecie
tyle tak wielkich narodéw, majacych réime zwyczaje i obyczaje tudziez
odznaczajacych si¢ ogromna rozmaito$cia jezykéw, broni i odziezy”,® w kazdej
epoce ludzkich dziejow stoja naprzeciw siebie dwie diametralnie rézne koncepcje
zyciowe, a co za tym idzie dwie odmienne grupy ludzi: civitas Dei i civitas terrena.
Ich poczatki, przebieg ich historii 1 ostatnie konsekwencje ich zyciowych wybor6w
opisujg obszernie ksiegi Paristwa Bozego.”

Czy pod pojeciem civitas terrena kryje si¢ pafistwo Rzymian, a pod pojeciem
civitas Dei Kosciol? Teza o poczatkowej identyfikacji pafistwa Bozego z KoSciotem,
a panistwa ziemskiego z imperium rzymskim u Augustyna oraz o postgpujacej w miarg
kontynuowania wielkiego dzieta i uptywu lat spirytualizacji, jest od dawna poddawana
krytyce.?” Nie mozna identyfikowaé rzeczywistoéci okre§lanej mianem civitas terrena

21 'Si enarrare vel commemorare conemur, nihil aliud quam scriptores etiam nos enmus historiae” -
De civitate Dei 3,18; CCL 47,85.

2 K.Flasch, Augustin. Einfilhrung in sein Denken, Stuttgart 1980, s. 373,

B cum tot tantaeque gentes per terrarum orbem diversis ritibus moribusque viventes multiplici
linguarum armorum vestium sint varietate distinctae” - De civitate Dei 14,1; CCL 48,414,

“p Gerosa,S. Agostino e I'imperialismo romano, w: Miscellanea Agostiniana. Testi e studi
publicati a cura dell’Ordine Eremitano di S. Agostino nel XV centenario della morte del Santo Dottore,
Vol. 2: Studi Agostiniani, Roma 1931, s. 1006.

® F. Hofman, Der Kirchenbegriff des hl. Augustinus, Miinchen 1933, s. 490 n.
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z jakimkolwiek realnym paristwem istniejacym na ziemi, réwniez z rzymskim, chociaz
pogariski Rzym stanowi dla Augustyna ,,0braz i glowe” paristwa ziemskiego.?

Réwniez Kosciol to nie to samo co civitas Dei. Tak jak istnieja obywatele
paristwa Bozego poza KoSciolem, tak nie wszyscy czltonkowie Kosciota zaliczaja sie
do spotecznosci cives civitatis Dei. Obie grupy ludzi sa na tym §wiecie wymieszane,
zanim zostang kiedy§ definitywnie i nieodwolalnie rozdzielone przez sad
ostateczny.”

Civitas Dei sklada si¢ wedlug Augustyna zar6wno z mieszkaficOw ziemi,
jak i z uczestnikOw chwaly niebieskiej. Ta cz¢§€ paristwa Bozego, ktéra pielgrzymuje
na ziemi, to wspélnota odkupionych przez Chrystusa oraz powotanych i przezna-
czonych do zycia wiecznego. Jest wiec ona wedlug eklezjologii Augustyna identyczna
ze $wietym ,rdzeniem” KoSciola. W tym sensie nalezy rozumie¢ czgsto cytowane
zdanie z 6sme;j ksiggi Paiistwa BozZego, jak réwniez inne miejsca, gdzie civitas Dei
utozsamiana jest z Kosciotem: ,,I rzeczywiscie, buduje si¢ dla Pana w calym §wiecie
ten dom, pafistwo Boze, ktére jest KoSciolem $wietym”.”® Stad niekt6rzy znawcy
nauki Augustyna wysuwaja teze o identyfikacji KoSciota z civitas Dei® M6wiac
o czeSciowej identyfikacji paristwa Bozego z Kosciolem, nie nalezy jednak zapominaé
o pewnej dwuznaczno$ci pojecia KoSciota u Augustyna.®

IV. POCZATEK DWOCH PANSTW

Zgodnie ze stawng definicja Augustyna z 14 ksiegi Paristwa Bozego, fundamen-
tem obu wielkich spotecznosci sa dwie przeciwstawne formy mitosci: ,,Dwie mito$ci
powotaty wigc dwa paristwa: mito§¢ wlasna, posunigta az do pogardy Boga, powolata
paristwo ziemskie; mito§¢ Boga za$, posuni¢ta az do pogardzania soba, powotala

“Por. P.Gerosa,jw. s 1023-1031: Roma pagana immagine e capo della Citta terrena.

¥ Perplexae quippe sunt istae duae civitates in hoc saeculo invicemque permixtae, donec ultimo
iudicio dirimantur” - De civitate Dei 1,35; CCL 47,34,

 Aedificatur enim domus Domino civitas Dei, quae est sancta ecclesia” - tamze 8,24; CCL 47,243;
por. lamze 13,16 (48,396), 15,26 (493), 16,2 (500); por. Enarrationes in Psalmos 98,4 - ,quae est civitas
Dei nisi sancta ecclesia? ...et multi pleni caritate, civitatem faciunt Deo. Ista civitas Dei vocatur Sion; ergo
ecclesia est Sion.”

®C.Cary-Elwes, Peace in the City of God, La Cividad de Dios 167 (1964) s. 417 pisze:
»Almost all moderns would deny that, when he speaks of the «City of God», he means the Church, and
yet it would appear to the present writer that he does. The reason why moderns have refused to admit it
is perhaps that they have narrowed their meaning of the Church.”

% Die katholische Kirche ist also wirklich in einem gewissen Sinn die civitas Dei, die in der
Geschichte des israclitischen Volkes vorgebildet und von den Propheten vorherverkiindet wurde. Aber sie
ist nur die duBere, sichtbare, vergingliche Daseinsform dieses Gottesstaates, dessen Wesen seine
unsichtbare Heiligkeit und Gottverbundenheit, dessen Ziel und vollendete Form das transzendente
himmlische Reich in unverginglicher Freude und ewigem Frieden ist” - F. H o f m a n, jw. s. 504.
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paristwo niebieskie”.*! To etyczne rozréinienie nie powinno jednak stwarza¢

wrazenia, ze Biskup Hippony uzaleznia przynalezno$¢ do pierwszego lub drugiego
paristwa od wolnej decyzji cztowieka. Istnieja wyrazne argumenty za tym, ze Autor
Paristwa BoZego zakotwiczyl poczatek obu spoteczno§ci w Bozym przeznaczeniu
i w ten spos6b w pelni zintegrowat swoja koncepcje historiozoficzna z rozwinigta
mniej wigcej w tym samym czasie nauka o predestynacji.’* Zgodnie z ta naukg
(o pojedynczej a nie podwdjnej predestynacji) kiadzie Augustyn odmienny akcent
na poczatek obu panstw: civitas Dei jako wsp6lnota predestynowanych zostata
zalozona niejako ,,0dgérnie”, natomiast civitas terrena zaklada si¢ sama i sama
stwarza sobie cel zyciowych dazefi.

Obie wsp6lnoty skladaja si¢ z dwéch grup, z ktérych pierwsza przebywa
na ziemi, druga za$ tworza dobrzy wzglednie upadli aniolowie. W koncepcji
Augustyna akcent potozony jest w wypadku civitas Dei na wspoélnocie anioléw
w niebie, w wypadku paristiwa ziemskiego za§ podkresla Autor spotecznos¢
ziemska.”> Od dwoéch wspélnot anielskich biora swoje istnienie dwa pafistwa
i ku owym grupom aniol6w zmierza dramat historycznej rywalizacji dwéch ludzkich
spolecznosci.

Ziemska historia obu paristw rozpoczyna si¢ wraz ze stworzeniem Adama.
Juz w pierwszym czlowieku ztozone zostaly wedtug Augustyna, wprawdzie w sposéb
niewidoczny, ale na mocy uprzedzajacej wiedzy Bozej, oba paristwa. Adam mial
zosta¢ ojcem obu rodéw: ,tego, ktérego ciag nalezy do paristwa ziemskiego, i tego,
ktérego takiz ciag przynalezy do paristwa niebieskiego”.* Istniejacy w Adamie
podzial mi¢dzy obu paristwami, przypieczg¢towany upadkiem, ujawnit si¢ w pelni
w osobach obu braci Kaina i Abla. O pierwszym, ktérego zaliczy¢ nalezy do civitas
terrena, 1elacjonuje Ksiega Rodzaju (4,17), ze zalozyt civitas. Abel za$, czionek
paristwa Bozego, jako pielgrzym z dala od ojczyzny, nie zalozyl na ziemi miasta,
gdyz ,paiistwo S§wietych jest w niebie, jakkolwiek i tutaj na ziemi rodzi ono
obywateli, w ktérych przebywa na obczyZnie, az nadejdzie czas jego panowania”

3 Fecerunt itaque civitates duas amores duo, terrenam scilicet amor sui usque ad contemptum Dei,
caelestem vero amor Dei usque ad contemptum sui” - De civitate Dei 14,28, CCL 48,451; por. De Genesi
ad litteram 11,15 (CSEL 28/1,347 n) - ,Hi duo amores... alter pacificus, alter seditiosus... distinxerunt
conditas in genere humano civitates duas.”

% .quas etiam mystice appellamus civitates duas, hoc est duas societates hominum, quarum est una
quae praedestinata est in aeternum regnare cum Deo, altera aeternum supplicium subire cum diabolo” -
De civitate Dei 15,1; CCL 48,453; por. tamze 12,28 (385), 14,1 (414), 14,26 (450).

% Zadaniem panistwa Bozego na ziemi jest dopelnienie liczby anioléw, kt6rzy odpadli od Boga. Por.
Enchiridion de fide, spe et caritate 9,29; CCL 46,65.

3 ,,Cum ergo esset Adam utriusque generis pater, id est et cuius series ad terrenam, et cuius series ad
caelestem pertinet civitatem” - De civitate Dei 15,17, CCL 48,479; por. De catechizandis rudibus 19,31;
CCL 46,156.

3 ,Abel autem tamquam peregrinus non condidit. Superna est enim sanctorum civitas, quamvis hic
pariat cives, in quibus peregrinatur, donec regni eius tempus adveniat” - De civitate Dei 15,1; CCL 48,454,
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V. DZIEJE LUDZKICH SPOLECZNOSCI

Omawiajac historyczny rozw(j obu spolecznosci, Augustyn dzieli historie¢ §wiata
na sze$¢ epok, w nawiazaniu do szeSciu dni stworzenia. S3 to réwnocze$nie kamienie
milowe historiozbawczego dziatania Boga, ktérego do§wiadczyli ludzie w czasach
Starego i Nowego Testamentu oraz w biegu dziejow Kosciola. Pierwsza epoka
to niejako niemowlectwo (infantia) rodzaju ludzkiego, ktére rozciaga si¢ od Adama
az do potopu. Po niej nastgpuje wiek dziecigcy (pueritia) trwajacy od Noego
do Abrahama, trzeci to wiek miodzieficzy (adolescentia), od Abrahama do Dawida.
Czwarty odcinek dziejéw ludzkosci, miodo$§¢ (iuventus), sigga od Dawida az do nie-
woli babiloriskiej. Po niej nastgpuje piaty okres, zwany wiekiem dojrzatym (gravitas),
trwajacym az do przyjScia Chrystusa. Wszystkie te pie¢ epok maja znaczenie
przygotowawcze i s3 pelne oczekiwania. Sz6sta , kategoria wiekowa” to starczy wiek
§wiata (senectus mundi), czas KoSciola, ktéry zostanie zastapiony kiedyS epoka
siédma, w ktérej Bog, jak kiedy§ w si6dmym dniu stworzenia - odpocznie w swoich
$wietych.

Periodyzacja dziejéw nie ma jednak, wyjawszy centralng rol¢ przyjscia
Chrystusa, decydujacego znaczenia dla historiozofii Augustyna. Ani §ladu w wielkim
dziele Biskupa Hippony elementéw chiliazmu, cho mozna je spotkaé¢ w pierwszych
jego dzietach. Nie odnajdziemy réwniez na kartach Paristwa BoZego charakterystycz-
nej np. dla Euzebiusza z Cezarei wiary w ,,postep ludzkosci”. Wielki Apologeta
z Hippony, opisujac dzieje ludzkosci, postawil sobie za cel ukazanie, jak stopniowe
urzeczywistnianie zaplanowanej w umny$le Bozym civiras Dei nadaje sens calej historii
§wiata.

Pafistwo Boze i jego przeciwnik, pafistwo ziemskie, znajduja si¢ - zgodnie
z wywodami wielkiego Ojca KoSciota - w permanentnym konflikcie, poniewaz kieruja
si¢ calkowicie przeciwstawnymi zasadami. Opisujac blizej przeciwiefistwo pomigdzy
obu grupami ludzi, Augustyn sigga do poje¢ wypracowanych przez §w. Pawila
1 charakteryzuje postgpowanie obywateli paristwa ziemskiego jako zycie ,,wediug
ciala”, nastawienie za§ obywateli paristwa Bozego jako zycie ,wedtug ducha”.’’
Aby zapobiec ewentualnym nieporozumieniom filozoficznym, odgranicza si¢ Augustyn

* Za pomoca tego schematu opisuje Augustyn histori¢ obu panstw w ksiggach od 15 do 18, Szes§é
epok wymienia réwniez w De diversis quaestionibus 58,2; CCL 44/A,106 - ,,Sunt enim aetates sex etiam
in uno homine: infantia, pueritia, adolescentia, iuventus, gravitas et senectus”; por. De civitate Dei 21,16;
CCL 48,782, 22,30 (865); De Genesi adversus Manichaeos 1,23,35-41; PL 34,190-193; Contra Faustum
12,8; CSEL 25/1,336. W odréznieniu od tych ,historycznych” epok zna tez Augustyn cztery ,teologiczne”
stany czlowieka i ludzkosci: ante legem, sub lege, sub gratia, in pace - De diversis quaestionibus 66,3;
CCL 44/A,154.

%7 Una quippe est hominum secundum camnem, altera secundum spiritum vivere” - De civitate Dei
14,1; CCL 48,414.
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wyraznie od epikurejczykOw i stoik6w, podkres§lajac, ze pod pojeciem ,,cialo” rozumie
catego cziowieka, o ile zwraca si¢ on tylko ku sobie bez skierowania swego zycia
na Boga. Augustyn podkreSla, ze Pismo §wiete uzywa stowa caro na rézne sposoby.
Czasami ma na my§li po prostu natur¢ czlowieka, czasami za$ - jak to ma np. miejsce
u §w. Pawla, ktéry méwi o ,,czynach ciata” - chodzi ogblnie o wady 1 grzechy
czlowieka odnoszace si¢ niejednokrotnie réwniez i do ducha. Przypisywa¢ wszystkie
wystepki cialu oznaczaloby oczyszczenie z nich diabla, kt6ry przeciez ciata
nie posiada.”® To, co zle u szatana, ojca wszelkiego klamstwa, polega na zyciu
wedtug samego siebie. W wypadku czilowieka, ktéry naSladuje diabla, oznacza to
zycie secundum hominem.® Antagonizm pomigdzy obu grupami ludzi mozna wigc
opisa¢ jako zycie secundum hominem i zycie secundum Deum: ,CoSmy wigc
powiedzieli, ze dwa rézniace si¢ pomiedzy soba i przciwstawne sobie paristwa
powstaly stad, iz jedni zyja podlug ciala, a drudzy podlug ducha, moze by¢ tez
powiedziane inaczej: iz jedni zyja wedtug czlowieka, a drudzy wedlug Boga”.%

Radykalne przeciwstawienie migdzy pafistwem Bozym a paristwem ziemskim jest
w konstrukcji Augustyna zlagodzone w sferze praktycznej przez dwa fakty.
Po pierwsze, niewidzialna linia podzialu pomigdzy oboma pafistwami przebiega
poprzez wszystkie ludzkie spolecznosci, tak ze trudno odr6znié, kto nalezy do paristwa
ziemskiego, a kto jest obywatelem pielgrzymujacego na ziemi pafistwa Bozego.*
Po drugie ten teoretycznie nieprzezwyci¢zalny antagonizm jest praktycznie ztagodzony
przez fakt, ze na przemijajacym etapie ziemskiej historii cives civitatis Dei daza
do tych samych débr ziemskich, co cives civitatis terrenae, chociaz ci ostati czynia
to w zupelnie innym celu. Wzajemne zazgbianie si¢ ziemskich intereséw prowadzi
do zrozumienia i wspoétpracy, chociaz paristwo Boze, wedrujace przez ziemig, musi
troszczy¢ si¢ 0 zachowanie swojej tozsamo$ci, pamigtajac, ze caly sens ziemskiej
egzystencji paristwa Bozego miesci si¢ w cz¢sto uzywanym przez Augustyna stowie
peregrinatio.

3 _non tamen omnia vitae iniquae vitia tribuenda sunt carni, ne ab his omnibus purgemus diabolum,
qui non habet carnem” - tamze 14,3; CCL 48,417.

% sed vivendo secundum se ipsum, hoc est secundum hominem, factus est homo similis diabolo... qui
non solum mendax, verum etiam mendacii pater est” - tamze 14,3; CCL 48,418.

0 Quod itaque diximus, hinc extitisse duas civitates diversas inter se atque contrarias, quod alii
secundum carnem, alii secundum spiritum viverent: potest etiam isto modo dici quod alii sccundum
hominem, alii secundum Deum vivant” - tamze 14,4; CCL 48,418.

* ....deux cités antagonistes et cependant intimement melées ici-bas, si melées que souvent on ne peut
distinguer qui appartient a I'une et qui est citoyen de I'autre” - H. R o n d e t, Pax, tranquillitas ordinis,
La Ciudad de Dios 167/2 (1955) s. 343,
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VI. WYMIAR ESCHATOLOGICZNY

Termin peregrinatio jako najtrafniejszy wyraz ziemskiego polozenia obywateli
paristwa Bozego wskazuje na charakter eschatologiczny Augustytiskiej koncepcji.
Postepujaca w miar¢ uplywu czasu konstrukcja pafistwa Bozego ma na celu
zamierzone od wiekéw w umys$le Bozym dopelienie i ostateczne oddzielenie obu
partneréw konfliktu. Ludzkim spotecznos$ciom zgotowany zostanie odpowiedni koniec

wspolnota z ta grupa anioléw, z ktérej kazde z panstw wziglo swoj poczatek.
Ostatecznym losem civitas Dei i civitas terrena zajmuje si¢ Biskup Hippony
w czterech ostatnich ksiggach swego monumentalnego dzieta. Na poczatku 19 ksiegi
poddaje Autor surowej krytyce te koncepcje filozoficzne, wedtug ktérych cztowiek ma
mozliwo$§€ osiagniecia najwyzszego dobra ,,sam z siebie” i w ,,tym zyciu”: ,,Wszyscy
oni w zadziwiajacej swojej czczoéci cheieli sie staé szcze§liwi juz tutaj i osiagnaé
szczeScie wieczne przez siebie samych. Ale Prawda wyszydzila ich przez usta
Proroka: «Zna Pan mysli ludzkie»” ** Wszystkim tym, ktérzy daja si¢ obatamucié
tego rodzaju naukami, Augustyn przeciwstawia swoja chrze§cijarfiska zasade:
»Najwyzszym dobrem jest zycie wieczne, a najwigkszym zlem $mieré wieczna”.®
Nastepne ksigegi Paristwa Bozego opisuja szeroko zaréwno sad ostateczny nad ztymi,
jak réwniez najwyzsze dobro wierzacych, ktérzy dotacza do spoteczno$ci wiernych
aniotéw i w Bozej wspélnocie beda zazywaé wiecznego pokoju razem ze wszystkimi
Swietymi. Opisem wiecznego szabatu koriczy Augustyn swoja wizje: ,,ten siédmy
dziefi stanie si¢ naszym szabatem, nie skoriczy si¢ on wieczorem, ale bedzie dniem
Pafiskim i jakby 6smym, wiecznym juz dniem; jako ze u§wiecona zmartwychwstaniem
Chrystusa niedziela jest proroczym obrazem wiecznego odpoczynku nie tylko ducha,
lecz i ciata. Wtedy bedziemy odpoczywali i ogladali, bedziemy ogladali i kochali,
bedziemy kochali i pochwalali. Oto co bedzie na koricu, ale bez kofica”.*

W opisie ostatecznego przeznaczenia paristwa Bozego i parfistwa ziemskiego
znajduje swoj wyraz dojrzala eschatologia Augustyna. Antagonizm etyczny pomiedzy
dwoma grupami ludzi staje si¢ przeciwieristwem eschatologicznym pomiedzy doczesna
i wieczng orientacja cztowieka.

42 ..hic beati esse et a seipsis beatificari mira vanitate voluerunt. Innsit hos Veritas per prophetam
dicentem: «Dominus novit cogitationes hominum»” - De civitate Dei 19,4; CCL 48,664.

 ,aeternam vilam esse summum bonum, aeternam vero mortem summum malum” - tamze 19,4; CCL
48,664,

4 ...cuius finis non erit vespera, sed dominicus dies velut octavus aeternus, qui Christi resurrectione
sacratus est, actemam non solum spiritus, verum etiam corporis requiem praefigurans. Ibi vacabimus et

videbimus, videbimus et amabimus, amabimus et laudabimus. Ecce quod erit in fine sine fine” - tamze
22,30; CCL 48,866.
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VIL. LOJALNOSC POLITYCZNA WIERZACYCH

Po og6lnym naszkicowaniu koncepcji dwoch paristw w historiozofii Augustyna
zwr6émy sie ku jej praktycznym implikacjom, aby wyjasni€ postawiony w tytule
artykutu problem. Jakie jest zdanie Augustyna na temat stosunku wierzacych
do wiladzy politycznej? Na ten temat istnieja w literaturze augustyriskiej sprzeczne
opinie. U. Duchrow dostrzega przede wszystkim dwie tendencje. Jedna opinia,
do ktérej zwolennikéw zalicza przede wszystkim badaczy protestanckich, jak Reuter,
Troeltsch, Kamlah i Maier, wyraza przekonanie o eschatologicznej antytezie pomigdzy
nauka Augustyna a ideologia pafstwa reprezentowang zarOwno przez pogafiskich
mysSlicieli, jak i zwolennik6w Euzebiusza z Cezarei. Wedlug nich Augustyn godzit si¢
jedynie na cierpliwe znoszenie wiadzy paiistwowej i nie pozwalal na aktywna
wspolprace w dziedzinie tworzenia ziemskich débr i wartoSci. Przeciw takiemu ujeciu
wystepuja inni znawcy tematu, przewaznie z krggéw katolickich, tacy jak Schilling,
Seeberg, Del Estal, Rosado i Ratzinger, kt6rzy - jak podkresla Duchrow - nie tylko
uwypuklaja pozytwyne nastawienie Augustyna do polityki, ale czynia go
~propagatorem paristwa chrzescijafiskiego”.*

Prawda zdaje si¢ leze¢ - jak to zwykle bywa - poSrodku. Jak juz wspomnieli§my,
na plaszczyZnie teoretycznej obydwie spoleczno$ci znajduja sie w ostrym konflikcie.
Kiedy jednak Augustyn rozwaza oba paristwa nie tyle w aspekcie ich transcendental-
nej treSci i eschatologicznego kontrastu, ile w aspekcie ich do$wiadczalnego
fenomenu, to ich antagonizm relatywizuje si¢ do tego stopnia, ze civitas Dei i civitas
terrena nie tylko istnieja obok siebie i toleruja si¢ wzajemnie, lecz takze jeden
i ten sam czlowiek, wewnetrznie nalezacy do civitas Dei, naleze¢ moze réwniez
do spoteczno$ci politycznej i mie¢ wobec niej obowiazki. Z tego wynika,
ze Augustyn, mimo iz nie dopuszcza mozliwo$ci rozptynigcia si¢ paristwa ziemskiego
w panstwiec Bozym, to jednak wyraZnie zobowiazuje cives civitatis Dei
do pozytywnego wspoéldzialania z pafistwem politycznym dla podniesienia
materialnego i duchowego dobrobytu konkretnej spolecznosci ludzkie;j.*

Do obowiazk6w dobrego chrze$cijanina w paristwie nalezy modlitwa za wiadze
Swieckie 1 pomy$lno$¢ ziemskiej ojczyzny. Egzegetycznym uzasadnieniem jest tekst
1Tm 2,1-2, kt6ry Biskup Hippony taczy niejednokrotnie z Jr 29,7 w tych kontekstach,
w ktérych méwi o wspélnym korzystaniu z débr ziemskich, jak np. w 19 ksiedze De
civitate Dei ,Dlatego tez 1 Apostot zalecit Kosciolowi, by modlit si¢ za kréléw
i dostojnikéw Babilonu, dajac stowa nastgpujace: «AbyS§my ciche i spokojne zycie

“Por.U.Duchrow,jws 272 n.
48 ..travailler au progrés matériel et spirituel de la communauté humaine” - H. R onde t, jw. s. 363.
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wiedli w zupetnej pobozno$ci i czysto$ci». A prorok Jeremiasz... upomina zarazem,
by modlono si¢ za to pafistwo, méwiac: «Bo w jego pokoju jest i wasz pokoj»”.¥

Oprécz tego wierni s3 zobowigzani do postuszeristwa wobec przepis6w prawa
paristwowego, regulujacych porzadek spoleczny, z ktérego i oni czerpig korzysci.
Augustyn powtarza réwniez cze¢sto tez¢ - sformutowana w potowie lat dziewigédzie-
sigtych w oparciu 0 Rz 13,1 - o koniecznos$ci postuszedstwa w stosunku do zwierzch-
nosci §wieckiej i to nie tyle z leku, ile z plynacego z wiary przekonania, ze w ten
spos6b jest si¢ postusznym przewidzianemu przez Boga porzadkowi ludzkich
rzeczy.® W 17 rozdziale ksiegi 19 wskazuje jednak na granice postulowanej
lojalno$ci politycznej. Obowiazek postuszeristwa ustaje wtedy, kiedy czlowiek
przez wypeianie praw pafistwa ziemskiego popadalby w konflikt z religijnymi
obowigzkami, do ktérych go wzywa obywatelstwo civitas Dei. Augustynowi zalezy
na podkres$laniu, ze prawa religijne obu paristw stoja ze soba w sprzecznosci i dlatego
cives civitatis Dei musza w dziedzinie wiary zdecydownie odréznia¢ si¢ od cives
civitatis terrenae.”” Wiara w jednego Boga w pafistwie Bozym stoi w catkowitej
sprzeczno$ci z wielobOstwem pafistwa ziemskiego. Dlatego tez zgodne wspoélzycie
z pafistwem ziemskim koriczy si¢ wtedy, gdy zagrozona jest wiara 1 pobozno$¢
chrzescijafiska.”

Bardzo waznym tekstem ilustrujacym postulowana przez Augustyna idee
wspOtpracy chrzescijan z wladza polityczng jest List do Marcellina, w kt6rym Biskup
Hippony zwraca si¢ do swego przyjaciela, urz¢dnika rzymskiego Marcellina,
podejmujac polemike z zarzutem, iz nakazy moralnoéci chrze$cijariskiej, zwlaszcza za$
wezwania zawarte w Kazaniu na Goérze, nie daja si¢ pogodzi¢ z obowiazkami wobec
paristwa.” Chodzi o zachety do odptacania dobrem za zlo, nadstawiania drugiego
policzka, dawania tuniki temu, kto zabiera plaszcz itp.”> Tych wskazan i zachet

“7 Propterea quod et apostolus admonuit ecclesiam, ut oraret pro regibus eius atque sublimibus, addens
et dicens: «Ut quietam et tranquillam vitam agamus cum omni pietate et caritate», et propheta Hieremias...
monuit et ipse ut oraretur pro illa dicens: «Quia in eius est pace pax vestra»” - De civitate Dei 19,26; CCL
48,697, ,,ut pregant et orent pro eis ipsis, in quorum regno peregrinantur, quod in illorum pax etiam pax
esset istorum” - Conitra Faustum Manichaeumn 12,36; CSEL 25/1,362; ,lussi sunt autem et orare pro eis,
a quibus captivi tenebantur, et in eorum pace pacem sperare” - De catechizandis rudibus 21,37, CCL
46,161.

“ Expositio quarundam propositionum ex epistula apostoli ad Romanos 64-66; CSEL 84,44-47.

* Factum est, ut religionis leges cum terrena civitate non potest habere communes proque his ab ea
dissentire haberet necesse™ - De civitate Dei 19,17; CCL 48,68S.

%% Quantum salva pietate ac religione conceditur” - tamze 19,17; CCL 48,685.

%! ..quod Christi praedicatio atque doctrina rei publicae moribus nulla ex parte convenial” - Epistula
138,2,9; CSEL 44,133.

¥ ....cuius hoc constet esse praeceptum, ut nulli malum pro malo reddere debeamus et percutienti aliam
pracbere maxillam et pallium dare ei, qui tunicam auferre perstiterit, et cum eo, qui nos angariare voluerit,
ire debere spatio itineris duplicato, quae omnia rei publicae moribus adseruntur esse contraria” - tamze.
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nie mozna pogodzi¢  tak brzmial zarzut z realiami zycia politycznego,
ktére domagaja si¢ twardych i zdecydowanych dziatafi, nawet militarnych.

Argumentacja Augustyna zmierza w tym kierunku, aby zinterpretowac ,,Kazanie
na Gorze jako uciele$nienie rzymskiej moralno$ci spotecznej” i w ten spos6b wykazaé,
ze chrze$cijanie, kt6rzy si¢ ta nauka w Zyciu kieruja, sa idealnymi wprost obywatelami
paristwa rzymskiego. Wezwanie Kazania na G6rze do rezygnacji z wszelkiej przemocy
relatywizuje i interioryzuje, wprowadzajac pojecie praeparatio cordis. Odnosza sie
one, zdaniem Augustyna, nie do zewngtrznego dzialania, ale do wewnetrznego
nastawienia serca.”® Mocnym argumentem biblijnym, wspierajacym taka interpretacje,
jest wg Augustyna fakt, ze Jezus sam nie trzymal si¢ tej zasady, ale skarcit cztowieka,
kt6ry uderzyt go podczas przestuchania w twarz.>* R6wniez §w. Pawel protestuje
przeciw niesprawiedliwemu policzkowi, zamiast nadstawia¢ drugi policzek i w ten
spos6b wypemi¢ dostownie przykazanie Pafiskie.” Z tego wynika, ze dzialanie
zewnetrznie nie zawsze musi odpowiada¢ wewngtrznemu nastawieniu serca,
jak to ilustruje przykiad ojca, ktéry z milosci karci swojego syna.”® Argumentacja
Augustyna zmierza do udowodnienia, ze zachowywanie przykazari moralnosci
chrzescijaniskiej wspiera doczesna pomy$§ino$§¢ spoleczno$ci ziemskiej i nie pozwala
jej wyda€ na tup wroga w wypadku wojny.

Chrze$cijanie bgdacy dobrymi zoierzami, urz¢gdnikami, m¢zami i ojcami rodzin,
malzonkami, rodzicami, dzie¢mi, stugami i panami, krélami, s¢dziami, podatnikami
i poborcami podatkéw sprowadzaja do absurdu zarzut, jakoby nauka Chrystusa
sprzeciwiata si¢ dobru spolecznemu pafistwa.”’ Wrecz przeciwnie, przez zachowanie
przykazafi moralnosci chrzedcijariskie) latwiej moze by¢ osiagni¢ty cel, jaki stawia
sobie panstwo ziemskie. Ludzie wierzacy s3 wiec wedtug Augustyna najbardzie;
odpowiedzialnymi wykonawcami prawa paristwowego, gdyz zachowuja je dla celéw

53 ,Sunt ergo ista praecepta patientiae semper in cordis praeparatione retinenda ipsaque benivolentia,
ne reddatur malum pro malo, semper in voluntate complenda est” - tamze 138,2,14; CSEL 44,139 n; por.
Contra Faustum Manichaeum 22,76 (25/2,674) - ,,...intellegant hanc praeparationem non esse in corpore,
sed in corde™.

* ,..quod ipse dominus Christus, exemplum singulare patientiae, cum percuteretur in faciem,
respondit: «Si male dixi, exprobra de malo; si autem bene, quid me caedis?» nequaquam igitur praeceptum
suum, si verba intuemur, implevit” - Epistula 138,2,13; CSEL 44,138,

%5 nec Paulus apostolus pracceptum domini et magistri sui videtur implesse, ubi etiam ipse percussus
in faciem dixit principi sacerdotum: «Percutiet te deus, paries dealbate. sedes iudicare me secundum legem,
et contra legem iubes me percuti»” - tamze 139.

% ,nam in corripiendo filio quamlibet aspere numquam profecto amor paternus amittitur” - tamze
138,2,14 (140).

%7 ,proinde, qui doctrinam Christi adversam dicunt esse rei publicae, dent exercitum talem, qualem
doctrina Christi esse milites iussit; dent tales provinciales, tales maritos, tales coniuges, tales parentes, tales
filios, tales dominos, tales servos, tales reges, tales iudices, tales denique debitorum ipsius fisci redditores
et exactores, quales esse praecepit doctrina Christiana, et audeant eam dicere adversam esse rei publicae,
immo vero dubitent confiteri magnam, si ei obtemperaretur, salutem esse rei publicae” - tamze 138,2,15;
CSEL 44,141 n.
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znacznie szlachetniejszych niz czynig to zwiazani jedynie z doczesno$cia cives
civitatis terrenae.

VIIL. KOSCIOL A WELADZA POLITYCZNA

Dotychczasowe rozwazania pozwalaja stwierdzi€, ze pafistwo nie jest
dla Augustyna w zadnym wypadku ,,wynalazkiem szatafiskim”, mimo ze w wielu
miejscach uzywa on terminéw civitas terrena i civitas diaboli zamiennie. Paristwo
ziemskie jest dla Biskupa Hippony zwiazkiem o pewnym celu i jego osad zalezy
w wielkiej mierze od oceny tego wilasnie celu. W 21 rozdziale 19 ksiegi De civitate
Dei rozprawia si¢ Autor z Cyceroniarfiska definicja pafistwa. Nawiazuje do zawartej
w drugiej ksiedze swego dziela obietnicy® udowodnienia, ze rzymska res publica,
jesli zastosowa¢ do niej definicje pafistwa Cycerona, wcale nie byla pafstwem,
gdyz brak jej bylo sprawiedliwo$ci. Nie mozna bowiem méwi¢ o prawdziwej
sprawiedliwosci, ktéra wedtug definicji przyznaje kazdemu, kto do niego nalezy, jezeli
odbiera si¢ Bogu nalezng Mu cze$¢ i oddaje ja bozkom pogariskim, czyli demonom,
jak to mialo miejsce w wypadku poganskiego Rzymu.”

Augustyn nie zamierza jednak bynajmniej stawia¢ pod znakiem zapytania
egzystencje paristwa rzymskiego. Jego zamierzeniem jest opracowanie wlasnej,
bardziej adekwatnej definicji paristwa, co czyni w 24 rozdziale 19 ksi¢gi De civitate
Dei. Pafistwo, twierdzi Augustyn, jest sprawa ludu. Je§li zdefiniuje si¢ lud ,jako
wielka rozumng gromade zespolona przez zgodna jedno§¢ w umilowanych przez si¢
sprawach”, to wtedy decydujacym momentem przy osadzie danego ludu jest
odpowiedZ na pytanie, co jest przedmiotem jego milosci.® W wypadku civitas
terrena sa to dobra doczesne, ktérych pragnienie zespala ludzi na podstawie
naturalnych, danych przez Boga sklonno$ci. Wielki Ojciec Kosciota nie omieszka
jednak doda¢, ze nastawienie do débr ziemskich jest u obywateli paristwa ziemskiego
falszywe, bo skierowane ku ziemskim jedynie celom. Poniewaz jednak sa to,
obiektywnie rzecz biorgc, dobra, wynika stad szereg praktycznych wniosk6w
dla wspétpracy Kosciota i paristwa.

Stosunek wczesnego Kosciola do paristwa naznaczony byt od samego poczatku
pewnym napigciem. Bylo to napiecie pomigdzy Pawlowa ,,perspektywa porzadku”
postulujacg postuszefistwo wobec danej przez Boga wladzy a apokaliptyczng
wperspektywa mocy”, ktéra pod wpltywem prze§ladowari Domicjana dostrzegata

% De civitate Dei 2,21; CCL 47,55.

¥ Por. tamzc 19,21 (48,688 n).

% .«Populus est coetus multitudinis rationalis rerum quas diligit concordi communione sociatus»,
profecto, ut videatur qualis quisque populus sit, illa sunt intuenda, quae diligit” - tamze 19,24; CCL 48,695.
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w pafistwie szatariska przemoc i kwintesencje wszelkiego zta.' Kosciét pierwszych
wiekéw raz po raz bole$nie odczuwat prze§ladowcza przemoc pogariskiego pafistwa.
Stad jest rzecza zrozumiala, ze poczatkowo w polityczno-teologicznych opisach
rzeczywistosci zdecydowanie przewazala druga perspektywa. Sytuacja zmienila si¢
radykalnie z nadejciem epoki Konstantyna, ktéra zainicjowata stopniowe zlewanie
si¢ koScielnego i politycznego aparatu wladzy. W parstwowej teologii Euzebiusza
z Cezarei czy Optatusa z Milewy ochrzczone paristwo rzymskie jawilo si¢ jako
»harzedzie Bozych zamiar6w” a wyposazony w nadnaturalne postannictwo cesarz
przybierat cechy nieomal mesjaniskie. Ko§ci6t i paristwo ujmowane byly jako tylko
czasowo rozdziclone dwa aspekty jednej i tej samej chrzescijariskiej wsp6lnoty.*

Augustyn zajmuje o wiele bardziej zréznicowane, cho¢ nie zawsze konsekwentne
stanowisko. Podkre§la wprawdzie ontologiczng réznice pomiedzy obu rzeczywistos-
ciami, wskazuje jednak na mozliwo$§¢ wspétpracy ich przedstawicieli. Nie istnieje
dla Augustyna paristwo chrze§cijariskie w sensie zréwnania porzadku paristwowo-
-spotecznego z porzadkiem paristwa Bozego.® Biskup Hippony nie méwi nigdy
o pafistwie chrzes$cijariskim, tylko o chrze§cijariskich wiadcach. Nie jest jego zamiarem
dazenie do schrystianizowania calej dziedziny zycia polityczngo czy urzeczywistnienie
krélestwa Bozego poprzez polityczne dziatania chrzescijan.®

Mimo to Biskup Hippony dostrzega szerokie pole wspOipracy i wzajemnej
pomocy pomi¢dzy paristwem a Ko§ciolem. Wyzej zostato wspomniane, ze Augustyn
zachgca wierzacych do aktywnego wspétdziatania z paristwem w dziedzinie
wytwarzania dobr i promowania warto§ci ziemskich. Szczegélnie wazna role
odgrywaja chrzeScijanie zajmujacy wazne urzedy w administracji paristwowe;.
Zaliczaja si¢ do nich szczegOlnie cesarze rzymscy, wéréd ktérych wiele uwagi
poswieca Augustyn Konstantynowi i Teodozjuszowi.® Biskup Hippony wskazuje
na fakt, ze wiasnie pod wiadza chrzeScijariskich cesarzy paristwo doszto do wielkiego
rozkwitu.

Reasumujac trzeba podkresli€, ze mimo teoretycznego przeciwieristwa pomi¢dzy
civitas Dei i civitas terrena, praktyczny sad Augustyna o relacji Kosciota do pafistwa
moze by¢ streszczony w zdaniu F. Hofmana, ktére nic nie stracilo na swojej

). Straub, Augustins Sorge um die regeneratio imperii. Das Imperium Romanum als civitas
terrena, w: Das friihe Christentum im romischen Staat, red. R. Klein, (Wege der Farschung 267), Darm-
stadt 1971, s. 245 n.

% R.A.M ark us, Coge intrare: Die Kirche und die politische Macht, w: Die Kirche angesichis der
konstantinischen Wende, red. G. Ruhbach, (Wege der Forschung 306), Darmstadt 1976, s. 354.

o Inaczej twierdzi K. J a s p e r s, Plato Augustin Kant. Drei Griinder des Philosophierens, Miinchen
1957, s. 162.

* ,Seine Stellungnahmen und Aktionen in politischen und gesellschaftlichen Spannungsfeldern
(Kriegsdienst, Eigentum) sind jedenfalls vom Bestreben getragen, die Ordnungsmacht des Reiches zu
sichern bei gleichzeitig deutlicher Unterscheidung der Existenz und Ordnung der Kirche von der Existenz
und der Ordnung des Reiches” - A. S ¢ hind ] er, Augustin, TRE IV, s. 682.

% Por. De civitate Dei 5,25-26; CCL 47,160 n.
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aktualnosci: ,,najwickszy rozkwit Kosciola i najwyzsze dobro paristwa sa najefektyw-
niej zabezpieczone wtedy, gdy obie instytucje, uznawszy nawzajem wlasciwy
porzadek realizowanych cel6w, zgodnie ze soba wspOlpracuja i wspieraja si¢

wzajemnie”.%

IX. INGERENCJA PANSTWA W SPRAWY KOSCIOLA

Wiadcy i urzednicy paristwowi przyznajacy si¢ do wiary w Chrystusa majg
wedlug Augustyna konkretne zadania do speilnienia. Winni stworzy¢ KoS$ciolowi
zewnetrzne warunki dla realizacji jego nadprzyrodzonej misji. Biskup Hippony
w wielu swoich dzietach wyraza uznanie wobec wiadcéw, ktérzy dali chrzeScijanom
swobode wyznawania wiary. NawrOcenie rzymskich cesarzy i zwigzany z tym koniec
prze§ladowati rozwaza w szerszym kontekScie historycznym, znajdujac dla tych
niezwyklych wydarzesi prorocze wzmianki w Starym Testamencie®’ i rozpoznajac
w prawodawstwie cesarskim dziatanie Bozego milosierdzia.®® Kosciét potrzebuje,
wedlug Augustyna, zewngtrznej ochrony paristwa, ,,aby méc w sposéb duchowy
budowaé domy i zaktada¢ winnice i przez to wydawa¢ w§réd narodéw owoce wiary,
nadziei i mito$ci”.%

Te wypowiedzi Augustyna mieszczg si¢ w jego rozumieniu relacji pomi¢dzy
paiistwemm Bozym a paristwem ziemskim. Nie mozna tego natomiast tak jasno
powiedzie¢ o podjetej w kontekscie sporu z donatystami legitymizacji uzycia sily
paristwowej dla rozwiazania sporéw wewnatrzko$cielnych. Jak wiadomo, Augustyn
zgodzit si¢, cho¢ po dlugich wahaniach, na uzycie zbrojnego ramienia wiladzy
pafistwowej w sporze z donatyzmem. Uzasadnienie, jakie w zwiazku z t3 akcja
rozwingl w postaci tzw. nauki ,.coge intrare”,”® sklania dzi§ niekt6rych badaczy
do ogloszenia go ,,0jcem inkwizycji”.

W ferworze sporu z donatystami Augustyn zdaje si¢ ani przez chwilg nie watpi¢
o kompetencji cesarza w sprawach wewnetrznych Kosciola.” W pierwszej fazie swej

“F.Hofman, jw s SIS.

¢ ,Exauditae sunt voces Ecclesiae, facti sunt christiani: et videtis impleri quod figuraliter dictum est,
«In eorum pace, erit pax vestra»” - Sermo 51,9,14; PL 38,341,

% ,Post tantam stragem persecutionis misericordia dei a principibus saeculi pacem esse concessam”
- Epistula 43 3,8, CSEL 34/2,91; ,,quia cor regum in manu Dei; deflexit quo voluit, iussit per cos pacem
dari christianis” - Enarrationes in Psalmos 103,2,8; CCL 40,1495,

@ ..Ut jam in securitate pacis aedificarentur ecclesiae, et plantarentur populi in agricultura Dei, et
fructificarent omnes gentes fide, spe et charitate quae est in Christo” - Sermo 51,14; PL 38,341.

' Obraz wzigty z ewangelicznej przypowiesci o zaproszonych na ucztg, gdze gospodarz poleca
zmuszaé do wejscia (Lk 14,15-24).

™ ,An forte de religione fas non est ut iudicet imperator vel quos miserit imperator?” - Contra
epistulam Parmeniani 1,9,15; CSEL 51,35; ,,an quia de religione vitiosa vel falsa nihil curandum est talibus
potestatibus?” - tamze 1,10,16 (37).
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ofensywy przeciw donatystom Augustyn byt zwolennikiem tezy o ,Czasach
chrzedcijafiskich” i w pelni popieral polityke kocielno-pafistwowa Teodozjusza,
zwlaszcza za$ twardy kurs Rzymu wobec pozostato$ci pogaristwa. Uwazal wowczas
imperium rzymskie za narzedzie Opatrznosci Bozej w dziejach a zniszczenie kultu
poganiskiego za przepowiedziane przez Pismo $wiete.”” Zawarte W napisane;
na przelomie wiekOw rozprawie De consensu Evangelistarum uzasadnienie
dla wykorzenienia kultéw pogafiskich pozwala odczu¢ pewien wplyw teologii
paistwowej Euzebiusza.”

Z biegiem lat stabto jednak przekonanie Augustyna o cesarstwie rzymskim jako
instrumencie rozkrzewiania Ewangelii Chrystusowej, a po 410 r. zostalo zarzucone
zupetnie.™ Cigzkim osobistym ciosem o daleko siggajacych konsekwencjach byta
dla Biskupa Hippony §mier¢ Marcellina, ktéry przewodniczyt stynnej konferencji
w Kartaginie w roku 411 z udzialem kilkuset biskup6w obu zwasnionych stron.
Dwa lata p6Zniej Marcellin zostal stracony z powodéw politycznych, mimo ze Biskup
Hippony i jego wspoétbracia zaangazowali caly swoj autorytet, aby ocali¢ zycie
niewinnie oskarzonego. Te wydarzenia byly przyczyna zniknigcia ostatnich §ladéw
entuzjazmu Augustyna dla doskonatego aliansu miedzy Ko§ciolem a pafistwem.”

Jak wigc mozna wyttumaczy¢ fakt, ze Augustyn nie watpi w kompetencje wiadzy
paiistwowej w sprawy sporow wewnatrzko$cielnych w czasach, kiedy przestat juz
wierzy¢ w religijne zamiary czy funkcje pafistwa? Biskup Hippony uwazal
chrzescijafiskich wladcow i urz¢dnik6w nie tyle za cze$¢ paristwowego aparatu wiadzy
ile za synéw Kosciota. Nie my§lat w kategoriach stosunkéw Kosciét-paristwo, kiedy
zgadzal si¢ na cesarskie represje wzgledem donatystéw i usprawiedliwial je
teoretycznie. Augustyn méwit w tych okoliczno$ciach ,,raczej o cesarzu niz o imper-
ium, raczej o krélach i urzednikach niz o pafistwie czy rzadzie”.” Chrzescijafiscy
wiadcy sa wedlug Augustyna zobowiazani do specjalnej stuzby wobec Koéciota.
Nie istnieje wiec specjalna granica kompetencji pomiedzy Kosciolem i pafistwem,
gdy cives civitas Dei dzialaja w administracji politycznej dla dobra KoSciofa.
W tym duchu pisze Biskup Hippony do rzymskiego urzgdnika Apringiusza: ,.cum
enim tu facis, ecclesia facit, propter quam facis et cuius filius facis”.”” U. Duchrow
sadzi, ze dokonana w tym kontekScie przez Augustyna legitymizacja interwencji
wladzy Swieckiej w wewnetrzne sprawy Kosciota sprzeciwia si¢ wprawdzie giéwnym

", Templorum et simulacrorum eversione, quam prophetae dei summi tanto ante pracdixerant” -
De divinatione daemonum 6,11; CSEL 41,610; por. tamze 9,13 (614).

B De consensu evangelistarum 1,25,38-30,46; CSEL 43,36-47.

“RA.Markus, jw.s. 351.

 P. B r o w n, Augustinus von Hippo, Frankfurt 1973, s. 295.

RA.Markus, jw.s. 356.

" Epistula 134,4; CSEL 44,87.
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zasadom jego teologii, niemniej jednak miata ona wazny wplyw na pézniejszy rozwéj
teologiczny chrzescijaristwa zachodniego.™

WNIOSKI

Monumentalna koncepcja historiozoficzna §w. Augustyna powstata na konkretne
zamOwienie spoleczne. Dzielo zycia Biskupa Hippony jest wielka apologia
chrzescijafiskiego stylu zycia w konfrontacji z wciaz jeszcze pr¢znym intelektualnie
pogaristwem, kt6re militarne niepowodzenia paristwa rzymskiego pragnie wykorzysta¢
jako argument w sporze o rzad dusz.

Dlaczego Augustyn zwraca si¢ tak intensywnie przeciw poganistwu w czasach,
kiedy zwyciestwo religii chrzescijanskiej wydaje si¢ by sprawa jednoznacznie
przesadzona? Wielki Apologeta dostrzegal niebezpieczefistwo, ktére u§wiadamiali
sobie tylko nieliczni jego wsp6lczesni. Liczni poganie przyjeli wprawdzie zewnetrznie
wiare chrzeécijariska, w glebi jednak duszy nadal pozostali poganami. Ko§ciot wzrastat
w liczbe, ale wiara jego wyznawcOw stawata si¢ coraz plytsza.

Dlatego Augustyn zdobywa si¢ na kolosalny wysitek umystowy i opisujac dzieje
pafistwa Bozego na ziemi, nakre§la wyraZna granice pomiedzy dwoma sprzecznymi
orientacjami. Istnieli, istnieja, i zawsze istnie¢ be¢da ludzie, méwi autor De civitate
Dei, dla ktérych jedynym i ostatecznym celem zycia sa dobra tej ziemi. Zabiegajac
o pomy$Ino¢ doczesna, traca oni z oczu warto$ci nadprzyrodzone i gubia wieczny cel,
do ktérego zostali wezwani przez Boga. Istotng cecha postawy prawdziwie
chrzescijarfiskiej jest natomiast ukierunkowanie na wieczno§¢. Dlatego czlowiek
wierzacy na ziemi czuje si¢ jak pielgrzym. Ceni wprawdzie dobra doczesne
i wspdlpracuje z innymi dla zapewnienia dobrobytu spolecznego, ale pamigta
ustawicznie 0 swoim nadprzyrodzonym powolaniu. Dobra tej ziemi nie sa dla niego
celem samym w sobie, on ich tylko uzywa (utitur) i nigdy nie stawia ich na pier-
wszym miejscu.

Ta postawa wyznacza relacje spoleczno$ci wierzacych, czyli KoSciota, do insty-
tucji paristwa, ktérej celem jest zapewnienie dobrobytu spotecznego i zapewnienie
politycznego bezpieczeristwa. Paristwo troszczy si¢ o sprawy doczesne obwateli,
Kosci6t prowadzi ludzi, czesto tych samych, do pomyS§ino$ci wieczne;j. Sity polityczne
zmieniaja swoje oblicze i sw6j stosunek do Kosciota. To, co Augustyn méwi na temat
ich relacji w swej wielkiej wizji, ma znaczenie daleko wybiegajace poza sytuacje
schytkowej epoki zachodniego Cesarstwa Rzymskiego.

Wielki Ojciec Ko$ciota nie ulega pokusie zupelnej izolacji ani nie sklania sie
do potepienia wszystkich dazeri spoleczno$ci Swieckiej. Jest gotéw do konstruktywnej
wspolpracy w dziele budowania pomys$lnosci doczesnej. Nie tudzi si¢ jednak ani

"U.Duchrow, jw. s 298.
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przez chwilg, ze uda si¢ doprowadzi¢ do petej symbiozy KoSciola i parfstwa,
czy stworzy¢ spoleczeristwo kierujace si¢ w sposéb doskonaly zasadami Ewangelii.

KIRCHE UND STAAT IN DER LEHRE DES HL. AUGUSTINUS

Zusammenfassung

Die Kirche in Polen steht vor einer groien Herausforderung. Die duBeren Bedingungen ihrer Wirkung
haben sich innerhalb von wenigen Jahren schlagartig verindert. Sie muB ihre Identitidt und ihr Verhiltnis
zu einer pluralistischen und demokratischen Gesellschaft neu bestimmen. Es gibt gewisse Parallelen
zwischen der Situation der polnischen Kirche der neunziger Jahre des XX. Jahrhunderts und der Kirche im
Rémischen Reich in der Zeit des Bischofs von Hippo. Auch damals genoBen die Glaubigen nach Jahren der
Verfolgung die volle Freiheit und erwarben dariiber hinaus die Moglichkeit, die politischen Entwicklungen
zu beeinfluBen.

Angesichts der Eroberung Roms durch die Barbaren entschloB sich der groBe Kirchenvater, das
monumentale Werk iiber die civitas Dei und die civitas terrena zu schreiben und darin den Ort der
Glaubigen in einer Welt zu bestimmen, die ganz andere Werte als die chnstlichen in den Vordergrund
stellte. Die Relationen zwischen Kirche und Staat in der Lehre des hl. Augustinus miissen im Rahmen seiner
groBartigen Konzeption der Zweistaatenlehre gesehen und betrachtet werden. Zwar wird der Gottesstaat
nicht mit der Kirche identisch und der irdische Staat kann auch nicht mit einem konkreten politischen
Gebilde gleichgesetzt werden, doch kénnen wir in den 22 Biichern De civitate Dei grundlegende Prinzipien
und konkrete Weisungen fiir das Verhdltnis zwischen Kirche und Staat entdecken.

Weil die Konzeption von Augustinus nicht an die konkreten geschichtlichen Begebenheiten gebunden
ist, kann sie ihre Geltung und Bedeutung auch unter ganz anderen Vorzeichen behalten. Der Bischof von
Hippo beschreibt in seinem Werk zwei entgegengesetzte menschliche Lebensweisen, die in jeder Epoche
der menschlichen Geschichte zu finden sind. Die Biirger des irdischen Staates sehen das Ziel ihres Lebens
und Strebens in den verginglichen Giitern dieser Welt. Die Biirger des Gottesstaates hingegen gebrauchen
die irdischen Dinge mit der Hinordnung auf die ewige Berufung und Bestimmung des Menschen.

Der Staat sorgt sich um das irdische Wohl und die politische Sicherheit seiner Biirger, die Kirche
will die gleichen Menschen auf dem Pilgerweg in die ewige Heimat begleiten. Daraus ergibt sich ein breites
Spektrum der Zusammenarbeit zwischen Kirche und Staat. Die Glaubigen werden aufgerufen, ihre Pflichten
gegeniiber dem politischen Gemeindewesen treu zu erfiillen, soweit sie nicht mit ihren religiosen Pflichten
in Konflikt geraten. Trotz des groBen theoretishen Gegensatzes zwischen der civitas Dei und der civitas
terrena bleibt Augustinus nicht dem Isolationismus verhaftet, sondern postuliert eine echte Zusammenarbeit
zwischen Kirche und Staat. Er tduscht sich aber nicht dariiber hinweg, daB die volle Angleichung der
kirchlichen und statlichen Ordnung nicht méglich und nicht sinvoll ist.



