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Capitolul incepe cu o analiza a modului in care au fost receptate textele lui Augustin de cétre
teoreticienii politici din lumea academica si a suspiciunii cu care sunt priviti indeobste, in
aceastd comunitate, ganditorii ,religiosi*. Vom aminti si problemele care pot apirea in inter-
pretarea unui génditor ale cirui opere sunt atit de complexe, acoperd aproape orice subiect po-
sibil si iau forma unor naratiuni de mari dimensiuni. Prima sectiune propriu-zisi analizeazi
viziunea lui Augustin asupra fiintei umane, vizutd ca un miinunchi de dorinte si sentimente
complexe, care se formeazi intr-un lung proces de maturizare, in cadrul familiei, al Bisericii,
al scolii si al mediului cultural, in general. Astfel, formarea fiintei umane reprezinta o sarcini
morali de primi importantd. Conceptia lui Augustin despre om si complexitatea umani apare
si in descrierea pe care o face mintii umane si capacititii noastre de a prelucra epistemic ceea
ce invatam din experientd. Augustin oferd si o teorie a limbajului, care il va influenta mai tir-
ziu pe filosoful Ludwig Wittgenstein. Cea de-a doua sectiune analizeazi consecintele care
decurg din afirmatia lui Augustin ci sociabilitatea umand este un dat: existdi bunuri lumesti pe
care oamenii sunt indreptiititi si le pretuiasci si pe care ar trebui si incerce si le dobindeasci,
printre care se numéra pacea, ordinea civici si dreptatea. In cadrul discutiei despre tendintele
morale ale persoanelor si ale culturilor, Augustin analizeaza raportul dintre caritas si cupidi-
tas. In final, vom examina faimoasele reflectii ale lui Augustin pe tema razboiului si a pacii,
care fac din el périntele traditiei rdzboiului drept.

Biografie

Augustinn din Hippo s-a nédscut in anul 354, in nordul Africii, teritoriu aflat pe atunci sub sti-
panire romand. A murit ca episcop de Hippo, un oras de pe coasta Mediteranei. Mama lui, Mo-
nica, era catolica. Tatdl sdu, Patricius, era consilier al orasului Thagaste, unde s-a nascut, de
altfel, Augustin. A primit o educatie bund in scolile romane de provincie, iar apoi si-a ince-
put cariera ca retor si profesor de retoricd. Student precoce, cu un intelect multilateral dez-
voltat, Augustin era obsedat de problema binelui si raului si, pentru o perioadi, a fost discipol
al invataturilor maniheiste. Anii lui de studii au durat din 371 pina in 385; el ii descrie ca ani
de libertinaj, desi evolutia sa intelectuald il condusese deja inspre studiul filosofiei. Dupi o pe-
rioadd de profesorat in orasul sdu natal si in Cartagina, s-a indreptat mai intii spre Roma si
apoi spre Milano. Milano este locul in care, in perioada 384-386, Augustin s-a intilnit cu ma-
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rele Stant Ambrozie, episcop de Milano, si cu invititurile si predicile acestuia. A fost urmat
la Milano si de mama sa. Desi fusese botezat, el nu a fost un adevirat crestin catolic pani la
convertirea sa dramaticd, descrisd in Confesiuni, intr-unul din cele mai cunoscute fragmente
din literatura occidentald. Ca urmare a acestei convertiri, Augustin a renuntat la viata de retor
in ascensiune si s-a alaturat, in 386-387, unui mic grup de camarazi care triiau in Cassicia-
cum, unde duceau o viata dedicata contemplarii si discutiilor filosofice. Aceasta este perioada
in care Augustin si-a inceput prodigioasa cariera de scriitor. In anul 387, a cilitorit impreuni
cu camarazii si mama lui la Ostia, unde apoi a murit si a fost inmorméntati Monica. in 388,
Augustin se intoarce in Africa, unde preia congregatia din Hippo. In scurt timp, s-a implicat
in citeva dintre cele mai dramatice si mai violente conflicte ale epocii, inclusiv in controversa
donatista. Desi a fost numit episcop de Hippo, in 395, impotriva vointei sale, Augustin a con-
tinuat sd indeplineasci aceastd functie pand la moartea sa, in 430, in plin asediu al vandalilor
asupra orasului. Marea sa operi, Despre Cetatea lui Dumnezeu (De civitate Dei), scrisa de-a
lungul a 27 de ani, a fost prilejuitd de ciderea Romei in fata vizigotilor in 410. Atunci cand a
murit, in 430, Augustin a lasat in urma o colectie de scrieri care au uimit generatiile urmitoare,
la fel de mult pe cat l-au uimit pe unul dintre contemporanii sii, care a spus ¢ Augustin a scris
atat de multe lucrdri, incat era imposibil ca o singuri persoana s le citeasci pe toate. A scris
93 de cirti; peste 400 de predici si 300 de scrisori nu s-au pastrat. Se estimeazd ci a tinut 8000
predici. Augustin a rimas in istoria occidentald prin gindirea sa dinamicd si neobositi, care
a avut insi intotdeauna grija sii descopere si sa afirme adevirul pe care credinta il face posi-
bil: cunoscutul credo ut intelligam.

B Texte esentiale .
Scrisori (386-430)
Confesiuni (397-401)
De Trinitate (397-426)
Despre Cetatea lui Dumnezeu (413-427)
Retractationes (426-427)

B Principalul text folosit
The City of Ged, tr. Henry Bettenson (Baltimore: Penguin, 1972) (DCD). [Despre Cetatea
[ui Dumnezeu, 1, tr. Paul Galesanu, Bucuresti: Editura Stiintifica, 1998.]"

B Idei esentiale
Fiinta umana este un mianunchi complex de emotii si dorinte, sfisiat de conflicte, care doreste
sd faci binele, dar nu reuseste, din cauza vointei slabe si inconsecvente. Limbajul este o parte
constitutivd a naturii umane, o dovadi a umanititii noastre comune, care, in acelasi timp, ne si |
deosebeste unii de altii. Limbajul ne diferentiazi, dar ne si tine laolaltid. Credinta este o cale
citre intelegere, iar nu un adversar al convingerilor intemeiate rational. Viata umana este,
prin definitie, sociald, de aici izvorand prietenia si iubirea, dar si ostilitatea, neincrederea si
dusminia. Pacea este cea mai aprigd dorinta a inimii omenesti. Dorinta de a domina ameninti
insd pacea lumeasca si dezbind sufletul, creand in acelasi timp rupturi in randul societitilor
omenesti. Cetatea divina este construiti prin opozitie cu cetatea lumeascd, dominati de dez-
binare, imperfectiune si violentd, desi, chiar si in aceasti din urmi cetate, pacea si dreptatea pot

i fi obtinute, fie si intr-o forma imperfectd. Raul este caderea din bine, asa cum oamenii cad in

* Pentru citatele din Despre Cetatea lui Dumnezeu, am preferat si apelim la traducerea in limba englezi utili-
zatd de autorul acestui capitol, pentru a pastra coerenta cu ideile exegetice ale acestuia. Toate referintele din pa-
ranteze sunt la aceasti editie Tn limba englezi. (n.tr.)
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picatul méndriei. Razboiul provine din dorinta de a domina, iar ravagiile pe care le face re-
prezintd, in mare parte, o pedeapsa pentru pacatele omenesti. Oamenii drepti pornesc rizboaie
numai din necesitate si numai pentru a-i proteja pe cei care nu se pot apira singuri.

Introducere: Augustin si teoria politica

Destinul lui Augustin in lumea teoriilor politice academice a fost cel putin neobisnuit. Inainte
de toate, el este inviluit n acea aurd de suspiciune care acopera orice ganditor ,religios* sau ,,teolo-
gic*: se obisnuieste s se puna intrebarea dacé astfel de génditori sunt la fel de importanti ca Platon,
Aristotel, Machiavelli, Hobbes, Marx sau Mill. Nu era privirea lor indreptatd mai degraba citre ce-
ruri, decit citre relatiile politice si sociale dintre oameni? in plus, exista si unele trasaturi particulare
ale gandirii lui Augustin, care fac ca interpretarea corecta a ideilor lui si fie extrem de dificild. Au-
gustin este un ganditor care s-a exprimat, prin excelentd, intr-o manierd retorica si narativa. De la con-
vertirea la crestinismul de rit catolic in 386 pdnd la moartea sa ca Episcop de Hippo in anul 430, el
a scris aproape 117 cérti. A atins toate temele fundamentale ale teologiei si vietii crestine: natura lui
Dumnezeu si a oamenilor, problema raului, a liberului arbitru si a determinismului, rizboiul si agre-
siunea umani, fundamentele vietii sociale si ale ordinii politice, doctrina Bisericii, vocatiile crestine;
lista este aproape nesfarsita.

Desi unele dintre operele sale urméresc un sir argumentativ, asa cum le place indeobste filo-
sofilor politici, mai ales intrucit o mare parte din teoriile politice moderne au o incércaturi specific
juridica sau legalistd, cel mai adesea el nu face insa decit sa trateze intr-o manierd transantd subiecte
foarte complicate. Demersul sdu este deopotrivi teologic, filosofic, istoric, cultural si retoric. Ope-
rele lui sunt caracterizate de o extraordinard bogitie a temelor si de o remarcabild profunzime a abor-
dirii, ceea ce face ca stipénirea lor si fie dificild pentru cineva care nu-l studiazi in mod sistematic.
El vorbeste in termenii asa-numitelor ,,universalii®, fiind in acelasi timp si un ,,particularist™ si un is-
toricist rafinat.

Date fiind dimensiunile impunétoare ale gindirii sale, poate ca nu este de mirare ¢ au exis-
tat unele incercari de a-1 reduce pe Augustin la o scard mai accesibila. Astfel, el a fost etichetat ca rea-
list politic si canonizat, asa-zicand, ca périnte teologic al unei traditii care-i include pe Machiavelli
si pe Hobbes. Apoi, trebuie mentionat si faptul cd, atunci cind este citit, Augustin este interpretat, de
obicei, prin intermediul anumitor pasaje din marile lui opere, care favorizeazi etichetarea sa ca ,,rea-
list politic*. In virtutea acestui fapt, Confesiunile sunt ignorate, iar cartea a XIX-a din Despre Ceta-
tea lui Dumnezeu, opera sa fundamentald de 1091 de pagini (in versiunea extinsa de la Penguin
Classics)' este scoasd in fata, punandu-se accent numai pe anumite fragmente, uneori impreund cu o
parte din Cartea I, Capitolul 1, despre ,,guverndrile acestei lumi®, care ,,cdnd subjugé popoarele sunt
subminate de dorinta de-a stapéni si se prabusesc™ (DCD 1.1, p. 5). Capitolul 21 din Cartea a I1-a este
util pentru a intelege alternativa oferitd de Augustin (potrivit lui Scipio) la viziunea lui Cicero asu-
pra republicii romane. Capitolul 1 din Cartea a XV-a schiteaza originea ,,celor doui cetiti, alegoric
vorbind*; Capitolul 14 din Cartea a XIX-a este citat, dupda cum am spus, pentru unele pasaje care tra-
teaza despre scopurile pe care ar trebui sa le urméreascd guvernarea; Capitolul 15 prezintd un argu-
ment impotriva sclaviei ,,de la naturd®, iar Capitolul 21, in care apare, pentru a doua oard, descrierea
facutd de Scipio modului in care Cicero defineste republica, este si el important. Capitolul 7 al Car-
tii a XIX-a este citat in sprijinul argumentului despre rizboi. Anumite pasaje din Capitolele 14 si 16
sunt, probabil, selectate pentru a demonstra cd Augustin ar crede cd existd o legiiturd intre pacea si
bunistarea gospodariei si pacea si bunistarea cetitii. Toate aceste idei scoase in evidentd, impreuni
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cu usturitorul lui comentariu ca piratii fac cu o navi ceea ce romanii fac cu o intreagi floti, doar ci
primul lucru se numeste jaf, iar al doilea, imperiu, compun o imagine deformaté, pe care eu am numit-o
»Augustin Light”. Mai exact, este imaginea unui Augustin resemnat, pesimist, care s-ar numdra prin-
tre acei ganditori ce accentueazi cruzimea si violenta umana, un Augustin care ar urmiri, in conse-
cintd, ordinea, coercitia, pedeapsa si, in ultimi instantd, chiar rizboiul.

Chiar daci ne dim seama cit de nepotriviti este aceastd imagine a lui Augustin ,,normalizat*,
nu ne va fi usor si deceldm articulatiile teoriei lui politice, in mare parte din cauza motivelor men-
tionate mai sus, referitoare la stilul sdu literar si argumentativ. Conceptia lui Augustin despre sarcina
teoriei politice ne va surprinde insa chiar mai mult decét atit. Daci cineva considerii ci aceasti sar-
cinil constd in a imbina coerent presupozitiile lui antropologice (ceea ce obisnuim si numim , teorii
ale naturii umane®), afirmatiile despre ordinea politic si sociald ficute in lumina acelor presupozi-
tii, rolul teoriei politice, asa cum este el conceput in raport cu aceste elemente interconectate, si pe-
ricolele si oportunititile inerente oricarei activitati sau ordini politice, atunci complexitatea gandirii
lui Augustin este cu adevirat de bun augur. Dacd scopurile noastre sunt mai Inguste sau mai mo-
deste, atunci aceastd complexitate devine o piedici. Eu pornesc de la premisa c# aceastii complexi-
tate este binevenitd. Voi incerca, in cele ce urmeaza, si pun in evidenti cele mai importante idei prin
care opera lui Augustin se delimiteaza teoretic de cea a altor autori, adici exact acele teze care se riis-
fing in mod decisiv si asupra teoriei sale politice.

Sinele

in extraordinara sa biografie a sfantului Augustin, reputatul istoric al antichititii tirzii Peter
Brown pretinde ci Augustin ,.s-a apropiat de noi [...] pe cét a fost posibil, avind in vedere imensa
rupturi dintre omul modern si cultura si religia din perioada tirzie a Imperiului“.? Cum se poate sus-
tine aceastd teza? Unul dintre argumente rezidd, cu siguranti, in cugetirile subtile ale lui Augustin
asupra naturii sinelui. Aceastd temd este apropiatd de propriile noastre preocupdri. De fapt, atunci cind
desfiinteazi subiectul cartezian chiar inainte ca acesta si fi fost construit, Augustin anticipeazi stra-
tegiile postmoderniste. Potrivit lui Augustin, mintea nu poate fi niciodatii transparentii pentru sine in-
sdsi: noi nu suntem niciodatd in totalitate stipéni pe gindurile noastre; corpurile noastre sunt esentiale,
$i nu contingente, pentru ceea ce suntem si pentru modul in care gndim; iar noi stim ci existim nu
datoritd lui ,,gdndesc, deci exist™, ci mai degrabd datorita lui ,,mi indoiesc, deci stiu ci exist”. Numai
un subiect individual care se poate apleca asupra lui insusi se poate indoi. Confesiunile sunt poves-
tea unui om care s-a transformat intr-o mare intrebare pusa siesi.

Povestea incepe cu un copil - si in aceastd privintd, Augustin este un radical, in contextul teo-
riei politice, care pare adesea sa presupuni ci fiintele umane iau nastere din capul lui John Locke.
Augustin incepe cu nasterea lui si schiteazd o poveste evolutivi despre o creaturi fragild si depen-
denti, care nu este o tabula rasa, ci o fiintd deopotrivi sociali si ,,certireati*, Fiinta umani este ma-
natd de foame, dorinti si de frustrarea generatd de neputinta de a se exprima si de a-i face pe altii si
raspundd. Maturizarea nu inseamnd despirtirea de aceste emotii copiliresti — ele sunt ingrediente
esentiale ale naturii noastre si ale capacititii noastre de a intelege — ci, mai curind, ea consti in for-
marea si modelarea pasiunilor noastre, in lumina anumitor presupozitii despre fiintele umane, vointa
omeneascd si incercdrile noastre esuate de a dori si de a actiona corect. Faptul ci Augustin este con-
stient de dezordinea perfectd a existentei umane se afld la baza argumentului impotriva conceptului
stoic de apatheia. Cici a fi cu mintea .intr-o stare in care mintea nu poate fi atinsi de nicio emotie,
cine nu ar socoti cd aceastd nesimtire nu este cea mai rea dintre toate defectele morale?* (DCD XIV.9,
p. 56).% Noi ne incepem viata — si asa rimanem apoi tot restul ei — ca fiinte care iubesc, doresc, se in-
tristeaza si resimt frustiri. Cel mai important lucru este, in acest punct, insistenta lui Augustin asu-
pra faptului ca gindirea nu poate fi niciodatd purificatd de emotii si cil sinele cugetitor exprima
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sentimente complexe, prin intermediul géndirii si al unui limbaj care se doreste a fi la inaltimea sar-
cinii care i revine.

Din punct de vedere epistemologic, gindirea, inclusiv acel stil de gandire numit filosofic, nu
ar trebui sa presupund o separare clard intre sentiment si ratiune; mai degraba, cele doud sunt inru-
dite si se intrepatrund. Augustin sustine cd anumite filosofii oferd descrieri mult prea abstracte sau
inadecvate ale conditiei noastre umane, pentru ca nu tin seama asa cum ar trebui de faptul cd avem
un trup. Din acest motiv, ele trebuie si fie respinse. Trupul este important, din punct de vedere epis-
temologic; el este o sursd de incéntare, de chinuri, de cunoastere a binelui si a raului. Trupul este ca-
nalul prin care noi comunicim cu lumea si prin care lumea ni se aratd. Mintea este intrupati. Trupul
este gandire. Argumentul central al lui Augustin impotriva pelagienilor se giseste tot aici: el se re-
ferd la faptul ca acestia supraestimeazi controlul oamenilor asupra vointei (voluntas). Dupid cum
spune filosoful James Wetzel, , Pelagius pare si fi negat cd ar exista obstacole de luat in seama in calea
vietii bune, odati ce ratiunea a luminat natura acesteia, fiind, asadar, un mai bun continuator al tra-
ditiei filosofice decat Augustin, care a discreditat intelepciunea lumeasci a filosofiei pigane, tocmai
din cauza acestei credinte exagerate*.* Augustin adopti o pozitie epistemologici sceptici, conside-
rand totusi cd putem cunoaste anumite adevaruri. Exista opinii intemeiate, insa noi nu putem avea
acces la ele decit pe cdi extrem de complexe si de ocolite, sau prin iubire crestina (caritas), o dorintd
formata in timp, care denumeste un fel de ,,bine* ce depaseste limitele sinelui si se revarsd asupra ce-
lorlalti, precum si asupra sursei iubirii, Dumnezeu. E posibil ca noi sd nu putem verifica mare parte
din ceea ce credem — pentru cd nu putem fi pretutindeni, nu putem vedea si nu putem verifica totul
— Insd credinta noastrd nu este un pas intdmplator in intuneric.

Dat fiind faptul ca toti oamenii sunt fiinte care incearci sd-si exprime dorintele (fie ele ordo-
nate sau dezordonate), si ca trebuie sa faca acest lucru in cuvinte, limbajul pe care il folosesc este des-
chis intelegerii gresite si interpretirilor multiple si ambigue de catre ceilalti oameni. Acest lucru
sugereaza o teorie a limbajului, iar Augustin chiar ofera o astfel de teorie, care l-a influentat, printre
altii, pe Ludwig Wittgenstein. (Voi spune mai multe despre acest subiect mai tarziu.) Ce anume cap-
teazd atentia unor astfel de creaturi apetente? Sa ne uitam chiar la noi insine, de pilda. Pentru ca sun-
tem condusi de delectio, de dorinti si patimi, cautim placerea, inclusiv plicerile intelectului. De fapt,
noi dobindim cunoasterea de sine incercand ,,sd raspundem, nu cu vorba, ci cu fapta, la ceea ce am
putea numi intrebarea tentatiei* (DCD XVI1.32, pp. 693-694). Ajungem la cunoasterea de sine, inte-
ractiondnd cu lumea. Facem greseli — dovedind astfel cd existdm — si mergem mai departe, invitand
din Tnsasi neindeménarea noastra.

Dar mintii nu ii este niciodati usor si dezlege unele lucruri. In calitate de fiinte cuprinse in li-
mitele timpului si spatiului, avem nevoie de anumite categorii fundamentale pentru a putea vedea
lumea. Altfel, totul ar fi intr-o curgere continui. In afari de timp si spatiu, avem nevoie si de o formi
care s cuprinda ratiunea si vointa — care sa se potriveascd, ca sd spunem asa, cu complexitatea noas-
trd. Augustin giseste aceastd formd in Treime, un principiu care functioneaza prin analogii relatio-
nale complexe, precum asemandrile si deosebirile sau lucrurile vazute si cele nevizute gandite
deodati.” Noi putem si ne formédm idei despre lucruri pe care le-am vizut si lucruri pe care nu le-am
vazut. Ne imagindm multe lucruri care urmeaza sa se intample, lucru care se explicé partial prin fap-
tul cd putem si avem, sau sd purtim, ,,urma“ unei imagini. Credem, in mod corect, ca exista multe
lucruri pe care nu le cunoastem direct. lata ce scrie Augustin:

.1, de fapt, atunci cand doresc sd vorbesc despre Cartagina, caut ce sd spun in mine insumi
si gdsesc acolo o imagine a Cartaginei: dar pe aceasta am primit-o prin trup, adica prin sim-
turile trupului, intrucat am fost prezent acolo cu trupul, si am vizut-o si am perceput-0 cu
simturile mele, si am retinut-o in memoria mea, ca sa pot gisi in mine insumi cuvantul care
o denumeste, ori de cite ori voi dori si il rostesc. Caci imaginea ei din mintea mea este nu-
mele ei, nu sunetul celor trei silabe pe care le aud atunci cénd este rostit numele Cartaginei
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[in latind, Car-ta-go], si nici chiar atunci cind mi gindesc in ticere la acest nume o perioadi
de timp, ci numele pe care il viid in minte cind rostesc acest cuvént de trei silabe cu vocea mea,
sau chiar inainte de a-1 rosti.... La fel, si atunci cand doresc s vorbesc despre Alexandria, pe
care nu am vizut-o niciodatd, in mine se afld o imagine a ei.” (DCD VIII. 6, p- 257)

Augustin se foloseste de metafora fabricirii lucrurilor pentru a intiri aceasti idee: ,,Un meste-
sugar face un cufir. La inceput, cufdrul existii in cunoasterea sa tacitii: ciici daci nu ar exista in cu-
noasterea sa tacitii, cum ar putea si capete existentd prin fabricare? insi cufirul, asa cum existi el in
cunoasterea lui tacitd, nu este acelasi cu cufirul asa cum apare el in fata ochilor nostri. in cunoasterea
tacitd, cufdrul exista si este invizibil; ca lucru creat, el existi si este vizibil.“® Cand contemplim lucru-
rile care existd in minte, printr-un lant cauzal complex lume-denumire-imagine, exista limite a ceea ce
ne putem imagina. Avem la dispozitie un repertoriu restrins, care este lingvistic, istoric, contingent si
dat in timp. Este restrins de limitele si imperfectiunile cauzate de faptul ci avem un trup. Deci, desi actul
de a numi si actul de a imagina sunt ,,minunate*, ele sunt, totusi, constrdnse. Nu ne putem imagina
orice. Dupi cum spune Wittgenstein, dacd un leu ar putea si vorbeascd, noi nu I-am putea intelege; la
fel, putem spune cd, daci o girafd ar putea sd-si imagineze ceva, noi nu am putea si stim ce isi imagi-
neazd ea. Noi nu mancam frunze din virful copacilor si nu ne vitim de la mare iniltime la savani. (Se
pot aduce mai multe exemple, dar voi presupune ci ati inteles deja ce vreau si spun.)

Ajungem astfel la teoria lui Augustin despre limbaj si constréngerile pe care ni le impune lim-
bajul. In calitate de utilizatori prin excelenta ai limbajului, dintre toate creaturile lui Dumnezeu, ne
lovim pretutindeni de opacitate si de constringeri. in Cartea a XIX-a, Capitolul 7, Augustin medi-
teazd asupra felului in care oamenii sunt despirtiti de diferentele lingvistice. Din cauza acestor de-
osebiri, ne este foarte greu sa ne intelegem unii cu altii.

»Limbile ii despart pe oameni unii de altii. Dacd doi oameni se intilnesc si sunt nevoiti
dintr-un motiv oarecare si nu treaci mai departe, ci sd riméina impreuni, si daca niciunul nu
cunoaste limba celuilalt, atunci este mai usor chiar si pentru dobitoace, fie si de feluri diferite,
sd se inteleagd decit le este acestor oameni, cu toate c¢i amandoi apartin aceluiasi gen. Atunci
ciind oamenii nu pot s le spuni celorlalti ce gandesc, pentru ci vorbesc o alti limb, toate ase-
mandrile date de natura lor umani comun nu sunt de ajuns ca ei si se intoviriseasci. Acest
lucru este atat de adevirat, incdt un om ar fi mai bucuros de tovirisia cinelui s3u decit de
tovdrdsia unui strdin. Mi se va spune ca Cetatea Imperiald s-a straduit s le impuni popoare-
lor cucerite nu numai jugul ei, ci si limba ei, ca o legiturd de pace si prietenie, ca si nu lip-
seascd traducitorii, ci sd fie din belsug. Asa este, dar ginditi-vi la pretul acestei realiziri!
Ganditi-vd la amploarea acelor razboaie, la cei care au pierit si la singele care s-a virsat!*
(DCD XIX.7, p. 861)

Aici, Augustin trece de la obscuritatea limbajului si de la modul in care el ne diferentiazi, in
ciuda naturii noastre comune, la analiza consecintelor pe care le are impunerea unui anumit limbaj
asupra unor popoare diferite, ajungand la concluzia ci pretul este mult prea mare. Prin urmare, in
opera lui Augustin, gisim puse laolaltd idei despre natura umani, despre limbaj si rolul siu central
in definirea noastri ca fiinte umane, despre dificultatea de a giisi prietenia adevirati, precum si o cri-
ticd usturitoare la adresa omogenititii impuse de Imperiu.

Rezultatul ultim al conventiei lingvistice este ci fiintele umane nu pot dobandi decit ceea ce
Augustin numeste ,,cunoasterea de fiinte create®. Cunoasterea completi nu le este accesibild oame-
nilor, oricit de inteligenti sau de invitati ar fi ei. Suntem deopotrivi limitati si eliberati de conven-
tiile limbajului. Nimeni nu poate iesi din carapacea sa lingvistici. Suntem constrinsi si ne plecim in
fata ,,utilizérii normale™ a limbajului oricdnd vrem si comunicim, si suntem obligati s3 comunicim
in virtutea sociabilititii noastre, care-si are ridicinile in insiisi natura noastri. Aceasti idee a socia-
bilititii se afld la temelia conceptiei lui Augustin despre natura societiitilor umane.
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Viata sociala

Fiintele umane sunt, dupd cum am spus, sociale prin natura lor. Creati dupa aseminarea lui
Dumnezeu, capacitatea de a relationa este definitorie pentru om. Individul nu este si nu poate fi de
sine statitor. Viata sociald are multe imperfectiuni, dar trebuie, cu toate acestea, si fie apreciatii. Ea
nu este un rezultat al picatului, ci este fructul capacititii noastre de a iubi, de a ne folosi ratiunea, pre-
cum si (vai!) a pitrunzitoarei noastre dorinte de a domina, inerenti oricirei relatii intre oameni. ,,Fi-
losofii cred cd viata inteleptilor ar trebui si se desfisoare in societate, si in aceastii privinté ii aprob
din toatd inima.* Astfel, Cetatea lui Dumnezeu — sintagma pe care o foloseste Augustin pentru a-i
descrie pe crestinii ce formeaza, in timpul vietii pAmantesti, o comunitate a reconcilierii si fraterni-
tatii, ce prefigureazi impiritia cerurilor — nu ar fi putut ,,s3 se nasci niciodati [...] daci vietile sfin-
tilor nu s-ar fi desfisurat intr-o societate. (DCD X1X.6, p. 860). Toti oamenii, fard exceptie, sunt
cetdteni ai impérdtiei lumesti — cetatea omului — si, chiar si in aceasti conditie deciizuti, existi totusi
0 ,,asemdnare naturala“ care ne leagi. Aceste ,legituri de pace® nu sunt suficiente pentru a impiedica
rdzboaiele, conflictele, cruzimile si mizeria umani de toate felurile, dar noi facem, cu toate astea,
parte dintr-un intreg, in virtutea sociabilititii naturale si a moralititii noastre instinctive, de care se
bucuri orice fiintd rationald. O anumitd unitate in diversitate ne conduce citre armonie; insi ceea ce
ne desparte este pdcatul instrdindrii, care izvoraste din trufie si incdpitinare.

Totusi, nevoia de prietenie este cea care std la baza a ceea ce am putea numi ,filosofia prac-
tica* a lui Augustin: istoria, etica si filosofia sa sociali si politicd.” Prinse intre instrdinare si afectiune,
fiintele umane — acele ,,vase sparte* — sunt afectate de tragedia instriinirii, dar se refac apoi prin iu-
bire. Sociabilitatea noastra este un dat, asa ca intrebarea pe care si-o pune Augustin nu este daci ar
trebui si fim fiinte sociale sau daci ar trebui sé investim incredere in iubire, ci mai degrabi: ce se cu-
vine si iubesc si cum ar trebui sd iubesc?® Complexa teorie eticd a lui Augustin decurge de aici si nu
poate fi analizata decét in acest cadru, dar trebuie spus cd, pentru el, viata politici este o forma a vie-
tii sociale si etice. Intotdeauna vom face parte dintr-o societate si vom ciuta méngdiere din partea
cuiva. Pentru Augustin, societatea este o specie a prieteniei, iar prietenia este o comuniune morali
prin care fiintele umane tind citre un bine comun. Toate categoriile centrale ale viziunii lui Augus-
tin, inclusiv razboiul si pacea, sunt relatii de un tip sau altul. lar cu cat suntem mai uniti printr-o le-
gaturd de pace, cu atit suntem mai aproape de dobandirea acelui bine spre care tindem si pe care il
vrea Dumnezeu.

Conform lui Augustin, apropierea si intrajutorarea reciproci se nasc din legéturile care ne
unesc, incepand cu cele de familie si trecand apoi dincolo de ele: sentimentele de afectiune nu tre-
buie sd se opreascd la usa domus-ului. Augustin scrie: ,,Se dorea ca un singur om sd nu combine in
sine fnsusi mai multe relatii, ci ca aceste relatii s fie separate si impartite intre indivizi, pentru ca viata
sociald si fie si mai strans legata prin implicarea mai multor persoane” (DCD XV.16, p. 62). Rela-
tiile sociale ,,nu sunt restranse la un grup mic*, ci se intind ,,prin multiplele legéaturi de rudenie, la un
numdr mai mare de persoane” (DCD XV.16, p. 624). Ideea pluralitatii, a diversitatii care se naste din
unitate — cdci Dumnezeu este Unul — este esentiali in géndirea lui Augustin. Acesta este modul sdu
de a impidca unicitatea si individualitatea umana cu sociabilitatea si pluralitatea. Sentimentele de
afectiune i-au legat pe oameni incd de la inceputuri. Legiturile de rudenie si de afectiune i-au legat
si mai mult. Aceste relatii s-au raspandit, cuprinzénd in cele din urma tot globul.

Din cauza confuziei si a amestecarii limbilor, intoarcerea la aceasti sociabilitate primari este
uneori dificild, dar noi o dorim si o cautidm in si prin formele sociale pe care le credm: de aici, ideea
cd ordinea civica este o conditie necesari a existentei umane. Aceasti ordine civica este un bun nor-
mativ, desi, in pofida a ceea ce spune Aristotel, ordinea civicd, sau ceea ce numim in mod obisnuit
»,stat”, nu implineste si nici nu completeazi natura noastrd umani; mai curéind, statul doar exprimi
aceastd naturd a noastri, si poate face asta in moduri mai mult sau mai putin fericite, unele chiar fa-
tale. Este important s amintim c#, pentru Augustin, niciun om nu are de la naturi dreptul de a-1 do-
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mina pe vreun alt om. Nu existd sclavie de la naturd. Suntem, intr-adevir, sociali de la natura, dar acest
lucru nu impune nicio forma anume de ordine sociald. Augustin nu va deduce prin analogie, pornind
de la autoritatea pe care o au tatii in gospodarii, concluzii despre conducerea politica. Teoria pa-
triarhala clasicd sustine ca suprematia tatilui este deopotriva naturald, cét si politicd; cd un drept na-
tural Tnseamnd autoritate si legitimitate politicid. Dar, pentru Augustin, autoritatea politica este
distinctd de autoritatea familiald. in misura in care cineva este supusul altei persoane, el este asa
doar prin statut, iar nu prin natur.

Unele bunuri lumesti sunt valoroase, iar cel mai valoros dintre acestea este pacea. Deci, viata
civicd a oamenilor nu este doar un remediu pentru picat — ordinea si coercitia fiind necesare pentru
a controla rautatea noastra — ci $i o0 expresie a sociabilititii noastre, a dorintei noastre de intovirasire,
a capacitiitii noastre de a oferi caritas. Decurge de aici ci definitia lui Cicero pentru respublica, asa
cum este aceasta descrisd in operele lui Scipio, este incompletd. Conform lui Cicero, ordinea civici
se bazeazi pe acordul comun in ceea ce priveste drepturile noastre $i pe impartasirea acelorasi inte-
rese. Dar asta nu este suficient, spune Augustin; un popor care formeazi o ordine sociala este o gru-
pare sau o multime de fiinte rationale, unite prin dragostea comuni pentru aceleasi lucruri. Prin
aceastd definitie, noi nu doar spunem ce este o societate, ci putem chiar sd evaludm ce isi doresc oa-
menii: cu ce tip de societate avem de-a face in acest caz? Meritd amintit aici faptul cd existd, in exe-
geza augustiniand actuald, o polemici privitoare chiar la intrebarea despre cum ar trebui evaluat
binele societitii politice. Interpretarea traditionali si simplistd, conform céreia ordinea sociald ar fi,
pentru Augustin, un remediu pentru picat, a fost pusi sub semnul intrebirii in mod convingitor. In-
trebarea pare a fi acum care este importanta binelui citre care tinde viata civici, in cadrul sistemului
lui Augustin, si in ce masura depinde si poate fi el atins prin actiunile libere ale oamenilor. Perico-
lele inerente vietii politice sunt evidente: ele vin din trufie, din dorinta de a-i domina pe ceilalti si de
a obtine gloria numai pentru sine sau pentru ,,imperiu®. Bunurile pe care le poate aduce viata civicd
sunt doar schitate, dar isi au originea in regula de bazi a lui Augustin privind viata paméanteascd a oa-
menilor, potrivit cdreia nu trebuie sd facem rau niméanui, ci trebuie sd-i ajutim cat de mult putem pe
ceilalti (o consecinti a iubirii pentru aproape).

Caritas si cupiditas sunt mereu in conflict, victorioasa fiind cind una, cind cealaltd, atat in
viata unui singur individ, cit si in viata unei intregi ordini civice. Augustin ar dori sd diminueze con-
ditiile favorabile victoriei lui cupiditas si a lui libido domnandi, a patimei de a domina, si sd maxi-
mizeze sansele de cistig ale lui caritas. Cici patima de a domina corupe si perverteste toate relatiile
dintre oameni, de la cele din interiorul familiei pani la cele din cadrul cetitii. In mod aseminiitor, iu-
birea si grija pentru binele celor din gospodarie sau din cetate intiresc legiturile delicate ce consti-
tuie pacea. Picatul care dezbini cetatea pimanteasci este forta arbitrard sau posibilitatea de a folosi
forta arbitrard. Pe de altd parte, dragostea este singura noastrad sansa pentru o ordine mai buna. Ima-
ginea celor doua cetati este metafora prin care Augustin sugereaza dinamica relatiilor interumane. Fie-
care comunitate umana este panditd de pericolul ,,unei puteri niscute din siricie [...] de un fel de
goana [...] dupa averile si [...] onorurile pierdute®, dar exista si aspecte mai frumoase si mai blande,
precum grija, tandretea, reciprocitatea si pacea din cadrul familiei si al cetitii (DCD XI.1, p. 429).
Existd doua atitudini fundamental diferite pe care oamenii le manifesta in viata lor sociala. Prima este
sentimentul puternic al frumusetii acestei vieti. O fiintd umana nu va fi nefericitd, daca se dedica al-
tora. Cel care se uitéd pe sine nu este nefericit, ci extrem de fericit. Cealalta atitudine izvoraste dintr-un
egoism puternic si ascuns, din resentiment si dintr-o carentd a sufletului. Modul in care un om se
poartd cu ceilalti depinde de aceste doua atitudini. O persoani care alege resentimentul si dispretul
va fi ostila fatd de ceilalti si fata de viata insasi. Dar daci simtim empatie pentru nefericirea altora,
ne vom aldtura lor pentru a-i ajuta. Compasiunea autenticd (consecintd a lui caritas) se opune dis-
pretului si indiferentei. Dar nu vom atinge niciodata perfectiunea pe acest drum al compasiunii, in
aceastii lume (saeculum).




Capitolul 6: Augustin 95

In lucrarea lui, Saeculum, recunoscuti ca fiind una dintre cele mai importante incerciri de a-1
interpreta pe Augustin ca teoretician social si politic, Robert Markus sustine ca, prin metafora celor
doud cetdti, Augustin incearcd sd atinga o serie de scopuri extrem de complexe. Unul dintre ele este
acela de a descrie soarta cetatilor piméntesti. El sustine ca Augustin oferd o descriere a tuturor aces-
tor cetiti paméntesti (civitas terrena), din Asiria pand in Babilon, si aratd cum poate urmdrirea pécii,
cel mai nalt scop al acestei lumi, si duci la cuceriri si relatii de dominatie, adici exact opusul picii.
Pacea deplini este rezervati cetitii ceresti (civitas dei) si picii ei eterne. In acest fel, Augustin do-
reste si impiedice absolutizarea oriciirei forme de organizare politicd. Motivul pentru care Augustin
respinge doctrina teologicé care sprijind ideea de Imperium Christianum este acela cd Augustin se
temea c orice identificare a cetitii lui Dumnezeu cu o ordine laica ar duce la sacralizarea organiza-
rii umane si la o idolatrie periculoasa. in acelasi timp, avem datorii si fatd de institutiile laice, iar ca-
litatea de membru al unui stat nu inseamni numai nefericire si pedeapsa. Augustin porneste de la
presupozitia ci pacea este anterioard razboiului si respinge toate miturile care prezinti dezordinea si
razboiul ca fiind conditia noastrd naturald. Cetatea lumeasci se naste odatd cu indepartarea noastra
de sentimentul iubirii si de izvorul acestuia (Dumnezeu) si cu cedarea in fata trufiei si a ,,acelui tip
de putere care se naste din siricie” Rezultatul este dezbinarea — inlduntrul sinelui, intre sine si ce-
lalalt, intre natiuni si culturi; aceasti dezbinare este, potrivit lui Augustin, opusul pluralititii si al di-
versititii, pe care el le pretuia atat de mult.

Asadar, pacea pimaénteascd este un bine. Printre lucrurile rele care ne inconjoari, existi, asa
cum am spus, doud reguli accesibile noud si pe care trebuie sd le urmam: ,,prima, sa nu facem rau ni-
miinui, si cea de-a doua, sd ajutam pe oricine, oricdnd este posibil.” (DCD XIX. 14, p. 873). Cele mai
drepte organiziri politice omenesti sunt cele care oferd premisele cele mai favorabile pentru non-
violentd, cooperare si reciprocitate. Pentru a putea ajunge la reciprocitate, fie si la cea lumeasca, im-
perfectd, trebuie ca intre vointele oamenilor sd existe un compromis, iar cetatea lumeasca trebuie sa
giseascd o metoda de a impune relatii de pace. Acest lucru este, prin definitie, extrem de dificil, date
fiind impedimentele ridicate de dorinta de a domina.

Pe de alta parte, Cetatea lui Dumnezeu, in pelerinajul ei prin aceastd lume, poate sd instaureze
pacea, reunind ,.cetiteni din toate natiunile si forméand astfel o comunitate de striini care vorbesc
toate limbile. Ea — civitas dei — poate face acest lucru nu numai prin anularea diferentelor piman-
testi, ci si prin pastrarea unora dintre ele ,,atita vreme cit Dumnezeu este incd venerat."(DCD XIX.18,
p. 878). Ajunsi in acest punct, este important si observam ci, indiferent daca Augustin a aprobat sau
nu ordinea sociala a epocii sale, el a ldsat ca mostenire generatiilor care i-au urmat condamnarea do-
rintei de a domina, care corupe personalitatea umani, cdsnicia, familia si toate celelalte relatii sociale
umane, inclusiv viata sociala si cetitenia. Augustin este radical in acuzatiile sale la adresa méndriei
arogante, iar pe de alti parte, este generos atunci cind laudi binefacerile aduse de ajutorul reciproc,
de cooperare si de iubire, care judeci in aceeasi misura in care sprijina (ea judecd, deoarece noi tre-
buie s distingem binele de riu, egoismul de bunitate, si asa mai departe). Iubirea si dreptatea depind
una de cealalti, atit pe pamént, cét si in ceruri. Totusi, lumea este plina de atrocitdti, printre care si
razboiul. Cum impacid Augustin faptul ci este de acord cu un anumit tip de rizboi, cu indemnul sdu
la dragoste si pace? In cele ce urmeazi, mi voi ocupa de aceasti tem.

Razboi si pace

Pentru o abordare cuprinziitoare a acestei teme — ca, de altfel, a tuturor temelor discutate pana
acum — ar fi nevoie de o analizd a teodiceei lui Augustin. Asta ar depdsi insi interesele acestui capi-
tol. Pentru a interpreta totusi in mod adecvat conceptia teologici a lui Augustin despre razboi si pace,
ne vom limita la o scurti discutie pe aceastii tema. Augustin recunoaste ci riul are puterea de a is-
piti. El povesteste o intamplare din tineretea lui, devenitd acum celebra: cum a furat el niste pere, nu
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pentru ci-i era foame, ci din plicerea insisi de a le fura, si impins de altii care au luat parte la acea
faptd. Lui Augustin i-au trebuit multi ani, precum si un studiu sustinut al doctrinei maniheiste, pana
sa renunte definitiv la dualismul metafizic si sa respingi ideea cii raul ar fi un principiu generativ si
de sine statdtor, care se opune binelui. Maniheistii credeau ci rdul face parte din insusi procesul de
creatie, spunand ca ar fi opera unui demiurg rau; prin urmare, trupul ar fi, prin definitie, impur. Dar,
pentru Augustin, creatia este bund. Trupul este bun, iar nu impur. Ce anume facem noi cu trupul, alt-
fel spus, ce facem noi cu creatia, este ceea ce ne duce trupul inspre pacat, rautate si cruzime. Cele-
bra teorie a lui Augustin despre liberul arbitru — concept pe care Hannah Arendt il considera una
dintre contributiile lui originale — intrd aici in discutie. Putem alege sd facem rdul, si uneori chiar
alegem sd il facem, pentru ca purtim inca de la inceput insemnul nesupunerii originare. Alegerea
raului este in si prin sine ,,0 dovada impresionanti ca natura este bund” (DCD X1.17, p. 448).

Réul nu este decét cidderea din bine, iar noi suntem agentii acestei cideri, nu pentru ci trupul
ar fi in sine corupt, ci pentru ci noi il putem corupe. Nu existi rau ,,din natura”. Réul este intoarce-
rea unei creaturi limitate dinspre Dumnezeu inspre sine, ceea ce determind o absolutizare a propriei
sale vointe imperfecte. Aceasti intoarcere poate deveni o obisnuinta, un fel de a doua naturi. In acest
fel, Augustin da rdului ce i se cuvine, dar nu il absolutizeazi. Raul este numele pe care il dim unei
clase de actiuni si de asa-zise motive. Printre consecintele acestei intoarceri se numara dispretul fata
de finitudine si o sete imensi pentru ceea ce am putea numi un fel de anti-creatie: dorinta de a dis-
truge. Razboiul este o manifestare a acestei dorinte; prin urmare, rizboiul este intotdeauna o trage-
die, chiar si atunci ,.cand este drept™. Dar daci razboiul este primus inter pares un exemplu de pacat
si de indepartare de la bine, cum este posibil ca el si fie justificat in vreo circumstanta?

Explicatia este urmatoarea. Augustin incepe prin a demonstra cd pacea romand nu este, de
fapt, o forma de pace. De fapt, Roma a cucerit si a fost ea insasi cuceriti de citre propria sa dorinta
de a-i domina pe altii. ,,Ganditi-vi la toate batiliile care s-au purtat, la tot singele care s-a virsat, pen-
tru ca aproape toate natiunile Italiei, cu ajutorul cirora Imperiul Roman a dobandit o putere covarsi-
toare, si fie subjugate ca si cum ar fi sdlbatici barbari.“’ Roma a fost condusi de dorinta de razbunare
si de cruzime, iar acestea au triumfat in numele picii. Imperiul a devenit nedrept, un fel de banda cri-
minali la scard mult mai mare. Intr-un pasaj devenit celebru, Augustin spune povestea replicii pe
care un pirat i-a dat-o lui Alexandru cel Mare, care-l capturase, atunci cind acesta din urma l-a in-
trebat care este motivul pentru care jefuieste pe mare; piratul a raspuns, cu o obriznicie evidenta,
~Acelasi ca si al tiu, atunci cind jefuiesti pimantul! Dar pentru ci eu fac asta cu un vas micut, oa-
menii spun ci sunt pirat: pentru ci tu ai o flotd puternica, se spune ci esti imparat.“'® Augustin su-
gereazd chiar ca romanii ar fi trebuit s inalte un monument acestor strdini, ,,celorlalti®, pe care sa-1
boteze ,,Aliena®, pentru ci s-au folosit atat de mult de ei, spunind ca toate rizboaiele pe care le-au
purtat au fost rdzboaie de aparare; romanii aveau nevoie si invoce un dusman strain implacabil, pen-
tru a-si justifica cuceririle. Pentru Roma, pacea nu era decit un alt nume pentru dominium. Daci oro-
rile rdzboiului sunt, in parte, pedepse pentru pacatele oamenilor, atunci oamenii care aplicd aceasti
pedeapsi sunt cei care picituiesc cel mai grav. Cu toate astea, Augustin insistd asupra faptului ca riz-
boiul este ales in mod liber si stabileste ca cei care participd la el sunt pe deplin responsabili pentru
actiunile lor.

Daci te gindesti la ororile razboaielor pornite din motive rele si scopuri nedemne, vei dori ca
numairul razboaielor si fie cat mai mic, si ca acele rizboaie si fie drepte, chiar daci regreti faptul ca
ele trebuie purtate: asa spune Augustin. Existd si rizboaie de apdrare, in adevaratul sens al cuvantu-
lui. Conducitorul intelept si comunitatea lui vor pune ména pe arme numai impotriva propriei vointe,
cu repulsie, sovaiald si remuscari. Datorita argumentului séu pentru raizboaiele limitate si drepte, Au-
gustin este adesea considerat périntele teoriei razboiului drept. (Altii, desigur, il considera un inain-
tas al realismului politic. Nu existd niciun motiv ca el si nu poati fi si una si alta, in functie de ce
anume se intelege prin realism si, respectiv, razboi drept.) Augustin este constient de existenta a ceea
ce teoreticienii moderni ai relatiilor internationale numesc ,,dilema securitatii*. Oamenii nu vor avea
niciodatd un stat
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,atit de sigur, incat sd nu se teami ci pot fi subjugati de dusmanii lor; de fapt, instabilitatea
relatiilor umane este atit de mare, incét niciun popor nu a atins vreodatd, pe lumea asta, acel
grad de siguranti care si-i permitd sa inliture orice amenintare la adresa propriei vieti. Acel
loc care va fi licasul unei asemenea pici si sigurante este etern si este rezervat fiintelor eterne,
este tdrdmul matern, Ierusalimul liber.” (DCD XVIL.13, pp. 743-744)

Nu avem altceva de ficut decat si ne ducem viata, urmariti fiind de frica si de griji. Dar nu
trebuie sa ceddm in fata acestor sentimente, cel putin nu fird un motiv intemeiat. Cand ne lisam in
voia acestei frici, ajungem la razboaie si distrugeri cumplite, inclusiv la conflicte sociale sau civile.
Iar fiecare rizboi di nastere altuia, printr-un efect mimetic al distrugerilor. Fiecare rizboi genereazi
nemultumiri si resentimente, care dau nastere, la randul lor unei puternice dorinte de revansa.

Conducitorul drept, pe de altd parte, porneste anumite rdzboaie necesare, fie pentru a opri
violenta sau atacul nejustificat, fie pentru a salva oameni nevinovati de la moarte. Motivul trebuie sa
fie iubirea pentru semeni si dorinta de a aduce, in final, pacea. Aceasta este justificarea consecintio-
nisti, a raului cel mai mic, dar razboiul nu va fi niciodati pentru Augustin un bine normativ, ci numai
o0 necesitate tragica. Trebuie observat ci simpla salvare a sinelui nu justificd violenta: este mai bine
sd vil victima nedreptitilor decat si le comiti tu insuti. Dar sociabilitatea le impune oamenilor, in ge-
neral, si conducitorilor, care poarti responsabilitatea pentru bunistarea unui intreg popor, in mod
special, si isi iubeascid aproapele. Asadar, sociabilitatea noastri intrinseci, impreuni cu norma de a
nu-i vitdma pe altii si de a intinde o méana de ajutor oricand ne std in putintd, sunt cele doua lucruri
care justificd razboiul. Ideile lui Augustin se inscriu astfel in clasa doctrinelor dreptitii comparative,
iar argumentul sidu, care nu este o teorie sistematica despre rdzboi, ci mai curind o meditatie teolo-
gicd pe aceastd temd, implica incilcarea ocazionali a unui principiu fundamental — sd nu ucizi pe ne-
drept — in numele unui bine suprem. Este important si observam ci o lecturd atentd a tezelor lui
Augustin ne arati ci ar trebui si depldngem chiar si rizboaiele drepte, si sd ne gandim la ele cu du-
rere profundd, si nu prin prisma gloriei desarte. Cine nu priveste inapoi cu manie, devine demn de
mili si deplorabil. in lumea lui Augustin, nu existi parade ale victoriei, cici, oricat de dreapti ar fi
cauza, razboiul scoate la iveald tentatia de a jefui si de a devora, adesea pentru a asigura pacea. Riz-
boiul drept este, pentru Augustin, un domeniu al rezervelor si precautiilor, iar nu un indemn grébit
la luptid. Pacea este un bun important, atit de important incét ,,niciun cuvént nu este intdmpinat cu
atita recunostinta cand este auzit si nimic nu este dorit cu 0 mai mare patimd, de fapt, nimic mai bun
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nu poate fi gasit”. Pacea este ,,minunatd“si ,,draga inimilor intregii omeniri“(DCD XX.11, p. 866).

Concluzie

Numiirul considerabil al lucririlor de exegeza despre Augustin continui si creascid. Dacd am
pune laolalta toate ciirtile scrise vreodata despre el, grimada rezultati ar depisi cu mult in iniltime Eve-
restul, fiind asa de mare incat niciun specialist sau grup de specalisti nu ar putea s o parcurga pe
toatd. Acest lucru este valabil chiar si in cazul operei propriu-zise a lui Augustin. Peter Brown spune
ca Isiodor din Sevilla ar fi scris odata ci ,,daca cineva iti spune ci a citit toate operele lui Augustin,
acea persoand minte™."" Atunci cand il studiezi pe Augustin, ai intotdeauna senzatia ci nu ai reusit s3
patrunzi dincolo de suprafati. Este adevarat cd operele sale nu au fost traduse integral in englezi.
Acest proiect este acum in desfasurare: aproximativ saptesprezece volume, extrase numai din predi-
cile sale, se afla in prezent in procesul traducerii. O mare parte a noii exegeze despre Augustin remarci,
adesea cu uimire, cat de ,,contemporan® este el, in ciuda pribusirii utopismului politic, termen care de-
semneazd acele incerciri de a ordona viata politicd si sociald sub un Weltanschaung comprehensiv,
incerciri care pornesc de la o viziune antropologica gresita asupra maleabilitatii si chiar a perfectibi-
lititii fiintei umane. Uitdndu-ne in urmd, vom vedea céte asemenea proiecte politice au cazut in
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dizgratie de-a lungul timpului — printre ele, se numiri si sistemul statelor nationale, pe care 1-am con-
siderat de la sine inteles timp de trei secole, dar care incepe acum si dea semne de vulnerabilitate.

Teleologia progresului istoric nu mai este credibild in ziua de azi, desi o anumiti variantd a
ei este incd sustinutd de adeptii progresului tehnologic sau ai ingineriei genetice, care ar putea chi-
purile sa ,,perfectioneze” rasa umand. Bazele asa-zis solide ale sinelui au cedat in secolul XX, in fata
atacurilor violente din partea lui Nietzsche si Freud. Antropologia culturald ne-a invitat multe des-
pre contingentele culturale. Cei care studiazi in prezent retorica au redescoperit importanta si vitali-
tatea acestei discipline si modurile in care intreaga noastrd viatd sociald si politicd, precum si toatd
gandirea noastrd, pot si fie turnate in forme retorice accesibile.

Nimic din toate acestea nu l-ar fi surprins pe Augustin. L-ar fi intristat insi inclinatia oamne-
nilor de a inlocui o extrema cu o alta, de exemplu o conceptie mult prea radicald despre ratiunea ne-
corporald cu o conceptie mult prea radicala despre declinul ratiunii. Este important sd-1 salvim pe
Augustin de cei care i atribuie o variantd de ,,realism", ignorind tot ceea ce spune Augustin despre
virtutea sperantei si indemnul lui de a face acte de caritas. Asta nu inseamnd cid Augustin trebuie citat
ca un aparator al ,,pietei libere si al democratiei, ci numai ci tiranii nu pot apela la opera lui pentru
a-si justifica propriile idei.
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