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‘DE VERA ET FALSA RELIGIONE’. RELIGIE, FILOSOFIE SI POLITICA
iN “DE CIVITATE DEI” A SFANTULUI AUGUSTIN

Alin Tat

‘De vera et falsa religione’. Religion, philosophie et politique dans “De civitate Dei” de
Saint Augustin (Résumé)

De civitate Dei est lu généralement comme un chapitre important dans le developpement
d’une théologie chrétienne de I’histoire. Mais le but augustinien du livre est ailleurs: 1’auteur
veut montrer quel est la vraie religion et, par conséquence, ¢liminer les fausses réponses a
cette question. La solution du probléme est inextricablement mélée avec d’autres petites
études de cas, concernant le rapport de la religion avec la philosophie, la politique, les effets
de celle-ci dans I’histoire. L’étude s’acheve avec une analyse des deux cités, marquées par la
présence des religions et du religieux.

Mots clé: religion, philosophie, politique, théologie, cité.

‘De vera et falsa religione’. Religion, Philosophy and Politics in “De civitate Dei” of Saint
Augustin (Abstract)

De civitate Dei is generally read as an important chapter in the development of a Christian
theology of history. But the Augustian goal of the book is elsewhere: the author wants to show
what the true religion is and thus eliminating the false responses to this question. The solution
to the problem is inextricably mixed with other small case studies concerning the relationship
between religion and philosophy, politics, the effects of religion in history. The studies are
centered around the analysis of two cities, marked by the presence of religion and the religious
feeling.

Key words: religion, philosophy, teology, city.

Contextul

De civitate Dei apare, chiar la o lectura superficiala, drept prima teologie a istoriei.
Aceastd primd impresie trebuie, insd, verificata si nuantatd. Teza prezentului studiu este ca
miza principald a acestei opere o constituie tema adevaratei religii si, in acelasi timp — prin
excludere — a falselor religii. Pe de alta parte, tematizarea religiei in textul augustinian nu
poate fi strict delimitatd de investigatiile asupra filosofiei, politicii, istoriei.

Doua elemente biografice au marcat reflectia augustiniana privitoare la raportul inter-
religios si la incidenta religiei asupra politicului. Cel dintai este unul general, si anume
fenomenul constituit in Occident de invaziile succesive ale popoarelor migratoare, incepand
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cu anul 406, noutatea pe care acest fapt il reprezintd si caruia un teolog crestin si cetdtean al
imperiului trebuie sa-i raspunda, inclusiv cu instrumente teoretice. Pentru aceasta Augustin
redacteazd De civitate Dei.

24-26 august 410: Roma este devastatda timp de trei zile de trupele regelui vizigot si
arian Alaric. Acest eveniment, care prefigureaza cdderea Romei si sfargitul Imperiului roman
de Apus (476), are un rasunet imens in Intregul imperiu: Roma nu mai este invincibild. Opinia
publici, crestina sau pagana, repetd: “Din vremea principilor crestini, care practicau cat puteau
mai bine religia crestind, s-au abatut asupra Romei atitea nenorociri.””' Iar paganii insista:
“Atata timp cat am putut oferi jertfele noastre zeilor, Roma stitea in picioare, Roma era
infloritoare. Astazi, cand sacrificiile voastre au invins si pretutindeni sunt oferite jertfe
Dumnezeului vostru §i nu ne mai este permis sa sacrificim pentru zeii nostri, iatd ce s-a
intamplat cu Roma.””

Cel de-al doilea element biografic se referd la un eveniment particular al Bisericii
africane si, poate, in mod special, la reactia afectiva a lui Augustin fata de realitatea schismei
dintre catolici si donatisti.

in 410, imparatul catolic Honorius (395-423) intervine in disputa donatistd, convocand la
Cartagina o adunare publici. In 1 iunie 411, doui sute saptezeci si noud de episcopi donatisti si
doua sute optzeci si sase de episcopi catolici se regasesc fata in fata intr-o confruntare prezidata
de tribunul Flavius Marcellinus, comisar imperial. Verdictul acestuia, dupa trei sedinte cu
dezbateri furtunoase, este categoric in favoarea catolicilor, ceea ce provoaca tulburare printre
donatistii cei mai fanatici. Masurile luate Impotriva acestora sunt dintre cele mai severe, in ciuda
exasperarii lui Augustin, care nu agreaza constrangerea in materie religioasa.

Fanatismul trece dintr-o tabard in alta §i, nu dupa mult timp — intr-o perioada in care
personaje fara scrupule reprezintd Imperiul crestin — o revoltd impotriva statului roman, orchestrata
de Heraclianus, comandantul Africii, se soldeaza cu o necrutatoare represiune. Tribunul Flavius
Marcellinus, devenit prieten al lui Augustin, cade victima in reprimarea oarba a unei rascoale de
care era complet striin. In pofida interventiei Bisericii catolice africane, el este executat dupi o
judecatd sumara in 13 septembrie 413. Un biograf recent al lui Augustin, Bernard Sesé, comentand
acest episod, concluzioneaza: “In durerea si indignarea sa, Augustin a inteles atunci ca raporturile
dintre Biserica si stat nu-si gasesc implinirea intr-un ideal comun al iubirii crestine.”

Scopul Cetatii lui Dumnezeu este marturisit de autor si in Retractationes® : “Cinstitorii
nenumaratilor zei falsi, aceia pe care, cu un cuvant obisnuit, ii numim pagani, incercand sa puna
aceasta ravasire a Romei pe seama religiei crestine, au prins sa-1 blesteme pe adevaratul
Dumnezeu, mai indarjit $i mai amarnic decéat de obicei. De aceea eu, aprins de ravna casei lui
Dumnezeu, am hotarat sa scriu Despre cetatea lui Dumnezeu, contra blasfemiilor sau ratacirilor
lor.

Cu caracter clar apologetic, aceasta opera augustiniana are si virtutile primei sinteze de
proportii a unei teologii (crestine) a istoriei, de o calitate speculativa net superioara Istoriei
eclesiastice a unui Eusebiu din Cezareea. Fara a epuiza problematica abordatd de Augustin,
vom enumera cateva teme particulare din De Civitate Dei, care evidentiaza un anumit aspect
eteroclit sau — poate — interdisciplinar, al acestei mari intreprinderi intelectuale.

! Epistola 136, a lui Marcellin citre Augustin.

? Predica 296.

3 Cf. B. Sesé, Sfantul Augustin, in B. Sesé¢ et alii, Vietile sfintilor Augustin, Benedict, Bernard, Francisc din
Asissi, loan al Crucii, Bucuresti, Humanitas, 1996, p. 78.

4 Cf. G. Madec, Petites études augustiniennes, Paris, 1994, p. 199: “le De Civitate Dei est fondé sur la
thématique du bonheur, de la philosophie et de la religion. L’ouvrage dénonce la collusion du platonisme et du
paganisme, ainsi que l’insupportable contradiction entre une bonne théologie et une mauvaise pratique
religieuse, une contradiction qui ne trouve sa solution que dans le christianisme.”

* 11, XLIIL, 1.
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Subteme

Pentru a raspunde la intrebarea privitoare la statutul adevaratei religii, vom face o
succintd trecere in revistd a acestor subteme ale lucrdrii si care — evidentiate — vor oferi o
imagine de ansamblu asupra subiectului propus:

1. Religie si sinucidere

In cartea I se pune intrebarea privitoare la legitimitatea sinuciderii. Daci filosofii
antichitatii au avut diferite opinii, care reflecta o varietate de pozitii vis a vis de chestiunea
discutata, conceptia lui Augustin este transanta, respingand asa-zisele justificari ale acestui
act®. Ramane, insi, exceptia constituitd de cazul acelor “sfinte femei” care au preferat sa se
“sinucida” decat sa fie violate’, iar ulterior au fost venerate ca martire.

2. Treptele moralitatii

In cartea a II-a, Augustin combate politeismul pdgan cu argumentul moralitatii superioare
pe care crestinismul o presupune: mitologia nu prescrie norme morale, ceea ce genereaza
inevitabil, la nivel social, coruperea moravurilor®. Acestei stari de fapt nu i s-au putut opune
eficient nici scolile filosofice’, motiv pentru care moralitatea publicd a degenerat in viciu civic'.

3. Religie si strategie politica

in cartea a Ill-a, desi preia informatia fabulatorie privitoare la mitologia greaci din
Varro, Augustin critica opinia acestuia conform careia este profitabil si, deci, o buna strategie
politica aceea de a-i face pe supusi sa creada in divinitatile panteonului pagan''. Cu toate ci
existd la Varro o intuitie a Dumnezeului unic, el rimane atasat politeismului mitologic'?.

4. Religie si rizboi
in cartea a IV-a, autorul abordeazi problema moralititii aplicatd in cazul special al
razboiului, mai intéi al celui ofensiv'®. Fara virtutea civici a dreptitii, fundament al dreptului,
nici un imperiu nu este altceva decat o “societate de talhari”'. Augustin critica si opinia stoica
difuzd conform cireia Dumnezeu s-ar identifica cu sufletul lumii'®. Cu toate acestea, in acord
cu mentalitatea ambiantd, nici Augustin nu trangeaza chestiunea sufletului astrelor, a posibilei

lor dotari cu sensibilitate si inteligengél(’.

5. Fatalism versus providenta
in cartea a V-a Augustin critici astrologia'’, de pe pozitie crestind, combitind
consecinta acesteia, fatalismul'®. Credinta in Providentd 1i furnizeazd argumente impotriva

® Cf. De civitate Dei (DCD) 1, XX.
T Cf. Ibid. 1, XX VL.

8 Cf Ibid. 11, 1V.

° Cf: Ibid. 11, VIL

1 Cf: Ibid. 11, XX.

N Cf: Ibid. 111, TV.

2 Cf Ibid. IV, XXX1.
B Cf Ibid. 1V, 111

Y Cf Ibid. IV, IV.
5.Cf bid. IV, XIL.

1 Cf Ibid. X111, XVI.
. Cf Ibid. V, V.

8 Cf Ibid. V, 1L
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criticii lui Cicero la adresa prestiintei divine'® si, in acelasi timp, 1i consolideazi teza libertitii
umane, garantat tocmai de aceasta precunoastere®.

6. Tipologia varroniana

In cartea a VI-a este luata in discutie tripartitia teologica operatd de Varro®'. Teologia,
ca stiinta rationald a divinului, se clasificd in 1. teologie miticd, specialitatea poetilor, 2.
teologie naturald, rezultatd prin critica filosoficd si 3. teologie civilda, proprie mentalitatii
teologiei mitice de a regla raporturile cu sfera sacrului, avand in vedere caracterul
“fabulatoriu” al mythos-ului. Teologia filosofilor pune intrebarile fundamentale : ce sunt zeii ?
unde se afla acestia ? care le este originea ? ce calitati poseda 2%? Aceastd specie a teologiei se
practicd in interiorul scolilor filosofice, nefiind deschisa interpretarilor vulgare. Teologia
civild, desi aparent destinata serviciului public, se inrudeste cu varianta sa miticd, iar analiza
teologicd pe care o furnizeaza este nevalida®. Marturia lui Seneca intireste concluziile
expunerii lui Augustin®®.

7. Euhemerismul

Cartea a VII-a continud investigatia inceputd, prin analiza teologiei fizice sau naturale,
singura teorie demna de interesul autorului. Aceasta afirma ca sufletul lumii este divin, intr-o
variantd stoica difuza®®. Explicatia politeismului care i se pare cea mai plauzibila lui Augustin
este cea furnizatd de ateul Euhemeros, conform careia zeii nu ar fi altceva decat eroi
diviniza'gi26. Din punctul de vedere al crestinismului lui Augustin, zeii, oricare ar fi ei, nu
reprezinta decat demoni, fiinte superioare dar creaturi’’.

8. Adevarata religie si istoria filosofiei

in cartea a VIII-a Augustin schiteaza traditia filosofiei grecesti, asa cum putea si si-o
reprezinte un autor latin in secolul V, in functie de cultura sa si de sursele disponibile.
Momentele semnificative care sunt mentionate cuprind curentele italic §i ionic, figura
filosofica a Iui Socrate, al cdrui continuator genial este Platon, descendenta platoniciana®.
Courcelle, pe urmele lui Perret, a identificat drept sursd principald a informatiei istorico-
filosofice a lui Augustin un manual al lui Celsinus din Castabala (in Capadocia)3°, la care se
adauga Cicero’'.

9 Cf Ibid. V, IX.

2 Cf Ibid. V, X.

2L Cf Ibid. VI, V.

2. Cf Ibid. VL, V, 2.

B .Cf Ibid. V1, V1 ss.

. Cf Ibid. VI, X.

B Cf Ibid. V1L, VL

% Euhemerismul fusese deja folosit de ganditorii crestini in polemica lor cu politeismul greco-roman, cf.
Tertulian, Apolog. X, 3-4 ; Minucius Felix, Octav. 21 ; Athenagoras, Legat. XXVI ; Teofil al Antiohiei, Ad
Autol. 11, 34 ; 111, 7 ; Clement Alexandrinul, Protrept. 11, 24 ; Ciprian, De idol. vanitate ; Arnobiu, Contra nat.
IV, 29 ; Lactantiu, Div. inst. 1, 13-15 ; Eusebiu, Praepar. Evang. 11, 11, 61, fiind un loc comun al acestei
dispute.

7. ¢f. DCD VII, XXXIL

3. Cf Ibid. VIII, I-11.

¥ Les lettres grecques en Occident de Macrobe a Cassiodore, Paris, 1943, pp. 179-181.

% Urme ale aceluiasi manual par sa se regiseascd in Claudian, In laudem Manlii Theodori 79 si Sidonius
Apolinarius, Carmen XV.

31 Cf. Tusc. V, 7 si De nat. deorum 1, X-X1.
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Pe langd imaginea favorabild a lui Socrate®, autorul se opreste la traditia platoniciani
si in special la fondatorul acesteia, Platon. Studiul intelepciunii®® are ca obiect actiunea si
contemplatia, prima ocupandu-se de rectitudinea moravurilor, iar cea de a doua de examenul
cauzelor naturii, de adevirul teoretic**. Socrate reprezinti cel dintai mod de a filosofa, in timp
ce Pitagora, conform traditiei, tuteleaza cunoasterea pura. Platon, in interpretarea augustiniana
— mostenire comuna a unei epoci impregnata de stoicism — este cel care a impartit cercetarea
filosofica in trei ramuri: 1. morala sau studiul actiunii, 2. filosofia naturald, rezervatd
contemplatiei si 3. filosofia rationald sau logica, avand ca scop distingerea adevarului de
fals®. Superioritatea platonismului face superflua evaluarea altor curente filosofice™.

Augustin face o scurtd expunere a celor trei filosofii presupus platoniciene pentru a
degaja principiile gandirii sale. Admiratia fatd de Platon provine din faptul cd primul principiu
(arche) al fizicii sale este Ideea imateriala a zeului suprem, un fel de motor imobil aristotelic®’.
Tot ceea ce existd (in lumea schimbarii) existd prin puterea sau in virtutea fiintei imuabile.
Fiinta primd are un caracter absolut simplu, In care atributele se identifica cu esenta necreata.
Lumii sensibile i se suprainstituie o lume intelectual, iar frumusetea corporala nu este decat o
reflexie a unei estetici originare din domeniul spiritului. Criteriul obiectiv de apreciere in
lumea devenirii este forma-arhetip®®.

Logica stabileste ca primul principiu explica posibilitatea cunoasterii insasi, folosind
metafora luminii: Dumnezeu ilumineazi inteligenta subiectului cunoscator”. Etica
platonicienilor considerd drept scop ultim al actiunilor beatitudinea primului principiu®. A trai
in conformitate cu virtutea este posibil doar pentru cel care il cunoaste pe Dumnezeu, sursa
beatitudinii*'.

Dialogul pe care Augustin acceptd sa-1 aiba cu platonicienii este posibil intrucat
acestia recunosc existenta principiului suprem de naturd spirituala, fapt care ii apropie de
doctrina biblici despre Dumnezeu*. Pasajul din Rom. 1, 19 ss se aplica in special acelor
filosofi presocratici care nu s-au ridicat la naltimea speculativd a principiului spiritual.
Suprapunerea unor teme din universul platonician peste elemente ale crestinismului biblic a
avut ca premisa necesara identificarea partiala dintre imaterial si spiritual pe care au operat-o
primii ganditori crestini care s-au confruntat cu elenismul®. Centrul de coerenti al doctrinei
crestine este conceptia despre Dumnezeu, ceea ce a impus unui teolog ca Augustin o selectie
prealabila a opiniilor filosofice utilizdnd tocmai acestui criteriu, modul in care se configureaza
primul principiu in interiorul diferitelor sisteme filosofice*.

*2 Alaturi de marturia lui Cicero, Tusc. V, IV, 10, Socrate se bucura de o pozitie privilegiata printre filosofii
greci in imaginarul crestinilor din primele secole, chiar daci nu in unanimitatea acestora. in sens opus,
Tertulian, Ad nat. 1, 10 ; Apolog. XIV, 7 ; Teofil, Ad Autol. 111, 2.

3 Cf. Madec 1994, p. 199 : “La philosophie, en effet, en tant que recherche de la sagesse, ne différe pas de la
religion ; mais il n’est que le christianisme pour promouvoir cette identité, grice a 1’économie du salut
(dispensatio temporalis) par laquelle Dieu vient au secours tant de chaque homme en particulier que de
I’ensemble du genre humain.”

* DCD VIIL 1V.

3 Cf. Ibid.

8 Cf Ibid. VIIL, V.

7 Cf Ibid. VIII, VL

3. Cf. Ibid.

¥ Cf. Ibid. VIII, VIL

0 Cf Ibid. VIII, VIIL

*! Ibid.

2.¢f Ibid. VIII, IX.

# Proximitatea fatd de crestinism, pe care Augustin o proiecteaza asupra scolii platoniciene, se regaseste in
Conf'VII, IX, 13.

. Cf Ibid. VIIL, X.
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Pierre Courcelle a aratat ca Augustin nu a avut deloc sau a avut doar in mica masurd o
cunoastere directd a Dialogurilor platoniciene, insa a folosit ca sursa scoala neoplatonica, in
special pe Plotin si Porfir*. Elogiul pe care i-1 aduce in repetate randuri lui Platon*® se explica,
probabil, si prin rolul pe care “cartile platoniciene” l-au jucat in convertirea — morald si
intelectuald — a autorului la crestinism. Politeismul si comertul cu lumea supraterestrd a
demonilor sunt, insd, doud reprosuri constante adresate platonicienilor47. Referirea la un zeu
unic si, pe de lata parte, “ubicuitatea ” spiritelor, cu trimitere la un context politeist, ramane o
tensiune nerezolvati in tratarea augustiniana a platonismului®®.

9. Pasiunile sufletului

Cartea a [X-a abordeaza problema pasiunilor sufletului si se deschide cu o expunere a
diferitelor solutii filosofice, oferite de Platon®’, Aristotel, stoici’’. In cazul inteleptului, chiar
daca acesta este atins de pasiuni, sufletul domina suveran, prin exercitarea ratiunii, tulburarile
(perturbationes), fie moderandu-le — asa cum sustine Aristotel, bazdndu-se pe experientd — fie
anihilandu-le complet, asa cum sustin stoicii’'.

10. Religie si neoplatonism

Dupi ce indepirteazd ipoteza medierii angelice intre sfera divini si cea umani®,
Augustin abordeaza, in cartea a X-a problema statutului ingerilor in cadrul economiei crestine
a istoriei sacre®’. Raportul cu lumea angelici nu trebuie si oculteze diferenta “teologica”
dintre creator si creaturd, oricat de nobild ar fi aceasta din urma si atat de prezenta in
imaginarul antichitatii tarzii>*. Porfir, unul din filosofii convocati aici de analiza augustiniana
ca reprezentant al neoplatonismului, manifesta un interes specific in a combina speculatia
filosofica si practicile religioase (teurgia), ale unei religii sincretice in cazul siu”. Punerea in
paralel a solutiilor furnizate de Porfir si Augustin in problema sacrificiului veritabil din punct
de vedere religios demonstreaza ca polemica ganditorilor crestini din primele secole nu viza
elenismul sau filosofia greacd in ansamblu, ci mai ales pandantul crestinismului, adica religia
greacd, iar opiniile filosofice doar intrucat reprezentau variante mai sofisticate teoretic de
justificare ale acestui fond complex™.

in acest context, Porfir afirmi — idee comentati de Augustin — ca doar o minoritate,
reprezentatd de filosofi, are acces la sfera divind prin intermediul inteligen‘gei57, in timp ce

#1943, pp. 156-176.

* De exemplu, c¢f. CA 1II, XVIL, 37 ; DVR 3 ; Scrisoarea 118, 21 : "trebuie doar putin schimbata doctrina
platoniciana pentru a-i aduce pe adeptii acesteia la Christos”. Rezervele exprimate in R 1, 1, 4, desi reflecta
atitudinea finala a lui Augustin, nu atacd substanta simpatiei acestuia fata de presupusul Platon.

7.¢f. DCD VIII, XV-XVI sau VIIL, XII.

8 Cf. Ibid. VIII, XVII, precum si comentariul lui Madec 1994, p. 197 : “Augustin estimait que le ”platonisme”,
dans sa pratique, n’¢était pas a la hauteur de sa théorie (...) Quant a Platon, son pouvoir de persuasion n’égalait
pas la séduction de son style.”

% Cf. Madec 1994, p. 195 : “Les platoniciens sont (...) des interlocuteurs privilégiés, parce qu’ils ont reconnu
que ’ame humaine ne peut tenir son bonheur que de la participation a la lumiere de Dieu, par qui elle-méme et
le monde ont été faits. En effet, contrairement aux autres philosophes dont I’intelligence, empétrée dans les
sensations, ne franchit pas les bornes de ce monde, les platoniciens ont dépassés I'univers des corps et des
esprits a la recherche de Dieu.”

¢t DCD IX, 1V.

> Ibid.

2 Cf. Ibid. IX, X VL.

3. Cf. Ibid. X, 1.

. Cf Ibid. X, V.

» Cf Ibid. X, 1X, 2.

6 Cf Ibid. X, XXIIL

7 Cf. DCD X, XXIX, 1.
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pentru multimea incapabila sa filosofeze eliberarea se realizeaza prin practicarea riturilor
teurgice™®. Acestui elitism filosofic Augustin ii contrapune medierea unica si universali a
Verbului®.

In continuare, Augustin expune ipoteza platoniciani a eternititii lumii drept o
consecinti a conceptiei acestuia despre creatie®’. Jean Guitton a aritat ci interpretarea
augustiniand rateaza sensul autentic al raspunsului platonician la chestiunea relatiei dintre
demiurg si lume®'. Raportul dintre Creator si creatura, formulat in doctrina crestina a creatiei,
este strain spiritului lui Platon.

11. Creatia

Cartea a XI-a aprofundeaza tema ingerilor si se deschide cu o expunere despre creatie,
doctrina care provine din conceptia biblici asupra relatiei dintre Dumnezeu si om®. Explicatia
referitoare la contingenta lumii presupune ca premisd necesara afirmatia privitoare la
caracterul creat al temporalitatii insasi®. Timpul reprezinta o traducere a eternitatii pentru
perceptia comund. Pentru Augustin notiunea de creatura este incompatibild cu atributul
eternititii®®. Conform naturii sale, creatura apartine lumii devenirii, in care se distinge un
Inainte $i un dupd, adica sfera temporalitdtii. Chiar dacd acest cosmos ar avea o existenta fara
un inceput temporal, incd nu i s-ar putea atribui eternitatea, ci doar un caracter temporal
indefinit, perpetuitatea, insa cu un statut ontologic inferior®.

12. Tubirea

Relevanta filosofica a iubirii este pregnant afirmata de Augustin®, in prelungirea eros-
ului platonician resemnificat ca agape. Expresia amor meus, pondus meum®’ reinterpreteazi o
idee din fizica lui Aristotel, conform céreia fiecare lucru este antrenat, printr-un fel de greutate
naturala, intr-o miscare cdtre locul siau natural. Aceeasi situatic se regaseste la nivelul
sufletului, fubirea fiind cea care directioneaza compusul uman (trup-suflet)®*.

13. Geneza
Cartea a Xll-a continua investigatia teologica despre economia divina, tratand
problema originii omului. Premisa ontologiei augustiniene, enuntatd in legaturd cu sursa
teologica a solutiei propuse, afirma bunatatea funciara a naturii create”.
Originea divind a tuturor lucrurilor repartizeaza fiintele Intr-o ierarhie a
perfectiunilor’. Problema morala, dar si metafizica a raului, se explica prin existenta vointei
libere sau a liberului arbitru la nivelul ontologic al creaturii’'. Cauza raului nu este una

8 Cf. Ibid. X, XXVIL

% Cf. Madec 1994, p. 206 : “Dés le Contra academicos, il (Augustin) présentait I’incarnation du Verbe comme un
acte de clémence de Dieu a I’égard du peuple. Dans le De ordine, il distinguait la philosophie qui ne libére a peine
qu’un tout petit nombre (paucissimos), et les mystéres vénérables qui libérent les peuples (populos). De méme,
dans le De vera religione.”

' ¢f. DCD X, XXXL.

¢! Le temps et I’6térnité chez Plotin et S. Augustin, Paris, 1959, pp. 160-163.

. ¢f. DCD X1, 1V, 1.

8 Cf Ibid. X1, VL.

& Cf Ibid.

% Ideea va fi reluatd de Thoma de Aquino in STh Ia, q. 46, a. 1-2.

% ¢f. DCD X1, XXVIIL

%7 Ibid. X1, XXVIL

8 ¢f. Conf X1, IX, 10 ; £ 55, 10, 18 ; 157, 9.

¥ ¢f DCD X1, 1.

0 Cf. Ibid. XI1, V.

" Cf. Ibid. XI1, VL.
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eficienta, ci deficienta’”. Alegerea deficienta nu este specificatd de obiectul actului, ci de

maniera de a actiona’”.

14. Picatul si natura umana

Cartea a XIII-a trateazd tema teologicd a statutului actual al umanitatii, inferior
arhetipului divin, prin medierea unor consideratii existentiale despre moarte’*. Conceptia
filosofica despre o presupusd naturd umana, ca reflectare a experientei antropologice curente,
difera de postulatul teologic al naturii umane originare, neviciatd de folosirea deficientd a
vointei libere”. Totusi, Augustin nu foloseste termenul natura intr-un sens filosofic sau
teologic strict, ci uneori nediferentiat de substantia sau essentia’®.

Augustin utilizeaza in cartea a XIV-a tema concupiscentei pentru a precizia binomul
celor dou cetati’’.

Tratarea pasiunilor sufletului, capitol de find analiza psihologicd, se subordoneaza
interpretarii teologice a consecintelor denaturarii umane.

15. Religie si teleologie

Cartea a XIX-a se deschide cu o discutie despre finalitatea eticd asa cum este expusa
aceasta in diferitele doctrine ale filosofilor’®.

Teleologia se aplica aici temei celor doud cetati, dupd o prealabila analizd a
concluziilor lui Varro privitoare la sectele filosofice”. Fiecare conceptie filosoficd sau
religioasa este specificatd de finalitatea doctrinei. Orientarea practicad a scolilor filosofice
incepand cu perioada elenistica se confirmd in investigatia varroniana®. Criteriile acestuia
cuprind trei elemente ale doctrinelor in cauza: 1. principiile antropologice, 2. rolul virtutii si 3.
aspectul social®'. Augustin compara rezultatul cu propriul sdu raspuns, cetatea Iui Dumnezeu,
finalitate a doctrinei crestinegz.

Insecuritatii ce caracterizeaza viata in cetatea umana Augustin 1i opune o serie de
remedii de extractie teologica : adevarata amicitie® si pacea veritabila®, definita ca ordine in
caritate sau caritate ordonata®’.

Cele doud cetati imaginate de Augustin se opun in materie religioasa*® si in problema
fundamentald a adevarului, cea dintdi profesand scepticismul, iar cealaltd intemeindu-se pe
incredere-credingéW. Ambele aproba, insa, cele trei moduri de viata “filosofica”, activ,
contemplativ si mixt*, Virtutea cardinald fondatoare pentru ordinea sociald este dreptatea®.

2 Cf. Ibid. XI1, VIL

3 Cf. Ibid. X11, VIIL

™ Cf. Ibid. X111, I-11L.

™ Cf. Ibid. X111, 1.

76 Cf. F. J. Thonnard, “Ontologie augustinienne”, in L’année théologique augustinienne, 1956, pp. 41-53.
7 Cf DCD XIV, XXVIIL

8 Cf. DCD XIX, 1, 1.

™ Alaturi de Varro, Cicero reprezintd a doua sursd importanti a analizei augustiniene, cu lucrarea De finibus.
% ¢f. DCD XIX, 1, 2.

8. Cf. Ibid. XIX, 1IL

82 Cf. Ibid. XIX, V.

8 Privitor la incertitudinile prieteniei, XIX, VIII poate fi comparat cu Cicero, De amicitia, XIII, 48.

% ¢f. DCD XIX, XI.

8 Cf. Ibid. XIX, XIV.

8 Cf. Ibid. XIX, XVIL

8. Cf. Ibid. XIX, XVIIL

88 Cf. Ibid. XIX, XIX.

¥ Cf. Ibid. XIX, XXI, 2.



128 ORMA. Revista de studii istorico-religioase

Preluand definitia republicii data de Cicero, Augustin o precizeaza in sensul propriei sale
conceptii despre cetatea divina™’.

Cirtile XX-XXII constituie deznodamantul epopeii celor doua cetati, motiv pentru care
autorul 1si concentreaza analiza asupra consecintelor teologice ultime care decurg din marele
sdu proiect, judecata finald’' si rezultatul acesteia, destinul paradisiac’® sau infernal®.

“De vera religione”

Desi aceasta carte nu fusese conceputa ca o teologie a istoriei, ci ca o amplificare a
lucrarii despre adevarata religie (De vera religione, 390), ea a fost de cele mai multe ori
interpretatd in acest sens. Distinctia celor doud cetati, civitas Dei versus civitas terrena,
dureazd pana astdzi in Occident: “Constiinta occidentald a suferit o separare, un domeniu a
ramas rezervat, puterea politicd nu mai este sacralizatd, un domeniu de autonomie a aparut
prin raportare la interesele politice.””*

Filosofia/teologia istoriei, ca §i presupusa teorie politica pe care aceastd opera le
cuprinde, deriva din raspunsul la intrebarea despre adevirata religie. Asa se explica structura
lucrarii: partea intdi (cartile I-X) constituie o respingere a paganismului care permite in
continuare (cartile XI-XXII) expunerea doctrinard a crestinismului. Fard aceasta elucidare
prealabila a adevaratei mize a operei raméne incomprehensibila tratarea, pe parcursul a zece
carti, a politeismului lumii greco-romane.

Opera se deschide cu descrierea nenorocirilor temporale ce se abat asupra Romei,
cetate terestrd si se incheie cu evocarea fericirii eterne in cetatea celesta. Lucrarea indica astfel
un itinerariu al trecerii de la paganism la crestinism, iar argumentele folosite se deplaseza, de
asemenea, de la textele pagane la Scriptura crestind. Adevarata intelegere, de natura spirituala,
se bazeaza pe o ratiune iluminata de credinta.

Etica, politica, religie

Pentru filosofii antici tema politica face parte din discursul etic, constituindu-se intr-un
capitol eminent al acestuia. In context crestin, politicul si moralul se coloreazi cu nuante
religioase. Dimensiunea politicd a fiintei umane nu mai poate fi separatd de elementul cultic,
iar interactiunea dintre stat si institutia eclesiasticd vizeazd armonizarea finalitatii eterne cu un
bine/bun temporal: “daca ne inchindm si credem in adevaratul Dumnezeu si-1 servim, potrivit
randuielilor religioase, Insufletiti de o inaltd moralitate, este util pentru oameni sd carmuiasca
timp indelungat numai cei vrednici. Si din foloasele cele mari se vor impartasi nu numai cei
care carmuiesc, ci mai ales cei care sunt cﬁrmuigi.”g5

Binele comun transcende ordinea strict individuala a moralitatii, incadrandu-se intr-un
plan care, la randul sau, depaseste o perspectiva imanenta. Augustin nu vede aici o opozitie
intre ordinea politica si scopul ultim al eforturilor umane, care este mantuirea, ci o
subordonare fireascd a celei dintdi. Buna guvernare are loc doar atunci cénd este respectata
ierarhia activitatilor: “Intr-adevir, in ceea ce-i priveste pe acesti oameni, pietatea si cinstea lor,

? Referitor la definitia ciceroniand a republicii si la influenta sa asupra doctrinei augustiniene, cf. M. Testard,
S. Augustin et Cicéron, Paris, 1958, vol. 1, p. 207.

L Cf: DCD XX.

2 Cf: Ibid. XXII.

% Cf Ibid. XXI.

% J-CI. Eslin, Dumnezeu si puterea, Bucuresti, 1998, p. 117.

» DCD IV, 1IL
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care sunt mari daruri ale lui Dumnezeu, sunt virtuti remarcabile menite sa aducd adevérata
fericire omului, prin care se poate trdi o viatd buna pe acest pamant gi obtine dincolo de ea
vesnicia. Prin urmare, pe acest pimant cirmuirea in maéinile celor vrednici e folositoare nu
numai lor, ci este si in serviciul intereselor umane.”®

Tipologia augustiniand a guverndrii, bazata pe calificarea morald a conducatorului,
contine si un al doilea versant, des intalnit, cel al tiranului: “In schimb, domnia tiranici a celor
rai dauneazd mai degraba celor care guverneaza, deoarece prin abuzurile depasind orice limita
si faradelegile comise, ei isi pierd sufletele. In schimb, celor care sunt obligati si li se supuna,
slujindu-le, le sunt pricinuite neajunsuri prin nedreptitile savarsite. De bund seama, raul
pricinuit celor drepti de stipanii nedrepti nu constituie o pedeapsa pentru vreo nelegiuire, ci un
examen de dovedire a virtutilor. Prin urmare, un om vrednic, chiar daca e sclav, e o fiinta
libera, pe cand fiinta ticdloasa, chiar daca e la carma puterii, are comportamente de sclav, caci
el slujeste nu numai unui singur stapan, ci — ceea ce este cu mult mai grav — unui numar mare
de stapani, care sunt viciile sale.””’

Egalitatii aparente din lumea vizibild Augustin 1i opune, prin comparatia dintre omul
liber si sclav, o altd lecturd, de factura morald, dar mai ales cu valente spirituale. Doar omul
unificat interior se poate sustrage miscdrii centrifuge si destructurante a multelor vicii.

incercand si determine locul lui Augustin in istoria ideilor politice, Ernst Cassirer
subliniaza rolul cardinal pe care acesta il acorda dreptatii in constructia politica’. Virtutea
fondatoare pentru ordinea sociala este dreptatea. Preludnd definitia republicii data de Cicero,
Augustin o precizeaza in sensul propriei sale conceptii despre cetatea divina. Misiunea statului
este apdrarea dreptatii, ceea ce va constitui nucleul teoriilor politice medievale. Fara virtutea
civica a dreptdtii, ca fundament al dreptului, nici un imperiu nu este altceva decat o “societate
de talhari”: “Daca, prin urmare, dispare spiritul de dreptate, ce altceva sunt regatele decat niste
puteri talharesti, care se bizuie numai pe razboaie talharesti? Si aceasta, pentru ca razboaiele
talhdresti nu sunt altceva decat niste mici regate. Acolo unde o méana de oameni sunt condusi
prin ordine de un conducdtor, acolo se constituie un grup de indivizi legati intre ei printr-un
pact, iar prizile capturate sunt impértite potrivit legii bunului plac.”®’

Ca de atatea ori la Augustin, se poate observa modul in care este indicatd prezenta
originara a binelui chiar acolo unde acesta este parazitat si pervertit de la finalitatea
proprie pand la a deveni de nerecunoscut. Ordinea, pe care o presupune existenta insasi a
oricarui grup, constituie marca de nesters a naturii bune a socialitatii. Augustin expliciteaza
consecintele pozitiei sale in materie de filosofie a comunitatii: “Daca aceastda tovarasie de
oameni ticalosi creste in asa proportii prin aldturarea unor fiinte pierdute, ajungand sa fie
posesori de locuri, sa-si faca asezari, sa ocupe cetati, sd subjuge popoare, isi ia numele de
regat, pe care in realitate i-1 confera nu limitarea lacomiei, ci impunitatea ob'ginuté.“loo

Si Augustin isi continui ideea, insotind-o cu o ilustrare anecdotica: “Intr-adevar, un
pirat capturat i-a dat acelui vestit Alexandru cel Mare un raspuns nemaiauzit. Cand acel rege 1-
a intrebat “de ce crede de cuviintd sa infesteze madrile cu piraterii”, acesta i-a raspuns cu o
nestanjenitd cutezantd : “Pentru acelasi motiv pentru care si tu infestezi globul pamantesc,
cutreierandu-1. Dar pentru ca eu practic pirateria cu o navd modestd sunt numit talhar, tu, in
schimb, care folosesti o mare flotd te numesti imparat.«'°"

Augustin aratd cd Domnul 1-a fdcut pe om stapan peste animale, dar nu i-a dat nici o
putere asupra sufletelor omenesti. Orice incercare de uzurpare a unei asemenea puteri ar fi

% Ibid.

7 Ibid.

% Cf Mitul statului, lasi, 2001, p. 131.
» DCD 1V, IV.

10 1pid.

1 1bid.
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deci dovada unei arogante intolerabile. in conceptia sfintului Augustin, mostenind o idee
stoica, toate sufletele sunt declarate sui juris: nu-gi pot pierde si nu pot renunta la libertatea
care le-a fost datd dintru inceput.'®?

Se deduce de aici cd o putere politica nu poate avea niciodatd o autoritate absoluta
deoarece depinde intotdeauna de legile dreptatii, iar aceste legi sunt irevocabile si inviolabile
intrucat reflectd legea divina. Intre puterea politica si libertatea individuald existdi mereu o
tensiune care atesta, pentru om, imposibilitatea de a-si delega misiunea §i responsabilitatea
care 1i revin.

Cele doui cetiti

Opozitia augustiniand a celor doud cetati ridicd unele dificultati in calea interpretarii
juste. Acelasi termen, civitas, pare sa fie utilizat in doud acceptiuni diferite : mai intai, el
desemneaza, in sens propriu, forma de organizare politica, dar, intr-un al doilea sens, “mistic”
— acela care mi se pare mai relevant, desi mai problematic la o lectura superficiald — semnifica
o0 societate spirituala, alcatuitd fie din cei drepti, fie din grupul nelegiuitilor. Pagini celebre din
De civitate Dei exprima amintita antiteza: “Doua iubiri au cladit doua cetati: iubirea de sine
pana la nesocotirea lui Dumnezeu a facut cetatea pamanteasca; iubirea de Dumnezeu péna la
nesocotirea de sine a facut cetatea cereascd. Una se glorificd in ea insdsi, cealaltd intru
Domnul. Una fsi cerseste slava de la oameni; Dumnezeu, martor al constiintei, este cea mai
mare glorie a celeilalte. Una, sprijinita pe propria ei glorie, inalta capul, cealaltd se adreseaza
Dumnezeului ei: Esti slava mea si cel ce 1nalti capul meu. Pentru Tmparatii §i neamurile pe
care una §i i-a supus, intdietate are patima puterii; in cealaltd, toti slujesc aproapelui in
dragoste, stipanii vegheazi si le fie bine slujitorilor, acestia ii asculta.*'"®

Daca nu am identifica sensul spiritual al celor doua cetiti, atunci — in baza citatului
anterior — l-am putea acuza pe Augustin de idealism in materie eclesiologica.

Desigur, dificultatea constd in a mentine cele doud sensuri fara a le confonda, dar si
fara a le separa definitiv. Daca cetatile ar avea doar sensul unor institutii vizibile, atunci statul
ar trebui asimilat cetdtii diabolice, iar Biserica orasului sfant. in caz contrar, daca
antagonismul ar fi pur spiritual, atunci ar trebui introdusa o a treia cetate, politica in sens
propriu, cu un statut de neutralitate. Ambele variante tradeaza insa gandirea autorului : prima
ignora fundamentul spiritual al distinctiei, in timp ce a doua cautd o solutie care nu se gaseste
in textele augustiniene: “Prima cetate, in faptura propriului ei conducator, isi admira puterea.
Cealaltd ii spune Dumnezeului ei: Tubi-Te-voi, Doamne, Domnul este intarireca mea. De
aceea, in prima, inteleptii, care duc o viatd intru totul omeneascd, au umblat dupa bunuri
trupesti sau ale mintii — sau dupa ambele deodatd; aceia care l-au putut cunoaste pe
Dumnezeu “nu l-au preamarit ca Dumnezeu si nu i-au adus multumire, ci au ratacit in cugetari
inutile, iar inima lor nechibzuitd s-a intunecat. Pretinzdndu-se intelepti (adica stapaniti de
propriul lor orgoliu si laudandu-se cu mintea lor), au innebunit si au inlocuit gloria
Dumnezeului nepieritor cu imitatia chipului omului pieritor, al pasarilor, al patrupedelor si al
reptilelor (...) Dar in cealalta cetate, toata intelepciunea omului sta in evlavia care, singura, i
aduce Dumnezeului adevarat cinstea cuvenitd si care asteaptd drept rasplatd lumea sfintilor,
cea a oamenilor si de asemenea cea a ingerilor, astfel ca Dumnezeu sa fie toate in toti.”'**

Ambiguitatea expresiei civitas terrena, dificil de tradus univoc prin cetatea istorica sau
diabolica, tradeaza poate o notd de pesimism cu privire la modul in care Augustin privea

192 cf DCD XIX, XV.
13 X1V, XX VIIL
19 1bid.
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societatile in sens politic, acestea riscand mereu sa cada intr-o logicd a vointei de putere. Este
interesant de notat cd acelasi pericol pandeste toate statele in egald masurd, Augustin
neexcluzand in vreun fel de la aceasta soartd Imperiul crestin. Viziunea augustiniand se
mentine departe de orice sacralizare a puterii §i, prin aceasta, se dovedeste a fi critica fatd de
idealismul politic.

Opozitia care sta la baza operei oferd si cheia hermeneutica a viziunii augustiniene
asupra istoriei. Explicatia acesteia face apel la tensiunea permanenta si la amestecul continuu
al celor doua cetati si nu se reduce la o schema reductionistda de tipul progresului sau al
decadentei. Principiul de coerentd al intregii perspective este, insd, unul teologic: criteriul
ultim sau discernamantul supraistoric se realizeaza in persoana lui Christos.



