Josep OLIVES | PUIG

DEL PACTISME MEDIEVAL AL CONTRACTUALISME MODERN

Introduccio: Dues bipotesis sobre la relacio entre
pactisme i contractualisme

En el llibre I de la seva celebre obra La tradicic catalana, mossén
Torras i Bages fa una presentacid de les formes de pensament que ell con-
sidera que han influit més en la mentalitat del nostre poble, les quals, arti-
culades conjuntament, configurarien el substrat ideologic de la nacid
moderna. En el capitol quart de Fesmentat libre, s'exposa Pobra del mestre
Francesc Eiximenis O.F.M., el destacat poligral gironi que escrigué, a les
darreries de 'Edat Mitjana, un dels més grans tractats de ciéncia politica i
draltres ciéncies que mai s'hagi escrit 2 Europa.! El bisbe de Vic, en el capi-
tol esmentat, ens n'ofereix un resum que inclou comentaris de propia refle-
xid, com és usual en aquest gran socidleg [ assagista catdlic de principi de

1. Sobre la vida i obra de F. Eiximenis ¢ft MarTi pE BaRcELONA (1932) 1 D, Viera (1980).
Quant 2 la impontincia del seu pensament, malauradament avui encara gairebé ignorat per la
ciéncia politica i social anglosaxona, predominant en medis universitaris, ens fimitarem a adduir
Fautoritat de Tomas CaRRERaS £ ARTAU, que recull 'opinid, no menys aworitzada, d'EpUARDO DE
Hivoposa, quan afirma; «4 Catalunya la literatura filosofico-politica tragué també bona florida
com bo justifiquen, entre alires produccions, el tractat ‘De Regimine Principum’ de U'Infant Fra
Pere d'Aragd, compost entre 1355 1 1358, i ¢l ‘Regiment de la Cosa Publica’ de Fra Francesc
Eiximernds, gue bo fou Pany 1383, 1 bom ba qualificar de fruit el més assaonat de la literatura
teologico politica a Espanya durant l'Edat Mitjana.» (CARRERAs, 1931).
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segle gue tant ha marcat el pensament posterior del nostre pais.? Un
d'aquests comentaris €5 el que ha motivat aquest treball i, per aixd,
comengarem exposant-ne €l sentit.

En l'apartat V del capitol citat, Torras i Bages exposa la doctrina eixi-
meniana del pacte entre princeps i vassalls, 1a qual ens situa al cor mateix de
la teoria politica cldssica, puix que és precisament d'aital pacte d'on surten
totes les formes d’organitzacié politica, de domini, de senyoria i de poder. El
pacte obliga totes dues bandes: els senyors i els vassalls o, com dirilem en
llenguatge modern, els governants i els governdts; per 1ant, aquests Qltims
nomeés tenen Fobligacid d'obeir, en paraules del mateix Eiximenis, «.. en ¢0
gue no és contra Deu e en ¢co gue rabonablement és estatul ¢ ordenat entre
ells-. Heus aci, segons el bishe de Vic, la doctrina que el cristianisme ha
observat des del principi, la qual, 2l seu entendre, equival «z la prdctica del
constitucionalisme més rigords-, Ara bé, per més que fins a cert punt sigui
cert que la idea cristiana medieval del pacte de senyoria es pot assemblar
formalment a les constitucions en els estats moderns, les quals s0n pactades
i obliguen tant els governats com els governants, se'ns acudeix el dubte
seglient: no estd implicada en el constitucionalisme modern una teoria poli-
tica prou diferent de la doctrina cristiana medieval, que fa inapropiat d'iden-
tificar Pantic pacte amb la constitucié en sentit modern?

Torras | Bages, endut per I'eufdria progressista | modernista que el
caracteritzd, en tot moment ens presenta Fescriptor medieval com un home
d'idees molt avangades i, al seu parer, «consemblanis a les del famés fildsof
de Ginebra les refereix a }. J. Rousseau} en lexplicacio del pacte social.,
Perd, nogensmenys, en aquest punt ell mateix introdueix una reserva
important quan diu que -després d'una atenta reflexic es veu la infinida
diferéncia que va de l'un a Ualtre.. Segons la seva opinid, és propi d'Eixi-
menis el respecte a la veritat filosdfica 1 histOrica, immensament superior al
de Rousseau, de qui critica el convencionalisme i Pantinaturatisme. | és
aqui on formula fa frase que donard peu a la nostra primera hipdtesi de
treball, la qual diu aixi: &I nostre escriplor [Biximenis} reconeix 1 altament
proclama la naturalesa social dels homes, els avantatges { necessitats de la
vida comung; per ell el pacte és sols el dret positin, no Porigen del dret com
per Rousseaw, és la forma, no la substancia»® {p. 347) §i aital asseveracié

2. Sobre aquesta qiiestid, vegeu PEREZ Francsch, . L. L'Esgldsia { el Regionalisme, i
altres textos (1887-1899), en concret, lestudi que encapgala el recull de Pedicié.

3, Les citacions sobre I'abra del Dr. Torras que apareixen en aquest treball corresponent
a ledicid de I'any 1924.
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resulta ésser certa, tindrem que, en el primer cas, hi ha autonomia de la
Hei respecte al pacte, mentre que, en 'altre cas, la llei li és heterdnoma.

Aquesta primera hipotesi es complementa amb una segona que obte-
nim d'una altra afirmacié del Dr. Torras quan, en un parigraf posterior del
seu capitol i en nota a peu de plana, ens invita a comparar el pacte eixi-
menid, que ell qualifica de generador de la vera libertat politica del Mig
Temps», amb «el contracte social de Rousseau, principi de Vil-lustrat despo-
tisme de Uestat moderns contracte, div, «que caracteritza bé son autor amb
les segtients paraules: Toutes les clauses (du contrat) se raménent g une sevle,
savoir, l'aliénation totale de chaque associé, avec touls ses droits, d la com-
munduté, chacun se donnant tout entier, tel qu'il se trouve actuellement lui
et toutes ses forces dont les biens qu'il posséde font parties. (p. 350) La pregunta
podria, doncs, formular-se de la manera segiient: és cert que el pacte eixi-
menid genera llibertat, mentre que el pacte de Rousseau la treu?

Formulades totes dues hipdtesis, caldra tenir en compte el seglient:
essent ambdds conceptes que es comparen d'una © altra manera a la base
dels fonaments conceptuals de Porganitzacié politica, haurem dadmetre, en
cas que es confirmi el que pressuposem, que hi ha una ruptura entre el
caracter de I'Estat modern i la naturaiesa del que en el pensament cristia
medieval s'entén per cosa priblica.

A efectes prictics i per a aquesta investigacid, adoptem el criteri
d’'ancmenar pacte a la institucid medieval i al concepte eiximenid, deixant el
terme contracie per a la idea moderna exposada per Rousseau, per tal de
comparar un i altre concepte. Tots dos autors (com també llurs comentaris-
tes) empren indistintament aquests dos termes, | encara altres que s’hi afe-
geixen, com ja veurem. Per tant, es tracta, per part nostra, d'una mera dis-
posicid metddica. En canvi, els mots derivats, com sén pactisme |
contractualisme, mantindran llur sentit habitual i ens remetran a contextos
historics diferents.

Aquest treball estudia primer la doctrina medieval del pacie, i
I'emmarca dins de dues grans teoties crtistianes medievals: la teoria del
poder i la teoria de la llibertat primordial de 'home i de la seva perdua.
Després, exposa la concepci6 eiximeniana del pacte de senyoria amb rela-
ci6 al perill del seu trencament i amb relacid a la teoria de la llei. Finalment,
per a acabar de situar aital concepte en el marc tedric al qual pertany, ofe-
reix alguns elements de dues grans teories que li serveixen de base i
n'expressen, cadascuna a la seva manera, els principis: la teoria medieval
de la naturalesa i la teoria biblica del pacte. Donem prioritat a aquesta part
pel fet d’ésser la menys freqlientment tractada pels estudis sociologics i, per
tant, la més desconeguda, generalment, en 'Ambit de les ciéncies socials.
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En segon lloc, s'exposen alguns punts de la teoria contractual de Rousseau
que sOn pertinents a aquest estudi comparatiu. Com a cloenda, sapunten
algunes conclusions provisionals que ens permetran de matisar Phipdtest de
treball formulada al principi.

I Del pactisme medieval
I 1. Sobre la teoria del poder

El pacte medieval, tal com es menciona al Harg de 'obra de Francesc
Eiximenis,* & «wun pacte de senyoria» pel qual una comunitat es compromet
a obeir un senyor o grup de governants elegits per aquella (sic), i aital sen-
yor o grup de governants es comprometen, reciprocament, a servar les lleis
i els costums que en aquell conveni s'expliciten i s’estableixen, amb les Hmi-
tacions que s’escauen. El pacte de senyoria fixa els limits d’aital obediéncia
i n‘assenyala les condicions. El concepte de senyoria, com diu Eiximenis,
pot aplicar-se a una persona individual, com és el cas dels monarques, o a
persones col-lectives, com és el cas de les anomenades repiibliques. La sen-
yoria, dones, equival a alld que avui anomenem poder. Per tant, com que €l
pacte és un pacte de senyoria, la doctrina del pacte s'enquadrard, concep-
tualment, dins la teoria del poder.

I 1. 1. Del poder o senyoria

L'abast d’'aquesta teoria en el pensament eiximenid és amplissim i els
seus enfocaments conceptuals han estat discutits dmpliament pels estudiosos,
els quals, undnimement, no han dubtat a imputar-li una completa teoria del
poder (PELAEZ, 1993; EsCOLA, 1994). Prenent aguest concepte en ¢l seu sen-
tit més ampli, es pot dividir, segons Eiximenis, wen tres maneres o espécies de
senyoric: la primera s'apella divinal; la segona, angelical; la terca, humanab,
Es interessant posar en relleu com P'obra eiximeniana, malgrat que la con-
servern només en estat fragmentari, desenvolupa aquestes res parts: ia pri-
mera, en els volums de més contingut teoldgic, sobretot el primer de Lo
Crestid, on es parla del poder en ambit ontoldgic, tal com l'expressa la

4. La teoria eiximeniana del pacte de senyoria es troba principalment exposada en el ili-
bre XII de la seva gran obra, escrita a I'estil de les summes medievals | anomenada Lo Crestig.
Podeu consultar-ne una seleccid de texios a cura 'ALBERT HaUF (Ed. 62, Barcelona, 1983).
Aquesta és I'edicio que citarem al llarg d'aquest treball.
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senyoria del Verb divi en el mon; la segona, en el Llibre dels dngels, els
quals, segons Dionis Areopagita en la seva Jerarquia Celestial, 50n les ener-
gies (gr. dynameis) miancant les quals Déu es manifesta i, per tant, els
executors o instruments de la seva politica cosmogdnica. La tercera, en P'obra
politica stricto sensu, a la qual, sobretot, ens referirem en aquest treball i
que trobem, principalment, en el llibre XII de Lo Crestid, gue inclou el céle-
bre Regiment de la cosa publica, i també en Fopuscle anomenat Doctrinag
compendiosa. Considerant la successid d'aquestes tres parts i Hlur coherent
articulacid, ens atrevim a afirmar que Pobra del nostre menoret pot ésser
tinguda per un vast tractat de ciéncia i teologia politica; fet, aguest, que no
ens ha de sorprendre en un clergue franciscd que encarna exemplarment
el compromis politic caracteristic del seu orde, nodrit directament per 'agus-
tinisme i el tomisme més ortodoxos.’

Si ens situem directament en el pla del poder huma, que és I'inic
que consideren les teories politiques modernes i, per tant, el que en aquest
treball tindrem en compte, veurem com el menoret gironi el subdivideix en
tres aspectes. Diu aixl: e terca senyoria és bumanal, e aguesia és partida per
tres parts, co és: per natural, per esperitual, e per civil o temporal... »S Aquest
tercer aspecte, el poder temporal, és I'inic que avui habitualment conside-
rem poder. El pacte de senyoria se situa dins del seu dmbit, perd cal adver-
tir, ja des d’'ara, que, per a entendre aital institucié de manera correcta, no es
pot abstreure totalment dels altres aspectes o nivells del poder, puix que
I'univers conceptual al qual pertany els inclou tots plegats i no admet, per
principi, la consideracié de la politica en el sol ambit buma i temporal, com
els moderns estem, des de Maquiavel, acostumats a fer. Caldri, doncs, recor-
dar en tot mement que ¢l poder huma temporal no és altra cosa que
Paspecte més inferior i contingent de la politica en el pensament cristid
medieval i que, per tant, les qiestions politiques, com poden ésser les refe-
rents al pactisme, seran sempre relatives respecte d'altres nivells del poder,

5. Per a entendre la figura i 'obra d'Eiximenis ~com també la de Liull- no podem obli-
dar la significacio intellectual i politica de I'orde franciscd en la historia d'Occident. Cal desta-
car-ne, per una banda, el tarannd democritic que i dona el mateix fundador, Francesc d’Assis,
i que ha conservat fins avul. Per altra banda, i particularment pel que fa al seu paper en la
Corona d’Aragd, fou Torde predilecte dels monarques i princeps de la Casa de Barcelona, tant
per a prendre’n consell com per a vestir-ne els habits, quan s'escaigué. Essemt la dita Corona la
mixima poténcia politica d'Cccident en aquella €poca, es pot entendre e paper destacat que
correspongué a un savi i respectat conseller com Eiximenis i 1a rica informacio que devia ser-
vir-li de hase en la seva obra socioldgica i politica (Lorez-AMO, 1946).

6. Cfr. XII, 153 (citat per ELias DE TEaRA, 1950, p. 150).
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i no padrien ser prou ben enteses amb els parimetres conceptuals moderns,
que pertanyen a la concepcid politica que amb tota propietat podriem ano-
menar «estatals, la qual és filla dels plantejaments que absolutitzaren Pesfera
del poder temporal.

Considerat des d'una altra perspectiva, el poder, en la visio eixi-
meniana, és de tres classes. Segons la primera, 'home posseeix les coses.
Aquesta és IMinica forma de poder temporal existent abans del que la doc-
trina cristiana anomena Ja caiguda en el pecat original, edat primera que el
nostre menoret, seguint la tradicié medieval i antiga, equipara a P'estament
comii de 'home, quan aquest se suposa que viu en régim social de comuna.
La segona classe de poder és «a polestat que naturalment exerceix un ésser
sobre un altre, com la del pare sobre el fill, el marit sobre la muller, o els
angels superiors sobre els inferiors, potestat, que durard el gue duri lovdre
Jerdrquic del mon-7 La tercera classe és el poder d'obligar un bome a un
altre amb la_facultal de castipar ol desobedient, poder, aquest, que és fruit del
pecat, i que és propiament el poder politic.8

La diferéncia enire ¢! poder natural i el que, seguint el terme emprat
per Elias de Tejada, anomenarem poder politic, és que el primer pertany a la
naturalesa de les coses i, per tant, davant dels seus preceptes no hi ha cap
discussid ni negativa; el segon, en canvi, neix sempre d'un acte voluntari, no
obliga sind en la mesura que Hiurement i voluntariament fou creat i pot
ésser discutit atenent-nos a les regles estabiertes en el moment del seu nai-
xement.

En darrer terme, ens cal destacar el fet clau de l'associacié conceptual
del poder politic a la idea de pecat, la qual, intellectualment parlant, denota
en la doctrina cristiana un esiat de 'home que és posterior a la seva cai-
guda. Ailal associacié, doncs, implica un estat anterior en qué no hi ha
encara poder politic, en el sentit de dominacid d’uns homes sobre els altres,
tot i que en ¢l dit estat hi hagi politica, perd cal pensar que es tracta aqui
d’una politica que és ben lliure de senyoria o de poder remporal i que
només implica els altres nivells del poder que postula 'esmentada teoria
Cristiana.

1. 1. 2. De lorigen pactat del poder politic

El pensament poliic cristid medieval afirma que tot poder és d'ori
gen divi, tal com repeteixen una i altra vegada les «Escriptures- i, par-

7. Cfr. Elias pE Teapa, 1950, p. 151,
8. Cfr. XM, 493. Cit, a Evias pg Trana, ibidem.
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ticularment, els Salms, tot recordant el sentit primer i etimolégic de la paraula
«poder, la qual denota la capacitat engendradora, I'ésser capag¢ de crear.
«Now est potestas wnisi a Deos, diu IEpistola als Romans» (XIII, 1. Per tant,
les tres classes del poder o senyoria esmentades, la divinal, langelical i la
humana, han d’'ésser considerades tres nivells o hipostasis d'una potestat
tinica, aquella que, segons el pensament clssic aristotélic, continuament
genera, conserva i transforma el mén. No ha de sorprendre, doncs, que des
d'aquest punt de vista, compartit per Eiximenis, no solament tots els poders
justos i legitims provénen de Déu en Gltima instincia, sind també els injus-
tos i tirdnics que, en la perspectiva universal propia de l'economia divina,
acompleixen també una funcié equilibradora amb relaci® al pecat (ESCOLA,
1994).

Ara bé, aquest enfocament de les coses, que amb tota propietat pot
anomenar-se teocritic, puix significa que la forca (gr. kratds ) ve de Déu
(gr. Theds), és perfectament compatible amb el pactisme més estricte, com ¢l
que, seguint la linia tomista, en tot moment va defensar el nostre framenor.”
Si, d'acord amb el dit pensament, ens situem en el que es considera el pla de
'acci®d humana, és a dir, el pla d'alld que és social 1 també historic, €s
correcte afirmar que 'origen de! poder politic rau en el pacte, entenent que
el poder politic equival al poder temporal legitim. T aquest és un dels con-
ceptes que el frare gironi assenyald amb més insisténcia al llarg de la seva
obra i el va desenvolupar amb gran claredat en els capitols 156 i 157 del
XII. Es el que amb tota propietat Elias de Tejada anomena la teoria de l'ori-
gen «<contractualista» del poder politic (ELias D TEIADA, 1950, p. 152) i que
Eiximenis exposa lapidiriament en aquests termes: «Tofes les senyories del
mon foren en llur fundacic primera paccionades e posades en certs pacles e
akb ses ileis municipals. La ulterior argumentacié del franciscd demostra que
no pet haver-hi cap altre origen del poder politic i afirma repetidament la
conclusio que, per tal que uns homes manin sobre els altres, és imprescin-
dible l'acceptacid voluntdria de la senyoria per part dels que hi estan sub-
jectes. Per la claredat i la forga dels seus arguments, Eiximenis ha estat reco-
negut pels estudiosos com a un pactista radical,

Hi ha, pero, arguments en contra de Porigen contractual del poder
politic que el nostre francisca no pot ignorar. El principal, segons ell, & que

9. Cal destacar que la tradicié pactista no solament €5 represenfada per Eiximenis, ans
és bens prdpia | caracteristica de ot €f pensament politic medieval, és a dir, aquell pensament
que ancmenem classic i gue és anterior 2 les revolucions mondrguiques absolutistes que poli-
ticament marquen la fi d'aqueli pericde i l'entrada en el Renaixement (Cfr. M.B. Escoti, 1994).
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molts princeps han aconseguit Hur possessié per un suposat s belli (dret de
guerra). Perd, tal com expiica Eiximenis, aixd és impossible perqué, quan es
conquereix alguna possessié amb Pespasa o per la forga de les armes, no hi
ha jutge per a donar o treure la suposada rad al vencedor; i recorda que, si
bé Nemrod, Nabucodonosor, Alexandre o Pimperi Romé tingueren gran part
del mon sota Hur poder, aquests s6n precisament exemples de tirania i de
mancanca de dret. Segons el pensament ortodox, «entre cristianss, com diu
el nostre menoret, no hi ha senyoria que pugui ensenyar clarament que per
aquest suposat us belli posseeixi ia terra (ELIAS DE TEJADA, 1953, p. 153),

Tota comunitat polftica €s doncs, segons Eiximenis, una societat per-
fecta, autosuficient i lliure. En la cristianitat medieval, el sistema més comi
és ia monarquia, el poder politic de la qual ha estat contractualment i vo-
luntariament establert pel poble. La forma monirquica de govern en régim
hereditari és la que el nostre tractadista recomanava en aguell moment i en
el context en qué visqué, perd, en principi, quatsevol altra també és consi-
derada possible.!® Un bon nombre d'estudiosos han relacionat el pactisme
radical d'Eiximenis (anomenat també -constitucionalisme radical, seguint
Torras i Bages) amb el taranna pactista atorgat per la historiografia catalana
als monarques del Casal de Barcelona (LOPEZ-AMO, 1956; VALLS | TABERNER,
1954; Eifas DE TEJADA | PERCOPO, 1963-1965), la qual cosa és probablement
ceria i digna d'ésser notada, puix gue el frare gironi, sovint reconegut com
la gran llumenera del pensament politic hispanic medieval, influi fortament
en la dita casa comtal; aixi mateix, els seus predecessors franciscans, que
foren consellers i confessors dels reis i estigueren sempre vinculats di-
rectament al Casal de Barcelona, aplicaren el pensament agustinid-tomista
més ortodox caracteristic d'aquell orde. A la vegada, i reciprocament, la casa
comtal, tant tradicional en el respecte de leis, pactes i costums,!? podia
haver influit amb el seu exemple en 'obra tedrica d'Eiximenis, tal com
Lopez-Amo s'ha encarregat de destacar.

10. Ef pare Norbert ¢'Ordal OM.C. (1931) qualifica amb rad el nostre autor de <parti-
dari de la monarguia constitucional-(p. 7), perd aquesta seva opinid politica no nega ef valor
més universal de la teoria classica del pacte, per ell exposada.

11. Els princeps de la Casa de Barcelona mai no reclamaren com a tals i titol de rei,
a diferéncia dels seus col-legues casielians i aragonesos, i preferiren mantenir el titol de com-
tes, fins i tot després d'heretar, per alianga matrimonial, fa corona reiat d'Aragd. D'aquesta
manera, st més no nominalment, es mantingueren fidels al principi pactista de les antigues
monarquies, pet qual el princep era considerat simplement primus inter pares, i 2ix0 ant en les
primitives formes mondrquiques en régim electiv, com en les formes posteriors en régim here-
ditari.
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Per a cloure aquest epigraf, valgui, a tall d’exemple, l'episodi de la-
conquesta del Regne de Valéncia per a Jonar testimoni de la rectitud pactista
~avui dirfem «democritica—, amb qué procedi el rei Jaume I a 'hora d’esta-
blir la seva senyoria: va jurar els furs, els costums i els privilegis de la ciutat
i va respectar en tot moment 'autonomia d’aquell regne representat per les
seves Corts (LOPEZ-AMO, 1956, p. 31).

[ 2. Els fonaments del pacte

1. 2. 1. De la lUibertat

La teoria politica classica exposada per Eiximenis es basa en una idea
de Hibertat que és condicid necessiria de tota ciutadania i de tota decisid
politica. Cal advertir, primerament, que la teoria politica clissica no separa la
llibertat moral de la llibertat politica: sense la primera no pot existir la
segona. Per aixd hem de seguir el pensament eiximenid sense afegir quali-
ficatius al concepte de libernat | tenint sempre present que hi sén incloses
ambdlues idees.

Per al pensament classic en general, la llibertat és inherent a Yhome i,
puix que aqguest €s sociable per naturalesa, les comunitats humanes son
també en principi lliures o, com diu Eiximenis, «cascuna comumnitat és natu-
ralment franca quan és per ella mateixar. A propdsit d’aixd, cita Sant Gregori
(Secundo Moralium, cap, X) quan diu «mnes bomines natura equales gevitils,
frase que el nostre menoret tradueix de la manera segGent: «Jue natura iots
los bomens feu eguals quant en §i era, car primerament no bavien senyoria
[ins que ells mateixs s'eligiven senyor per lhir proteccit e bon estament, al qual
donaren aital jurediccio sobre si mateixs com el volgueren-. Es aixi com la
igualtat original era equiparada a la llibertat. Tots els homes s6n en principi
iguals, puix que tots sén en principi liures. Heus aqui aquell estat Gnic i pri-
mer de Uhome, al qual ja bem fet referéncia més amunt, 1 que ambé era
recollit per 1a teoria politica classica amb el simbolisme de la civtat.!?

Ajral estat original atribuit a I'home per ia teoria cristiana, en qué pri-

12. Recordem que en el didleg platonic La Repeiblica, es parla d'una «primera ciutats,
corresponent a 'época mitica de P Edar d'Or, on no existia iz propietat privada, Pacumulacio de
riguesa ni la inddstria, época que fou anterior a la «clutat de fuxe- que és la chutat o societat seg-
mentadz i en régim de «civilitzacid —valgui la redundincia— la qual és el principal objecte de
Fargumentacié continguda en aquell didleg. En el pensament cristid, aital «primera ciutatr serd
concretament representada per la Ciulal de Paradis, mencionada en el cap, {Tf del llibre XI1, de
la qual i, modo symbolico, el jardi biblic de 'Edén n'és una altra representacic,
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men la seva natural llibertat i la iguakat, estaria subjecte a corrupcid, com
tates les coses naturals i, per tant, la seva vigéncia o durada seria finita.
Aquest termini, el fixa Panomenada caiguda de bome, és a dir, la seva
cidpa i, en clau politica, és representat simbolicament per mitja del mite de
lexpulsio de la Ciutat de Paradis. A causa d'aguest procés, apareix un nou
estat de 'home, que &s Pal'ludit anteriorment. Hem vist com en aital estat
existeix per primera vegada el poder temporal o poder politic en €l sentit
que aqui donem a aquest terme. Simultdniament, hi apareixen els estats de
servitud, que son, com explica Eiximenis, producte del crim, de la guerra, de
~wendre’s 'hom a si mateix...» estats, 1ots ells, que denoten un oblit de la
llei natural vigent en els origens i que provoguen l'aparicié de la llef positiva,
la llei feta pels homes que ben aviat esdevindra llei escrita i que sant Gregori
equipara al dret de gents (Moralium XXVD). T fins a tal punt la llei positiva és
proxima a la servitud, que el nostre menoret Passenyala com si en fos la
causa mateixa dient; «Jos hémens naturalment foren francs tots, en lo co-
mengament del mon, fins que les lleis fetes per ells mateixs ne feren alguns
catius». Es en aquest moment quan I'argument eiximenid addueix el plante-
jament aristotglic de ka construccio de la comunitat per agrupacié de cases o
families, les quals «es proposen de fer comurnitat per millor estament lur, 1,
com que es tracta d'assolir un estat millor, w20 es privaren de libertat., per-
qué «a llibertat sia una de les principals excel-Iéncies que sien en los bémens
Jrancs, e la servitud sia per les lleis comparada a mort. 1 essent lliure, «cas-
cuna comunitat pogué elegir senyoria aital com se volgué que fos sots princep,
5t es vol sots regiment d'alguns de si mateixa a temps, si es vol per altra vias.
Per tant, a partir d’aquest pacte entre homes lliures, es generen totes les for-
mes de régim descrites ja per Aristotil, comentades per Eiximenis i encara
meés pels seus critics moderns, perd que, des del punt de vista que aqui ens
interessa, lenen una importincia secundiria.

Els pactes i convencions que cada comunitat estableix amb sa pro-
pla senyoria han d’ésser principalment <profitosos per a la comunitat dels
Clutadans, e aprés per agquell 0 aquells a qui donad la potesiat de son regi-
ment; e ago apar per tal gque la comunitat no elegi senyoria per amor del
regidor, mes elegi regidor per amor de si mateixa», DYaquesia manera, es fa
palesa I'heréncia platdnico-aristotélica del nostre franciscd, que posa en tot
moment el bé coml per sobre del bé del princep. Amb relacié a zixd, ens
cita un fragment de I'Etica de Pestagirita on diu: «lo bé, aitant com és pus
corud, aitant és pus alt e pus divinal, e digne de major amor e bonor. Per
tant, des d'aquest punt de vista que posa tant émfasi en la Hibertat { dignitat
dels ciutadans, el bé del princep o governant només és respectable i digne
d’honor si ell guarda el bé de la comunitat.
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Tota comunitat, doncs, a Phora de donar potestat sobre ella mateixa
a un princep o governant, fos aquest singular o plural, ho féu, segons el
plantejament eiximenii, seguint certs «pactes e Heis. Si aquests pactes s'esta-
biiren principalment per a atendre al bé de la comunitat, cal entendre que,
com diu el gironi: o bi ba comunitat gue mai bagi donat potestat abso-
huta sobre ella mateixa-. Bl poder atorgat als governants és un poder relatiu,
ia que, si no fos aixi, significaria la destruccié de la comunitat. Per tant, el
pacte queda lhgat inextricablement a la idea de salvaguardar la llibertat dels
ciutadans, atés que s'estableix entre homes Hliures, els quals formen comu-
nitars politigues o paccionades i institueixen aixi una nova forma de vida;
aquesta, malgrat tof, continua essent comunitiria i, per tant, conforme a la
naturalesa i a la tendéncia social de Phome, sempre postulada pel pensa-
ment classic, Per aixd escriu Elas de Tejada (1950: 151) que Fiximenis, -ade-
lantdndose en trescientos afios al desaforado argitiir de Hobbes, asevera que
la construccion de una comunidad puede tener lugar sin menoscabo de la
fibertad de sus componentes.t3

1 2 2. El trencament del pacte

Quan els governants no respecten els pactes i les lleis i deixen d'aten-
dre al bé com@ per a buscar el bé particular, ja sigui aquest un interés indi-
vidual o un interés de grup, aleshores el pacte és wrencat. Aquest trenca-
ment genera totes les formes de corrupcid de Jes tres maneres que bi ba de
principats, segons Aristdtil, les quals sdén enumerades per Eiximenis (XII,
603). Iraquestes tres maneres de principat, per tal dexplicar qué significa el
trencament del pacte, es refereix Eiximenis a la tirania, i €s tal I'atencid que
dedica al desenvolupament d'aquesta giiestid, que 1a podem considerar una
peca clau de la teoria eiximeniana de la Hibertat politica, tal com tots els
estudiosos i critics I'han comentada i valorada. Mossén Torras i Bages, des
del seu punt de vista modernista i progressista, la considera una de ies més
avancades, no solament de PEdat Mitjana, sind fins als seus temps. Elias de

13. Veminent catedritic de la Universitat de Salamanca, Dr. Francisco ELias pE Feana,
posi gran émfasi al llarg de la seva obra (principalment en 19350), en la tecria de la libertat com
a caracteristica del pensament politic catald i, particularment, dins la doctrina eiximeniana.
Diu rextualment en ef proleg del citat ilibre: «..que en cataldn babié por vex primera la idea de
la libertad moderna por boca de Fiximenis, calalana fue aguella legién de juristas gue trazé lu
primera doctrina con raices sociolégicas de ung monarquia limitada (...) Me daré por muy
satisfecho (...) si pervive la impresion que a mi me ban inspirado los escritos donde se contiene
el pensamiento catalan de la Edad Media: que la tradicion espaiiola, aungue no fuese mds gue
por o que Heng de catalana, es la tradicion de la auténtica libertad politica- (p. 131 14).
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Tejada diu, del capitol 156 del liibre XH de Zo Crestid, on s'exposa princi-
palment aquesta teoria, que «Seria bueno estuviera escrita con letras de fuego
en la frente de los tiranos de toda laya, que ven en la fuerza de las armas vic-
toriosas titulo bastante para arrogarse funciones de gobierno.»{p. 152)

iIna primera modalitat de tirania és, segons Eiximenis, la de tots
aquells governants que accedeixen al poder sense legitimitat i per s de
la forga, dels quals ja hem fet esment anteriorment. En aquests casos, no hi
ha pacte de senyoria i, per tant, tampoc es pot dir que hi hagi poder politic

propiament dit, si recordem que, des del punt de vista tradicional, la mera
existéncia de poder politic en sentit propi implica la legitimitat,

Un altre cas és el de la caiguda en formes tirdniques de govern per
part d'aquells que havien estat senyors naturals de la comunitat, és a dir,
aquells que havien jurat el seu cirrec de conformitat amb pactes i Heis. En
aguest cas, el rencament del pacte € lloc quan el governant comenca a
procurar el seu bé privat, propi, o particular (XIi, 602, 603, 156} i esdevé la
figura invertida del bon sobira, que es caracteritza per procurar per damunt
de tot el bé comi. Amb aquesta actitud el tird destrueix la comunitat i, com
que dins de la teoria classica en general la comunitat és el fonament de la
cosa pablica (OLvES, 1994), ell w'esdevé enemic i, per tant, ha d'ésser trac-
tat com a tal. Aquest punt, principalment si el nostre frare legitima el tirani-
cidi 0 no, ha estat molt discutit pels estudiosos. Direm aqui, simplement,
que la seva opini6, comparada amb la que pogués tenir un Joan de Salis-
bury, és molt prudent i ponderada i que, en els casos prictics | exemples
que comenta, sempre recomana el recurs a Pautoritat espiritual per a resol-
dre el conflicte, cosa que correspon a loftoddxia més estricta.

A més de Pesmentada definicid clissica de la tirania, amb referéncia
als principis de la politica, Elias de Tejada pondera la modernitat d'Eixime-
nis perqué també defineix el tird simplement com aguell que viola les lleis,
ja que aixd, al seu entendre, suposa traslladar-se al marc legal positiu. En
aquest sentit, el francisca seria un precursor de la formula del Rechtsstaat
que, segons el professor de Salamanca, ha estat «an cacareada por ciertas
escuelas dectmondnicas como conquista de los iempos nuevos, v quie bewos
visto ya tan viva en la Edad Media catalano-aragonesa - (p. 156)

Lasseveracié de I'il-lustre politdleg és encertada en quant reivindica
com a propi del pensament classic medieval un concepte de Ia liibertat que
certament, no inventaren els pensadors del segle XIX, com jz comentava
irbnicament Torras i Bages en dir que la lectura d’Fiximenis deixaria -amb la
boca badada a tants de simples qui avui encara creuen que la llibertat
comenga amb en Riego, o tot lo més enlld amb la Revoluci francesa, com
també veurd destruida la idea que tant sovint es troba en els escriptors mo-
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derns, de que la Mitiana Edat no conegué la vera llibertat. (TORRAS, 1924,
p. 348). Perd, a la vegada, I'afany de modernitzar I'aportacié eiximeniana fa
caure el professor salmanti, en l'exageraciéd de situar el compliment de la
llei positiva com el principal criteri de la fidelitat al pacte, cosa que con-
dueix a infravalorar el criteri principal del pensament medieval, que és la
posicio del governant respecte dels principis de la politica; €s a dir: posar en
primer lloc la legitimitat de 'origen del seu poder o senyoria i que en tot
moment situni Vinterés de la comunitat per davant det seu propi. Aitals prin-
cipis, tan ben enunciats i arreu repetits al llarg de Pobra eiximeniana, Efias de
Tejada els considera uns punts de referéncia topics, que gualifica de «cdno-
nes manidos.. Ben al contrari, nosalires creiem que atorgar als principis
aquella importincia que el pensament cristida medieval —i, en general, tot el
pensament politic classic~ els atorga, és la clau de volta per a dilucidar les
similituds i les diferéncies entre el pactisme clissic i el contractualisme
modern.

I 2. 3 Les lleis i el pacte

El pacte pel qual una comunitat es déna senyoria i lliga amb obliga-
ci& mitua governants i governats, consisteix en un acord mutu i pren la
forma d'una llei positiva. Tota obra eiximeniana €s plena d’exemples en
que la paraula pacte és equiparada a la paraula led Cal entendre, doncs,
que ¢l pacte és 'establiment d'unes lleis acordades que, pet fet d’ésser expli-
citades al comi i publicades, passen a ser lleis positives. La mancanca d'aitals
lleis en un regne o senyoria és el senval d'un poder absolut, d'una senyoria
tiranica que no ha estat donada per pactes, ans «per propia volentat del regi-
dor-. Les lleis, doncs, sén les que orienten i limiten els poders del gover-
nant i aquest no pot sortir del cercle que elles i marquen. Quan aixd s'acom-
pleix, tenim el régim que Eiximenis qualifica de liberal, en el sentit que
respecta la libertat dels ciutadans.t4

14. Elias de Tejada, des del seu plantejament progressisia, div que Eiximenis é5 qui
per primera vegada utilitza el terme Hberal per a qualificar una forma de régim que es contra-
posa al decisionisme tirdnic. Citem s continuacio el text on apareix la paraula: ~.. Pergué apar
que qui vol en presidéncia servar sa alla llibertai, fa mester que no s'isca fora de sos térmens
assignats al president per la Hei e pactes posats entre ell g els vassails, e lavors pot bé governar libe-
raiment la dita comunitat e no en altra manera-. Afegeix Elias que la paraula fiberal és - .una
de las mas usadas en el elenco laudatorio de Eiximenis, Véanse sus elogios a Cristo por ser "molt
tiberai” en el fol. 48 del ‘Psalterium Laudatorium’. §i la vox “liberalismo” fue puesta en circu-
lacién bace poco mds de un sigio desde tierras ibéricas, no deja de ser interesanie la coinci-
dencia que presenta con la terminologia de este obispo de Elna, principe de los escritares politi-
cos de Catalusia.. (Eias pg Teapa, 1950, p. 150).
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Cal entendre, perd, que en el pensament medieval, la llei positiva, la
qual especilica les normes del pacte i és el primer criteri per a avaluarne el
compliment, no és el criteri absolut, puix que ella mateixa és relativa i esta
vinculada a certes dimensions de la llei que la teoria politica prou s'enca-
rrega d’explicar. El nostre tractadista, seguint el pensament escolistic, iden-
tifica en la teoria de la lei cine modalitats de la mateixa. En primer lloc, la
flei eterna, ta qual només de manera analdgica pot ésser anomenada {fer i
que, en tot cas, cal tenir present que exclou qualsevol connotacid penal; és,
en termes eiximenians, «a sobivana veritat { fusticia indefallible que expressa
I rectitud de lordre de 'univers ¥ En segon lioc, la e de grdcia, que és la
llei atorgada als homes per Jesucrist.1® En tercer lloc, ta lei natural, la qual
és inscrita en la naturalesa i en la rad de tot home. La quarta, és la Hei
d’Escriptura, que equivaldria als preceptes continguts en les «Sagrades
Escriptures-. Finalment, i en cinqué lloc, hi ha la /lef positiva, que és ne-
cessdria per a la vida de les comunitats, i a la qual ja hem fet referéncia rela-
tivament en parlar de l'establiment del pacte. A cada modalitat de llei corres-
pon una figura simbdlica. Aixi, la llei natural és simbolitzada per Adam; la
Hei d’Escriptura, per Moisés, i la llei de gricia, per sant Pere.

Entre les diferents modalitats de la llei hi ha una dara jerarquia. Les
lleis no escrites sén superiors a les lleis escrites i, entre aquestes {(limes, la
d'Escriptura €s superior a Ia positiva, que €s la llei establerta en els pactes de
senyoria. La Hlei positiva queda, doncs, en el grau més baix de la jerarquia i
es destaca com Paspecte més relativ de la Hei, puix que depén de tots els
aspectes superiors de la mateixa; a [a vegada n'és l'aspecte més contingent,
ia que la seva definicid escrita i la seva concrecid en un coptext histdric
molt determinat, com pot ésser un determinat pacte de senyoria, 'apropen
necessdriament a la variabilitat que el pensament tradicional imputa a les
formes sotmeses directament a tes condicions de l'espai i el temps.

El caricter dependent que 1€ la ilei positiva en ¢l pensament social
classic, com també en tota la tradicid fusnaturalisia posterior, gueda ben
clarament destacat al llarg de P'obra eiximeniana. En el capitol 364 det Ili-
bre X de Lo Crestid, on es parla de les Heis com 2z segon fonament de la
cosa pabilica, es fa constar que es llefs deuen ésser fundades en carital e
en justicia, e Havors, [diu el gironi] agquells qui volen mal fer, no es poden
excusdar sots ombra de ia llei 1 explica com Ia llei positiva pot é€sser injusta
en cas que vagi conira la llei divinal; en tal situacié, la llei positiva preci-

15. Cfr. Evamenss: Cercapon, fol 44.
16. Cfr. Llibre T de Lo Crestia, 202.
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pita i dervoca bom en tot mal. Queda clar, per tant, el caricter insufi-
cient i relativ d’aquesta ilei, que contrasta amb el cardcter absolut que
anird adquirint en el pensament modern, a partir de Rousseau i entre els
autors liberals.

I 3. De la naturalesa i el pacte

1. 3. 1. Sobre la naturalesa bumana

Tant el pacte medieval com el contracte modern pressuposen un
estadi anterior en la vida de Phome en gué pacte | contracte no han estat
encara establerts, tal com ja hem explicat anteriorment a proposit de 'herén-
cia biblica i platonica de la teoria politica cristiana. En la base mateixa de les
dissemblances que s'observen entre la concepcié medieval del pacte de sen-
yoria i la concepcid moderna del pacte social, hi ha, en un i altre cas, dei-
xant de banda les grans diferéncies, el que podem anomenar provisional-
ment una teoria de ia naturalesa humana i de la naturalesa en general. 1a
naturalesa és, doncs, la pega clau que fonamenta aquesta part tan central
de la teoria politica corn és la doctring contractualista, puix que el contracte
social es contraposa a un anomenal estat de natura, respecte del qual el
contracte representa una ruptura i una sortida que inaugura un nou estat
huma, I'anomenat estat social de 'home. Els pensadors liberals, que feren
seva la visid contractualista de la societat, i el mateix Rousseau com a prin-
cipal expositor de la mateixa sempre observaren i assenyalaren gue 'home
modern, alhora que anava adquirint el que ells consideraren una nova
individualitat i es desprenia del que tenien per vells prejudicis i supersti-
cions, perdia el seu antic estat en l'univers i, en certa manera, anava quedant
desirtegrat de ka naturalesa, amb fa qual abans estava unit | podia identificar-
s'hi tal com un fill amb la seva mare. A partir del pensament liberal, la rela-
ci6 de Phome amb la naturalesa és concebuda com una separacid fona-
mental de 'home respecte d'ella; ésser humd, d’encd aquell moment, se
suposa que queda desorientat —alienat, dird Rousseau, que introdueix aquest
terme que fard tanta fortuna entre els pensadors socials. Aital alienacié o
desorientacio de 'home respecte de la natura i, per tant, respecte de si
mateix, esdevindrd un dels temes més caracteristics del pensament modern,
sobretot a partir de Fassagista ginebri i dels romantics que el succeiren fins
a lexistencialisme del segle XX i els seus rebrots. Per aquestes raons, i a fi de
ben copsar la idea pactista tal com apareix en el pensament eiximenia, ens
caldrd recordar, primer, quina era la concepcid de la naturalesa humana en
el pensament anterior, tal com els autors cristians medievais ens la descriven
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i segons la qual 'home, com a fill de Déu, estd perfectament situat en el
centre mateix de la naturalesa,

1. 3. 2. La Naturalesa com a teofania

En el pensament cristit medieval la naturalesa és vista com una tota-
litat harmonicament travada i plena de significacié. £s considerada un mirall
on es reflecteix 'obra de Déu, el seu creador. Es el Hoc on les idees d’aquell
autor prenen forma i es fan sensibles. Per tant, és en la naturalesa on Phome
pot llegir el pla de Déu, puix que aquesta, a la seva manera, Pexpressa. Per
aixd tots els escriptors i tractadistes daquell temps l'associen sempre a la
idea de revelacic i ln comparen ambr un llibre que es pot Hegir i que cons-
titueix la primera escriptura sagrada de la qual 'home és fet depositari en
venir al mén i mitjangant Ia qual es pot aprendre a conéixer ot €] que
P'envolta i a si mateix (ANTON, 1986),

La idea de la naturalesa com a una totalitat significativa va sempre
unida al concepte d'univers. La paraula Hatina uni-versum!'’ designa eti-
moldgicament la unitat de totes les coses que componen el mén en la
mesura que totes convergeixen en el seu centre gue, simbolicament, en
representa la unitat: 'ésser universal o Déu mateix ~Esse et Inum conver-
tuntur, diria PAquinata—, qui les ha generades, qui les conserva en llur ésser
contingent i qui les transforma, segons les lleis de construccid t destruccid
que regeixen el dinamisme caracteistic de totes les coses naturals.!® Segons
Adam Escot, tot 'univers revela Déu: la primera visid de Déu consisteix a
coneixer-ne 'obra i la contemplacid de la naturalesa esdevé el llindar d'una
revelaci6 interior (Davy, 1977, p. 130). En aquest sentit, s’ha d'entendre sant
Benet, 'anomenat pare d’Europa, quan afirmava que aprengué més en els
boscos que no pas en els llibres. Joan Escot Erigena €s qui posard en voga
el terme grec feofania per a designar aquesta qualitat cognoscitiva 1 sa-
piencial de la naturalesa, ja que significa etimoldgicament manifestacié de
Déu o, com dird Honori Augustodunenc: «Tecphania, id est divina apparitic.

Hug de Sant Victor, el capdavanter de l'escola cistercenca, també ano-
menada en referéncia a ell wictorinas, qui tant significadament és citat en
I'obra d’Eiximenis, escriu que prendre contacte amb la naturalesa significa
per a 'home entrar en una economia de salvacid: les realitats secretes i invi-

17. Etmoidgicament, ve d'unum, la unita, i de verto, verb gue significa tendir.

18. Aquest doble moviment natural, del gual s'originen totes les Heis, és anomenat en
el tomisme generacié-corrupcio, termes gue tradueixen literaiment els aristotélics genesis-pbi-
bora.
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sibles es fan visibles i comprensibles per mitji de la natura. Ja sant Pau
(Rom, 1, 20) amb la seva maxima Per visibilia ad invisibilia afirmava que
Phome es pot elevar al coneixement de les propietats invisibles de Déu par-
tint de la consideracié de Funivers creat. [ també sant Agusti, seguint la linia
platdnica, escriu que conéixer Déu mitjancant el que és sensible és remun-
tar des de les coses a llurs idees, Hurs models presents dins la ment divina. En
les seves Confessions ens parla del sentit de la revelacié en l'ordre de ia
naturalesa (GILSON, 1956, p. 22).

La naturalesa com a locus primer de la revelacié i, per tant, com a
mitjd de comuni® amb les idees i €l sentit pregon de P'univers, acompanya
de manera general tot el pensament dels autors de U'Edat Mitjana. Sobre
aquesta questio, el més popular de tots ells, i el que a la vegada, 1ogica-
ment, més havia d'influir en el pensament eiximenid és sant Francesc ¢’ Assis.
La seva doctrina espiritual és en gran part un cant a la natura, com ho fa
palés el famds Cantic de les criatures, dedicar al -germa sol-, i a la «germana
llunas, o el seu ric llegendari, segell caracteristic de tot el pensament francisci
posterior, dins del qual, precisament, es desenvolupd la teoria politica de
la baixa Edat Mitjana que doni el seu maxim fruit en Pobra de Francesc
Eiximenis. '

Cal recordar, per altra banda, que aquestes idees de la nawralesa no
foren exclusives dels segles medievals. Les trobem també en molts autors
antics com ara, per exemple, Did Crisdstom, del segle 1, en la seva afirmacié
que la natura constitueix, per a aquell qui la contempla, una iniciacid, en el
mateix sentit dels misteris pagans. I ddhuc les trobem en autors llatins com
el mateix Séneca, qui ja ensenyava la unid religiosa amb Punivers. Més enild
del nostre Occident, en el pensament que avui coneixem dels pobles pri-
mitius, no ens manca informacié sobre la seva preséncia gricies als estudis
de 'antropologia (ELIADE, 1981), com també entre les grans tradicions espi-
rituals dels pobles civilitzats pre-moderns (Nasg, 1986).

1. 3. 3. Natura naturans i natura natiuvala

El pensament escolistic, seguint Platdé, conté tota una teoria de la
dimensi6 cognitiva inherent a la naturalesa. Aital teoria es basa en la distin-
¢i® de dos nivells, cosmoldgicament jerarquitzats: la natura naturans i la
natura naturata. La primera d'elles és invisible i conté les idees pures que se
suposa que configuren el mén en la ment del seu Creador. En aquest sentit,
podria ésser considerada una mena de model subtil de l'univers o el seu
disseny estructural i dindmic, regit per lleis de funcionament propies.

Per sota d'aquest suposat model invisible i arquetipic, hi ha la natura
natiratd, que en constituiria el recobriment sensible. En termes escoldstics,
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és Paspecte visible del mén o, més exactament, el que es pot percebre amb
els cinc sentits de Phome. Aital aspecte sensible de la naturalesa n'és la parnt
passiva, tal com indica el qualificatiu de «naturata-, que forma contrast amb
la part anomenada «natrans, laspecte actin d'ella mateixa, la part causal
on rau ot el dinamisme prototipic dels fendmens naturals. La naturalesa
«naturada» €s, per tant, considerada la plasmacid marterial de la naturalesa
«naturani», i la relacié existent entre totes dues obeeix una ilei d'analogia. 1
és precisament per aital analogia o similitud de la part material i sensible
amb la part subtil i invisible que el pensament escofdstic explica el cardcter
teofinic de la natura. Dit d’altra manera i emprant la imatge tipica: si una
part &s el mirall on laltra queda reflectida, aleshores fa visié daital reflex, la
contemplacié de la natura material, rant practicada i preconitzada pels me-
dievals, no és pas una mera fruicié estética, com ho serd per a Rousseau i ls
romidntics, sind que, en primer loc i sobretot, serd una funcié cognitiva que
opera mitjangant Pespeculacié. No oblidem que especular, en Hati specu-
lare, deriva d’specufm, que vol dir mirall. Precisament pel mateix joc de
miralls, una natura es refiecteix en Paltra i la ment humana, segons els autors
medievals, pot copsar alld invisible en alld visible. L'especulacio és, dongs,
el métode del pensament analdgic caracteristic del pensament medieval i és
indisscciable dels arguments més racionals del tomisme. La naturalesa, en
aquest enfocament, & un mitjd per a l'especulacid o, dit d'altra manera, el
suport d’una operacid intel lectual que revela a 'home fa dimensid invisible
d’ell mateix i de Punivers que envolta.

1. 3. 4. El model biblic del pacte

El pensament cristid medieval, a diferéncia dels plantejaments liberals
posteriors, no considera que '’home com a home, &s a dir, 'home en la seva
dimensi¢ individual, sigui una cosa @ part de la naturalesa: els sentits i les
emoacions humanes, com la voluniat i les faculars menials, inclosa la reflexid
o rad, formen part de Ia natura. Tal com ja hem vist, en la teosia medieval de
fa naturz la reflexié és inherent a la naturalesa i no pas —com creuran Des-
cartes i Rousseau entre altres— una operacidé que en resta al marge { que en
comporia un distanciament. Per aquesta rad, totes les formes del que Eixi-
menis anomena la colligacis entre els homes, vinculades a la seva racionalitat,
pertanyen també a la natura i no poden restar-ne al marge. Aixd que avui
anomenem «societat-, i que els antics i medievals anomenaren -ciutat- ©
«comunitats, no pot ésser conceptualitzat, en la perspectiva que ara conside-
rem, si no és partint de esmentada relacié entre les citades dues parts de ta
naturalesa, unides precisament Puna amb l'altra mitiangant la reflexid.

Aixi dongcs, tota institucio social o politica, com ho és per excel-léndia
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el pacte de senyoria, haurd d’ésser considerada, segons el pensament cristia
medieval, en dues perspectives, corresponents als dos esmentats nivells o
parts de la naturalesa: Parquetipic, invisible, en Pesfera dels models ideals; i
el material, concret, i existent empiricament. Aquest plantejament, en el pla
social 1 politic, rep la seva formulacid més acabada de la ploma de sant Agusti
en el seu De civitate Dei | pren com a fonament la teoria de les dues ciutats,
la qual constitueix el nucli mateix del pensament politic classic (OLIVES, 1994).
Aquesta doctrina d'arrel platdnica és exposada pel bisbe d’Hipona principal-
ment en els ibres XV 1 XVI de I'esmentada obra. Alli explica que el génere
humd, com a part de Ia naturalesa, reflecteix també els dos ordres d'aquesta,
de manera que, en realitat, estd distribuit en dos géneres, els quals, div en el
pardgraf primer, mysticae apellamus civitates duas, boc est duas clviltates homi-
num. Aquestes dues societats —0 ciutats-, per a ésser conceptualment ben
copsades i fugir una mica del plantejament un xic dualista de qui en la jove-
nesa es forma entre maniqueus, caldria considerar-les dos nivells diferents
d'una mateixa societat humana, analogament a aquells dos nivells de la
naturalesa i, com ells, estan imbricats en una realitat Qnica.

Per tal de caracteritzar aquests dos nivells del mon social, sant Agusti
recorre a la mitologia biblica, que és la font escripturaria del pensament
analdgic judeocristid. Recordarem, a propdsit d'aquesta qliestié, que la mito-
logia (més apropiadament anomenada «historia sagradas dins I'esmentada
tradicid espiritual), a igual del simbolisme en general, ha d'ésser conside-
rada per la ciéncia social, tal com Lévy Strauss (1982) ens recorda, no pas
com un discurs sense sentit, ans al contrari, com una manera especial de
dir, com un llenguatge o codi, que ens demana d'ésser desxifrat.’” No
podem entrar aqui en exposici® d’aital teoria, tan rellevant dins la histéria
del pensament social i politic d’'Occident (Giner, 1990), perd tampoc podem
deixar d'al'ludir-hi, ja que la doctrina eiximeniana se situa dins ¢l seu marc
conceptual i en desenvolupa els aspectes de la seva problematica que s6n
més adients al context de la baixa Edat Mitjana. Per a copsar el sentit del
pacte de senvoria cal fer-hi referéncia, perd abans cal recordar que la teoria
politica classica s'alimenta de tres fonts principals: la Biblia, el dret romi i la
filosofia grega. El concepte de pacte procedeix directament de la tradicio
biblica i aixd ens obliga a fer una breu digressid pel simbolisme pactista,
tal com aquest €s expressat en la «Sagrada Escriptura-, ka qual cosa pot apor-
tar nova llum a la investigacid conceptual que pretenem dur a terme.

El pacte és un dels conceptes fundacionals de la tradicié espiritual

16, Sobre el llenguatge del simbolisme, vegeu R. Augau (1975) i M. Euape (1987).

223



judeocristiana, El terme hebreu que li correspon és berith, paraula que també
significa compromis. Els Setanta la traduiren pel terme grec diatbeke i sant
Jeroni, en la Vudgata, encunyd el terme testamentum, el qual passa a les
nostres actuals lengiles vulgars amb el mateix sentit de pacte o alianga? 1a
tradici6 cristiana ha dividit en dues pars la Sagrada Escripturas i les ha ano-
menat, respectivament, «Antic- i «Nou testament,; divisié, aguesta, que no
solament té un sentit cronoldgic, ja que constitueix el fonament hermenéu-
tic de la dita tradicié espiritual. En conseqiiéncia, ef concepte de pacte se
situa en el centre mateix dels plantejaments doctrinals det judeocristianisme,
com també dels seus desenvolupaments exegétics posteriors, Es un dels
simbols fonamentals de la seva «historia sagrada- i, per tant, un dels princi-
pals vehicles de qué disposa per a transmetre els seus continguts in-
tel-lectuals (Dopn, 1974).

¥l simbolisme del pacte o alianca es desenvolupa al llarg del Penta-
teuc sota diferents versions, ligat al nom dels diversos patriarques que en
s0n els signataris: Noé, Abraham i Moisés son els tres principals. En tots els
casos, 'alianga signada amb Jehovi significa el restabliment d'una unitat que
ha estat perduda, tant en Pambit huma i moral com en 'ambit comunitari,
soctal i politic. El pacte sempre s'esdevé en situacions de recapitulacié i
recomengament que succeeixen a grans ensulsiades; situacions, totes elles,
que demanen una reconnexio o un relligament?? amb els principis funda-
cionais 1 metafisics d'aquella tradicid espirituat. Aquests principis s6n, a la
vegada, les idees mestres de la respectiva cultura i civitirzzacié (i per tant de
Ia seva ética), com també de la seva politica i unitat comunitiria; ética i poli-
tica estan inextricablement entlacades tant en el judeocristianisme com en el
pensament classic en general,

El concepte de pacte pertany, doncs, a situacions de caiguda ~avui
diriem: d'alienacié- on la unitat primordial de {a naturalesa humana i comu-
nitdria® ha estat trencada o bé oblidada. El simbolisme biblic refor¢a espe-

20. També sytheke, agafada amb el mateix sentit.

21. En aquest sentlt, testamentum és equivalent al Had foedus, emprat també en la
Vuligata.

22. El concepre de relligament €s ¢l sentit etimoldgic que tradicionalment s™ha donat al
terme religid ja des de Yépoca romana. Saivanor Giner (1990 defineix la religic d’aquest poble
antic com suna permanen! diplomdcia enllagant ¢ cel { la terra~. Davant d'aquest sentit tan
clar, acient també al cristdanisme | adoptat undnimement per la tradicid, argumentacid en con-
tra de tan destacats socidlegs de la religié com son P. Bercer i J. EstrucH, que proposen el
sentit alrernatiu de relegere, ens sembla rebuscat i mancat de fonament, perque, en el milior dels
casos, només afegeix una significacid derivada i menor al concepte en gilestio,
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cialment aquesta idea: el pacte de Noég, el segella Uarc de sant Masti, el signe
que representa la uni6 del cel i Ia terra. En el cas d’Abraham i Moises, el
pacte queda segellat pel sacrifici de victimes animals compartides (IDANIE-
10U, 1948). En el ritu &' Abraham, un cop partida la victima en dues meitats,
hi passa pel mig un atxé de foc que significa I'alianga, la qual unifica allo
que estd partit i que participa d'una mateixa sang. En la nova alianca, la vic-
tima serd Crist i el signe, 'eucaristia. «4ixi—diu M. M. Davy (1977 les alian-
ces se succeeixen les unes a les altres no pas destruint-se, ans assuming-se.

Aquesta Oltima referéncia a la «WNova Alianca-, representada pel sa-
crifici del Crist i la consegiient accid redemptora en el mon, ens permet
dassenyalar el nucli conceptual i simbolic del pactisme medieval, puix que
s'hi expressa el prototipus de rota senyoria en la cristianitat. L'«Apocalipsi»
presenta la ciutat celestial el model arquetipic i utopic de la politeia cris-
tiana— com l'esposa del seu governant ¢ princep, i sant Agusti, com també
sant Bernat { altres pares de 'Església, entengueren que el «Cantic dels can-
tics» de Salomoé representa el didleg entre aquells dos principis metafisics:
la ciutat i el seu senyor.2® Ens limitaremn a assenyalar que la teoria pactista
eiximeniana es basa en aquesta concepcid, aqui merament al-ludida mit-
jancant algunes petjades simboliques que poden ésser orientatives de cara a
ulteriors recerques.

El pacte medieval adquireix el seu ple sentit i la seva plena eficicia
com a concepte amb relaciod a la dita doctrina biblica. Cada pacte concret en
'esfera histdrica de la cristianitat medieval haurd, doncs, d'ésser entés, per
relacid a l'univers conceptual al qual pertany, com una aplicacié contingent
del pacte «metafisic- i fundacional de la tradicié cristiana, establert en 'esfera
espiritual i, com diu la férmula litGrgica, in illo tempore. Analogament, des de
la perspectiva neotestamentiria, tots els pactes historics de I'“Antic testa-
ment» no foren altra cosa que prefiguracions o simbols del pacte fonamen-
12l de la civilitzacid cristiana, expressat i revelat de manera directa en el
«Nou testament- o Nova Aliangar Finalment, i per a enllacar amb el que
anteriorment ha estat esmentat, hem d'afegir a la significacié biblica del
terme pacte, el sentit de Hei, que certament rambé inclou. Quan Jesucrist,

23. Sobre la unitat essencial dets conceptes d’humanitat § comunitat en el pensament
classic, tal com l'expressa la doctrina aristotélica del zoon politikon, Cfr. Ouves (19943

24. Convé aqui tenir en compte que, des del punt de vistz de 'hermenéutica espiritual
del Llibre, que regula la interpretacic escripturiria {ANTON, 1988), €l simbolisme, urba o politic,
és el que presta la seva imatge per a representar idees metafisiques, i no a linrevés, malgrat que
¢l simbolisme cosmogonic | metafisic sigui susceptible d'aplicacions socials i politiques, com bé
hao han demostrat els treballs de Geosges Dumézil sobre la mitclogia (Duras, 1971,
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subjecte del Nou Pacte, div que no ve a abolir VAntiga Llei, ans a complir-
la o realitzar-la, caldrd entendre, pel que fa a la nostra disquisicid conceptual,
que el sentit espiritual i religids que el pensament medieval atorga al con-
cepte de pacte no nega el valor histdric i politic daquella institucid con-
creta, tal com es practicd i fou instituida en repibliques i reialmes; ben al
contrari, és la garantia de la seva realitzacid i efectivitat per tal que no es
quedi en el mer fariseisme i en la hipocresia, és a dir, en lletra mora. Dit
amb altres termes, el sentit literal del pacte &s insuficient per a copsar el
concepte dins I'univers de significacid al qual pertany. Com 10t concepte
simbdlic pertanyent al pensament politic clissic, el concepte de pacte neces-
sita d’'una hermenéutica espiritual que en garanteixi una interpretacié real 45

I1. Del contractualisme modern
1. 1. Sobre la naturalesa bumana

fs dificil i arriscat aventurar-se a exposar el concepte de Rousseau
de [a naturalesa, puix que I'obra d'aquest autor, miltiple i variada, no ofereix
una teoria coherent de la naturalesa com la que trobem en Eiximenis i en ¢els
autors medievals, que pensen dins el marc conceptual de escolistica cris-
tiana, fonamentada en la tradicié biblica i patistica. Roussean, com a maxim
exponent modemn de 1a teoria del contracte social, és, en certa manera; hereu
de determinades idees del pensament social classic, perd, a la vegada,
d'altres ben modernes (maquiavelianes, protestanes { liberals), i esta influit
particularment per les noves teories de la ciéncia positiva que ja han
comencal a desenvolupar-se en el seu temps 1 que se situen al marge dels
plantefaments cristians medievals. El pensament {ilosofic de Rousseau és el
resultat d'una convergéneia d'enfocaments, els quals es van alternant al Harg
de la seva obra i que desanimen qualsevol investigador que pretengui fer-ne
una sintesi coherent. Es per aixd que tota afirmacié sobre el pensament
draquest escriptor ginebri resulta arriscada, puix que la seva obra vasta sem-
pre podrd oferir algiin contra-argument que desmenteixi qualsevol afirmacid
tedrica que vulgui fer-se sobre el sentit del seu continput {(Guiu, 1991),

Establerta aquesta reserva, i recordant el gue més amunt hem exposat
sobre el concepte medieval de la naturalesa, creiem que, malgrat tot, és pos-

25, S'entén aqui I interpretacid en el sentit que els actors interpreten un paper re-
alitzzant-lo (ANTON, 1088).
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sible destacar en Pobra de Rousseau algunes importants diferéncies quant a
la concepcit de la natura que determinaran la divergéncia que presenta el
contracte social modern respecte de l'antic pacte de senyoria.

El ginebri empra el terme état de nature per a referir-se a diversos
ambits denotatius que intentarem exposar a continuacid. En primer loc, cal
destacar que aquest terme mai no €ns remet a una naturalesa essencialment
marcacka pel valor intellectual o cogaitiu de les seves formes i processos,
com si ho fa el pensament medieval, per la qual cosa, sembla quedar sepa-
rada de la part intel-ligent de Phome, S'associa, en canvi, al domini dels ins-
tints i dels sentiments; aixé és, en termes det pensament tomista, a les parts
inferiors de ldnima humana, com sén el seu nivell concupiscible i el nivell
irascible, mentre que en resta exclds el nivell racional. L'home natural ens
apareix alternativament de dues maneres principals que contrasten 'una
amb l'altra. La primera, ens el presenta sobreto: com un ésser indefens,
poruc, preocupat per la seva salvaguarda en un medi hostil i refugiat en la
preciria privacitat de la vida familiar, Gnic reducte on aconsegueix expres-
sar la tendresa, que també el caracteritza. La segona,® ens el presenta més
aviat com un ésser ferotge, competitiv davant els seus consemblants i en
estat permanent de guerra, Aquesta Gltima visid de Phome natural deriva
directament, al nostre entendre, de l'antiutopia de Tomis Hobbes, del céle-
bre llibre Zeviathan, on el panegirista anglés de fa tirania consigni aquelles
dues frases lapidaries: homo bomuini lupns i bellum omnis contra omnem,
que sintetitzen de manera contundent determinats aspectes de la teoria libe-
ral, de la qual, en centa manera, Rousseau també participa.

Un altre aspecte important de l'estat rousseaunid de natura és el de
linacabament, que posa I'accent en la imperfeccié de I'home natural i de
totes les coses pertinents 4 la natura. Anal aspecte entra en contradiccié amb
el caracter perfecte { modeélic que ¢l pensament cristid medieval preferia
destacar en la naturalesa, que era considerada un medi de coneixement
transcendent i un vehicle d’iniciacid als misteris de 'home i l'univers. Ja
s'entén que, per al ginebri, la naturalesa ha deixat d’estar equiparada a la
idea d'univers i que, en consequéncia, @ no representa l'ordre total del mén
ni manifesta les lleis de la seva harmonia conjunta com ho feia a ulls dels
escriptors cristians de 'Edat Mitjana. La naturalesa, en el plantejament rous-
seaunid, ha esdevingut una realitat també inacabada, un fragment del mén
i de home que és perfectible, puix que, fonamentalment, és incomplet.
L'aspecte positiu d'aquesta visi6, que per contrast amb la visid medieval

26. Cfr. principalment, ' Bssai sur lorigine des langues.

227



podriem considerar negativa, consisteix en la nocid de perfectibilitat que i
és indissociable i que, per tang, €s també inherent a Phome natural, el qual,
en aquest enfocament, se suposa que esti subjecte a un principi d’avtode-
senvolupament (Guiy, 1991, p. 23X

En tercer i Glim Hoc destacarem que ambdds aspectes assenyalats
préviament de 'hipotétic bome natural rousseaunid impliquen una man-
canga de sociabilitat (o de civilitat com dirlem des del punt de vista del
pensament politic classic). Aquesta mancanga apareix en diferents graus al
llarg de 'obra de l'assagista ginebri, i va des de I'anti-sociabilitat i Vindivi-
dualisme més feréstecs, consemblants a les mitologies negatives de home
primitiu i salvatge freqiients en la literatura moderna®’ a partir d’aquesta
época, fins a les formes més suaus i relativament amables, en qué primen els
sentiments de timidesa, espaordiment i la incapacitat d’expressar-se i de
comumicar-se amb els altres. En ot cas, aquestes imatges de Phipotétic home
natural rousseaunii, ja sia asocial o antisocial, formen un viu contrast amb la
imatge antiga t medieval de la naturalesa humana originiria, sempre vincu-
lada a la idea de participacid en una intelligéncia innata, que traspua tot
lunivers, del qual 'home n'és el centre, que s'expressa precisament per
mitjd de totes les formes i de tows els processos naturals i fa possible una
hermenéutica espiritual basada en les lleis de Panalogia. Perd caldri encara
més endavant matisar la idea rousseauniana de estat de natura.

1. 2. Del dualisme cartesid

El canvi denotativ gue comporta el concepie de naturalesa en les
concepcions modernes que son la base de les teories contractualistes, res-
pecte de la idea cristiana de la nawra fonamentadora det pactisme medieval,
seria inexpticable st no tinguéssim en compte que en V'endemig s'ha esde-
vingut una revolucioc en Pordre de les idees que 1€ com a fita principal i
segell caracteristic Pobra de Descartes, el principal expositor i promotor de

27. Altals mitologies tenen llur precedent en 1a literatura cldssica grecoromana i medie-
val, en qué les histdries dels titans, gegants § homes violents i ferotges apargixen sempre com
a formes dhumanitat degradada o bé enquadrades dins una teoria de la caiguda ciclica (com és
et cas del mite de les races dels hestddics Treballs 7 Dies), o bé com a contemporanies de Uepo-
peia heroica, de ja qual no poden ésser concepiualment afllades, puix que nomes tenen sentit,
i per 1ant realitat, respecte d'una teoria de Fhome normal. Gfr, p.e., Ia interpretacio psicoldgica
que en fa P. D (1976). Des d'aquest punt de vista, el plantejament de Hobbes, que en gran
part el del ginebri recull, apareix com a rotalment abstracte i mancat de base tedrica.
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la teoria racionalista, No podem entrar aqui a fons en la descripeid dels seus
planiejaments innovadors davant el marc conceptual que ell principalment
contribui a desplagar a fi de poder bastir sobre noves bases el que serien les
ciencies positives modernes, Certament, 1a tasca de Yautor frances tenia pre-
cedents importants en els segles anteriors: ja estava prefigurada en el fran-
ciscd Guillem d’Occam, en autors anteriors, islimics, ¢ristians i jueus i ddhuc
entre els autors antics. Perd nogensmenys, va escaure al cartesi la tasca de
segellar la porta que permetia a I'antiga filosofia i al pensament cristid medie-
val de traspassar el llindar de! pensament analdgic per tal de fer 0s de sim-
bolismes, mitologies 1 imatges, procedents de I'ambir religids 1 d'antigues
tradicions sagrades, amb les quals completar i redimensionar la racionalitat
sisterndtica, tan venerada pels occidentals des de Pantiguitat grega. A partir
d'ell quedi segregada la intuicid analdgica del métode cientific, i aixi ho
apuntd en el seu conegut Discurs.

El racionalisme, la paternitat del qual és auibuida simbdlicament a
Descartes, erigeix la dualitat propia de la reflexio racional en principi fona-
mental d'investigacid de la naturalesa, de 'home, del mén i de tota cosa.
Aquell qui pensa es troba irremeiablement separat de la cosa pensada i, per
tanmt, des d'aquest punt de vista, la naturalesa comencari a ésser concebuda
unilateralment com una ¢osa en esséncia aliena a 'home, el propi cos huma
s'anird veient com a segregat de la consciéncia, igualment com lindividu
respecte del cos social comunitari, al qual abans es considerava que per-
tanyia de manera coessencial | en principi. El pont que I'analogia establia per
al pensament medieval entre tots dos termes, que permetia que una part es
reconegués en l'alira com a participant d'una mateixa esséncia o unitat, que-
dard trencat a partir d'ara. La rad, erigida en subjecte, considerard que la
naturalesa, incloent-hi el cos huma i els altres homes, estd semnpre de part de
Pobjecte. Aital dualisme suposa un canvi radical respecte de les concepcions
anteriors de 'home i el seu entorn, tant nawmiral com social. Rousseau, com
la majoria de pensadors del seu temps, participa d’aquesta visid, la qual
cosa posa de manifest principalment en el seu I Discurs (Raraczinsky, 1993)
i determina en gran part la seva visio del contracte soctal com la superacié
d’'una naturalesa que és imperfecta.

II. 3. Mecanicisme i artificialisme
El racionalisme comporta, pel fet d’'ésser una teoria dualista, un gran

canvi denotativ en la idea tradicional de {a naturalesa, que, com ja hem
explicat, es caracteritzava per la seva condicid vehicular, pel fet de ser un
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mitjd de fer participar I'home en el coneixement de si mateix | del modn,
com també per la seva dimensié mistica i contemplativa. Els plantejaments
racionalistes, adoptats pels grans tedrics del contracte social, com sén Hob-
bes, Locke i Rousseau, entenen la naturalesa d'una manera mecinica, seguint
el model d’aquella ciéncia que estava preparant els fonaments de la indus-
trialitzaci® 1 que el propi Descartes va contribuir a imposar a Europa com a
mode! de cientificitat. El fet que la naturalesa pugui ésser conceptualitzada
com si fos una magquina, comporta, necessariament i en primer Hog, Vexclu-
si6 de Pambit natural de tot alld que pertany a Y'ordre moral i, per tant,
també de tot alld que es refereix a la dimensid comunitdria, social § politica
de I'home, puix que aquesta no podria existir si no fos sobre la base
d’opcions étiques.

A partir del moment en qué conceptualitzem la naturalesa mijangant
¢l model mecanicista, aquesta queda relegada, com qualsevol maquina, al
domini de la necessitat i, per tant, sera impossible que 'home en el seu
hipotétic estat natural sigui un home lure. La seva llibertat, la moralitat
que hi va lligada, la seva sociabilitat, com tambe totes les questions que s'hi
refereixen, han d'ésser reconegudes com a completament independents de
la natura i, per tant, de la ciéncia natural. Es crea aixi un antagonisme entre
fa part material de 'home, la seva naturalesa mecinica, per una banda, i la
seva racionalitat i la seva llibertat, per I'altra. T és en aquest punt on Rousseau
polemitza amb els seus predecessors, els fildsofs del dret, i afirma contra
ells que la natura no pot explicar la llibertat. Per tant, st busquem delimitar
la part de 'home que pertany a la naturalesa it pretenguéssim identificar-io
amb ella, trobarfem, diu el ginebri, que '’home natural és subhuma (Levy
STRAUSS, 1953, p. 271D,

La visid mecanicista de 1z nawralesa 1€ com a consequéncia Partifi-
cialisme, ju esmentat al principi de nostre treball per boca dei bisbe Torras,
que el denunciava com un signe de la incompatibiliat entre la concepceid
pactista medieval i el contractualisme rousseaunid. En efecte, Panificialisme,
partint de Finacabament i la imperfeccié de totes les coses naturals, pretén
que Thome, mentre és en Phipotétic estat de natura, no és encara ell mateix,
no es pot dir que sigui propiament huma. Cal, doncs, que, per un esforg
artificial basat en la seva capacitat racional, realitzi un idea! de vida del qual
ell mateix sigui 'autor; d'aquesta manera es realitza com a home 1 es con-
verteix en Pautor d’ell mateix. Aixi, la rad humana individual assumeix el
paper creatiu méxim i completa la inacabada obra de la naturaiesa. Part cen-
tral d'aquest reball, que els homes medievals haurien certament relacionat
amb el simbolisme titdnic, és el contracte social, del qual parlarem a
continuacid. Abans, perd, convé destacar que Partificialisme, com a en-
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focament de la realitzacid humana, pot ésser també anomenat, en referir-lo
a la dimensid social i comunitiria, amb el terme enginyveria social, deno-
minacié que serd emprada per Ia sociologia i que ens introdueix en el con-
cepte clau de la teoria de Rousseau: 'esmentat contracte.

i 4. Del despotisme de Rousseau

Apuntades ja algunes diferéncies importants entre els pressuposits
conceptuals subjacents en el contractualisme rousseaunid i en el pactisme
medieval, convé destacar també les grans similituds que hi ha entre els
plantejaments d'un i altre autor ressenyats; similituds que, d'altra banda, jus-
tifiquen la sorpresa del Dr. Torras i Bages. Sens dubte Rousseau, malgrat tot
el que acabem d'observar sobre les seves teories i atenent-nos a les seves de-
claracions escrites, €s, a primera vista, un defensor aferrissar de la llibertat
dels individus, com també de la dels pobles. Tota la seva obra estd impreg-
nada de la fe en la llibertat original de I'home i de la veneracid per lideal del
ciutadi, idees de les quals ell, com a bon suis i juntament amb altres com-
patriotes, ha estat un dels principals portaveus en la historia del pensament.
La seva enemistat amb l'esclavaige, les formes de tirania i d’abés i Ia usur-
pacio de la sobirania per part dels governants, etcétera, ens recorden molt
les expressades al respecte pel francisca de Girona que el precedi en més de
tres-cents anys,

Quant a la primera part de la nostra hipdtesi inicial, aixd és, que el
pacte no és més que dret positiu, perd no pas Porigen de la llei, com sem-
bla ser el contracte, podriem considerar, partint d’'una lectura literal del
ginebri, que no és veritat que hi hagi tal discrepéncia, puix que al llarg de
la seva obra afirma repetidament que existeix la llei natural, conforme a Ia
naturalesa de les coses, que tota justicia ve de Déu (CS, 1L, Vi, p. 378) i
que les lleis han d'establir-se conformement a dita naturalesa de les coses.28
Per tant, es podria afirmar que, com a minim pel que fa a determinades

28. 1a teoria rousseauniana del contracte social sexpressa principaiment en el Hibre que
porta aqueix mateix titol, seguit del subtitol segiient: Principis def dret polftfc. Aital obra tngué
una primera redaccio, amb diferent subtiiol (Assaig sobre la reforma de la Repiblicd) que es
conserva fragmentiriament. La citarem en sa versid original amb les sigles C8, inclos en e} 1T
volum de les Obres completes, publicades en Ia colleccié La Pléyade per Gallimard (Paris,
1964). En el cap. XI del libre [T (p. 393) Rousseau posa que el legislador es pot equivocar si no
pren per principi el que neix de la naturalesa de les coses. En les Carfes escrites de la muntanya
(cap. V1, gp. cir., Paris, 1964) escriu que el pacte no ha de contravenir en res les Heis naturals.
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asseveracions reiterades en els seus escrits, Rousseau estd d'acord amb Eixi-
menis sobre Pheteronomia de la liel positiva respecte d'aquelles que exis-
ieixen en plans superiors. Ell mateix, en establir determinades lleis fona-
mentals per a la seva replblica ideal, les justifica dient que emanen de la
naturalesa de les coses i que estan fundades en la rad (CS, ibid TV). Ara bé,
tot aixd no és suficient per a poder afirmar que el nostre assagista coinci-
deixi amb la docirina eiximeniana del pacie quant a Yorigen de 1a tlet, puix
que les anteriors afirmacions sén contradites per altres, per ell mateix for-
muiades, i en cap cas no queden consistentment integrades dins la teoria
del contracte.®

Hi ha un aspecte del pensament rousseaunid que coincideix amb la
visid, en gran mesura clissica, dels iusnaturalistes i de L 'Esperit de les lleis de
Montesquieu, sobre les quals es recolza amb fermesa la part més consistent
de la seva teoria; a aquest aspecte pertanyen les referéncies adduides en el
paragraf anterior. Perd també hi ha en el mateix autor un altre vessant que
nega les dites influéncies, cosa que queda reflectida, per exemple, en el
célebre passatge en qué es pregunta: -Mais gu 'est-ce enfin gu’une loi? Tant
qu'on se contantera de n'attacher 4 ce mot que des idées métaphysigues, on
continuera de raisonner sans s'entendre.., » {C$, 1. VI, p. 378). Segons el
criteri dels historiadors, aital definicié és un atac directe al també célebre
passatge en qué Montesquieu defineix les Neis: «Les lods, dans sa signification
plus étendue, sont les rapports nécessaires qui dérivent de la nature des cho-
ses.® Com podem veure, el nostre autor nega, en aquest passatge, el que
suara afirmava, i veurem més endavant com aquesta negacié s’adiu amb la
seva teoria contractualista,

La critica rousseauniana de les leis superiors, que ell anomena
metafisiques i que representen P'ordre natural de les coses, no és una nega-
cid directa, perd sl una negacid de la seva pertinéncia real i efectiva en
Pordenacit de ia cosa plblica, entenent que aitals lleis queden, en la pric-
tica, desvinculades del funcionament del cos politic (CS, IV, VI, p. 465).
Una opinid com aquesta és consegliéncia directa de la seva critica de la
religié. La religié protestant-calvinista, gue eli considera la més auténtica;
l'anomena refigié de I'home i, seguint el tarannd de la Reforma, la defineix

29. Per exemple, Pafirmacid que tota justicia ve de Déu (¢fr. supma) es contradiu amb la
teoria comtractualista, en la qual ka justicia &s inexistent en Vestat de natura, ef qual estd gover-
nat per Finstint, i només apareix posteriorment en €} contracte en anomenat estaf civil (CS, 1,V)

30. Esprit des Lois, 1.1, cap. primer.
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com -un cristianisme que no és el d’avui, ans el de 'Evangeli- (CS, ibi-
dem).3! Ens la presenta com una religié interior, no solament desvincu-
lada de la cosa piblica, ans contrdria i destructiva davant la politica i els
valors de la ciutadania. Ens trobem aqui a les antipodes del pensament
politic cristid medieval tal com Eiximenis I'exposava, en el qual Ia religis,
seguint el concepte clissic, apareix com a garantia de la civilitat. En canvi,
Padmirador de Calvi, engrescat en la critica —que en molts moments del
seu célebre capitol «La religié civib prefigura els barbars accents de Nietzs-
che— acaba criticant el cristianisme com una religié antisocial, que deslliga
els ciutadans de I'Estat.3? Les lleis superiors, morals i espirituals, que a ulls
de Rousseau aquesta forma de religié sembla monopolitzar, cauen automa-
tdcament dins la mateixa critica 1 sOn vistes com unes concepcions abs-
tractes i desencarnades, allunyades del mén real.

L'objecte del ginebri en el citat treball és ben clar, sobretot si ens
atenem als seus dos subtitols, corresponents a les dues successives edi-
cions, ¢o és: establir els principis del dret politic i la forma que cal donar
a la reptblica. L'alternativa que ell propugna es basa en la tercera moda-
litat religid, aquella que ell considerava la propia de l'antigor grecoromana,
i que pretén aplicar, adaptani-la préviament, al mén modern de ia seva
época. Val a dir que la férmula rousseauniana d'instaurar una refigid civil
com una alternativa a la religié cristianz (o 4dhuc a les religions i tradi-
cions espirituals en general), esdevingué molt influent en el pensament
posterior i, en particular, fou desenvolupada pel moviment comtid com
una «religié de la humanitat- i per tots els posteriors intents, saintsimo-
nians i altres, de considerar la sociologia, o la ciéncia positiva en general,
com una alternativa a la religié i una imitacié d'aquesta. Amb aquesta fina-
litat, Rousseau, apanant-se decididament de la teoria pactista classica, pro-

31. Aquest cristianisme «d ‘quues, equiparable al crisitanisme romd pertany, segons eil,
a la tercera mena de religié, la qual qualifica com la plis bizarre, i 2 la quat pertanyeria també
el lamaisme tibetd i ~la dels japonesos: (sic). Aqueixes queden totalment desquatificades dins els
plantejaments del ginebri per tal com, al seu entendre, separen el poder religids del civil § esta-
bieixen un dualisme en I'esfera piblica (ibid. p. 464).

32. Negant ¢l que fou la visi6 del pensament politic ciassic (per a Ia seva definicid ¢fr.
Guves, 1994), afirma que el cristianisme no és una repdblica, també que predica la servitud i
la dependéncia, que &s favorable a la tirania 1 que els cristians estan fets per a ésser esclaus.
Aitals asseveracions nietzschesnes avant la lettre, que iz prefiguren 'irracionalisme modern,
s'acompanyen d'altres afirmacions de caire semblant, com Ia que indica que Lamor g Ia justi-
cia estg proscrit de tots els cors, { que no bi ba un sof cristid sobre la terra-{cfr, prefaci del Nar-
cisse i la Note responsive a M. de Malesherbes, C. G, T. VI, p. 95).
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pugnid normativament la nova religidé com una obra d'enginyeria social.?
En els dos 0lims pardgrafs del seu tractat, que no dubtem a titllar de pam-
fletaris, podem constatar com per la ploma de Passagista suis s'expressa
ur: déspota il lustrat que dissenya el que ha d'ésser la «religié» que pretén
inculcar al poble. Comenga explicant com han d'ésser els nous dogmes
de Ta religié civil; «stmples, pocs, enuncials amb precisi, sense explicacions
ni comentaris»34 i acaba posant, «com ba d’ésser (sic) lexisténcia de la
Divinitar® la vida futura, la felicitat dels justos, el cdstig dels malvatss.
Pel que fa a la nostra tasca present, interessa destacar que Pescrit rousse-
auniad pretén imposar «a santedat del contracte social i de les lleis; beus
aci —s’exclama— els dogmes positiust. La claredart lapidaria i conclusiva
d'aquesta frase, situada en la part terminal de Pobra, ens obliga a donar 1a
rad al Dr. Torras i Bages quan afirma que el contracte no és mera expres-
510 de llei positiva, ans pretén ésser Porigen de tota Hei. Aixd &s, efectiva-
ment, el que implica el fet que Rousseau pretengui «santificar-lo» i con-
vertir-lo en dogma, en objecte de fe, com també ia llei que estableix. Amb
aguest ardit, ben tipic del despotisme setcentista, queda totalment desvir-
tuada l'eficicia tedrica dels conceptes origen divi de la justicia, llei natu-
ral i ordre natural de les coses. Aitals conceptes queden relegats, dins el sis-
tema rousseaunii de pensament, a una mera funcid reforica o potser més
avial apotropaica. Resulta, per tant, demostracla [a veritat de la primera
hipotesi, que duu aparellat I'antinaturalisme i el convencionalisme3% del
contracte social rousseaunia.

33, La idea d'enginyeria social o de constructivisme és concepiualment incompatible
amly el concepte clissic de religio, el qual, precisament, es basa sempre en la idea de revelacio,
la qual implica un descens des de dalt, malgrat que també pugui haver-hi edificacions des de
baix, les quals seran sempre subsididries, respecte d'alio primer, que &s €l factor estructurant.

34, En un altre loc diu «clars, Huminosos i colpidors per Hur evidéncia (¢fr. Proffession
de foi, ed. Masson, p. 343) Hom podria preguntar-se, 2 proposit <'aixd, quina necessitat hi
hauria de convertir en dogmes les verltats que ja s6n evidents.

35. Diu que la divinitar «ba d'ésser- podercsa, intelligent, ercétera. Llegint agquesta frase,
se'ns ocorre pensar que hi ha dues possibilitats: 'una €s creure que la divinigat és, i liavors per
necessitat €s el que &s; l'altra, que no hi ha divinitat, § flavors aguesta no és de cap manera, Perd
Rousseauw, aplicant el criteri constructivista, sembla que considera una tescera possibilitat,

36. El seu convencionalisme és radical, ja que el projecta a I'estar primordial de I'home
dient que l'acta per Ja qual un poble és un poble (go és, el contracte social que constitueix
PEsiaD), és el fonament veritable de la societat (C5, LV). Un pum tan foramental per a Ia con-
sisténcia de la seva teoria com és aquest, hauria hagut de desenvolupar-o, cosa que ne fa en
cap moment.
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La segona hipotesi que encapgala aquest treball compara, com es
recordara, el que el doctor Torras { Bages anomena la wera Hibertat poli-
ticar que generd el pacte en I'Edat Mitjana amb el contracte social de Rous-
seau, «principt de Uil lustrar despotisme». El bisbe de Vic addueix a conti-
nuacid, com a prova, la célebre frase del ginebri, que assenyala la cliusula
Unica del contracie social, a la quat poden reduir-se totes les restants, i que
consisteix en «[aliénation totale de chaque associé avec touts ses droils d
toute la communauté. (CS, 1, Vi, p. 360) En realitat, com ja hem dit abans,
agquesta segona hipdtesi és una segona part de la primera i, en consequén-
cia, en queda ja corroborada 1a veracitat si entenem gue 'exigéncia d'una
alienacio total dels drets dels ciutadans davant del que el suis anomena
comunitat, i que en realitat no és més que 'Estat modern, €s la conse-
qilencia logica del despotisme il'lustrat que el projecte contractual rousse-
aunid pretén dur a terme. Hem vist com aquest tractava d'imposar dogmaii-
cament una mena de religio, considerada pel mateix R. Dérathée, el seu
comentarista, com «une étrange confusion du profane et du saccré- 5 i, per
tant, una pseudo-religid, aprofitant, probablement, els elements de corrupcid,
d'abis de poder i de manipulacié de consciéncies que poguéssin haver-se
generat préviament dins UEsglésia catdlica. -

La diferéncia principal que podem ara observar entre el pacte medie-
val i el contracte rousseaunid €s que el primer és heterdnom respecte de
les ieis que sén superiors a les que ell mateix estipula, mentre que, en el
segon cas, no hi ha res que hi estigui per sobre i, per tant, queda ell mateix
absolutitzat o santificat, 1al com diu el suis. En conseqgliéncia, antic ciu-
tada conserva integra la seva llibertat davant del pacte, puix que aquella li ve
donada a priori i no depen d'alld que el pacte estipuli. En el segon cas, la Hi-
bertat se suposa que ve donada als ciutadans pel contracte mateix, sense el
qual viurien en estat de barbarie. Perd, podem parlar veritablement de Hi-
bertat quan aquesia ve donada per fa despdtica imposicio d'una «religidn
iHustrada? Per a respondre bé aquesta pregunta, hauriem d'aprofundir en el
sentit que ddna Rousseau al terme religio civil, tal com ell pretén aplicar-lo
al contractualisme i a la fundacié de P'Estat modern, la gual cosa només
podri fer-se per comparanca amb la religid cristiana anterior, que H servi
de model. Aquesta és una tasca, perd, que supera els {fmits del nostre treball

37. La parzuia profd designa, en sentit etimoldgic, alld que esta fora del remple (pro-
Janum) i, per tant, alld que no participa d'uns simbols, ritus i mites referents a una dimensié
metafisica, mitjancant Ia ruptura de la dimensi6 espai-lemps. Vicevessa, &5 aqueixa ruptura de
I'espai-temps el que denota la parauls sagrat (EUiabg, 1988).
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i que haurem de deixar per a una altra ocasié. Amb tot, com a cloenda,
apuntarem algunes observacions en aguesta direccid que es deriven daquest
estudi.

I Conclusic

Rousseau afirma com un dels seus Jeir motive la llibertar humana ori-
ginal i el seu caracter irrenunciable per a tothom. Perd, a diferéncia del fran-
cisca de Girona i de tots els qui foren expositors del pensament politic clis-
sic, ell ja no disposa d'una teoria de la llibertat que nexpliqui els diferents
graus i les diverses modalitats, els factors 1 les circumstancies de la seva con-
servacio, pérdua i recuperacié. Sobre aquesta giiestio, es reconeix ignorant
i els pocs indicis tedrics que aporia no sén més que vagues nocions frag-
mentiries, manilevades a la teoria politica classica, les quals hi suren com a
wpics aillats, mancats d'articulacid conceptual amb el nucli tedric de la seva
doctrina del contractualisme 38 En tot cas, la teoria contractualista exclou
aital llibertat original de 'home, puix que el descriu en el seu estar de natura
com un animal «stupide et borné. >

Hem de pensar, doncs, que les declaracions rousseaunianes sobre [a
Hibertay original de Thome tenen el mateix paper apotropaic que abans hem
reconegut en les nocions de llei natural o de justicia divina, en argumentar
la nostra primera hipotesi. Descartades aquestes declaracions, 1a teoria en
questid no difereix en esséncia de fa de Hobbes, la qual, com és sabur, es
caracteritza per inverir els termes de la teoria cldssica, convertint 'home
primordial en un ésser asocial i ferotge # D’aquesta manera, es dissipen

38. Aixi, p.e., quan alludeix waux pbstacles qui nuisent @ la conservation {des hom-
mes) dans ['éat de natures o quan afirma que ef wrencament de lestat de nalura per la cai-
guda ¢n [estat de guerra s'esdevé a causa dels vicis (CS, 1, V). Aquestes s6n nocions moelt
vagues ue només podrien adquirir sentit per referéncia a la teoria classica de la caiguda de
Phome, Yorigen de la qual a Occident és tant biblic com grecoromd i germanic.

39, «Borné au sewl instinct physique, i est wud, i est bete, c'est ce que a1 fait voir dans
mon discours sur Uinégalité (Lettre d Christopbe de Beaumont, ed, de 1763, p. 18, cit. a ROUSSEAU
op. cit, P, 1450) «..aucune relation morale, ni devotrs communs- (Discours sur Pinégaltitd. Podria
arglir-se que Rousscau s refereix a l'existéncia de libenat politica sense que hi hagi Hibertat
moral, perd aixd resultaria absurd en la situacié primordial de Yhome a la qual es refereix.

40. El caricter ferotge que Hobbes ja atribueix a Phome primordial es concreta coldec-
tivarnent dins de la teoria contsactualista en '-état de guerve- El caricter asocial es palesa en ¢
Discours sur Vinegalité, quan div que els homes en estat de natera viven « sans liatson e sans
commerce les uns avec les aulress
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totes les ambiggitats del ginebri quan pretén diferenciar la seva 1eoria de la
del seu predecessor anglés.

Un altre concepte important que estd sotmeés a la mateixa mena de
vicissituds €s el de comunitat, juntament amb el seu principi, el bé com.
Es ben notoria la seva vinculacié, dins la teoria politica classica ~i dins el
tractat d’Eiximenis en particular—, amb la doctrina de la Hibertat original
de I'home i de Ia seva natural sociabilitat i civilitat: doctrina d'arrel platd-
nico-aristoiélica, i ensems cristiana, a la qual en altre lloc ja ens hem refe-
rit sota la denominacid del zoon politikon. Ef bé comd i [a comunitat en
s6n les claus de volta, si és que se’'ns permet de traduir ef pensament cris-
1ia medieval amb la metifora de considerar la cosa pablica una obra
d’'arguitectura. Bé comu i comunitat sén, en aital teoria, dues idees uni-
versals, desenvolupades mitjancant una simbologia de base cristica i euca-
ristica, involucrades inextricablement en la metafisica cristiana de la per-
sona, que és, alhora, una metafisica de la comunitat.2 Rousseau, en canvi,
malgrat conservar aquests dos termes emprats act i alld manta vegada, no
pot conservar-los amb el valor universal que tenen en principt perqué els
desvincula del context conceptual al qual pertanyen. En el punt de vista
racionalista, en queé se situa el seu enfocament, el concepte de comunitat
equival al de poble o nacid, conceptes que empra en sentit indistint i, idgi-
cament, donant-los un valor col-lectiu. El punt de partida tedric ja no és
universal, sind individual® i, per tant, no haurd d’estranyar-nos que el con-
cepte rousseaunii de voluntat general, clarament adserit 2 una dimensié
individual, ocupi de manera efectiva el lloc que tenia el de bé coma en el

41. Rousseau sembla considerar que el que ell anomena estat de guerra no correspon
al veritable estat de natura, perd aquest lema tant importang, sobre el gual han donat voltes els
seus comentaristes, essent com &3 la peca clau de la seva teoria, ell el deixa sense concretar i
no diu mai com es passa d'un estat a Falize (CS, op. ¢it. nota de R DiratiE, p. 1443). Hem de
suposar, doncs, que, si el suis no accepta la weoria classica de la caiguda de I'bome, que és
I"énica que podria explicar el pas d'un estat a I'aitre, amb fa consegiient pérdua de a Hibertat
humana original, €s perqué accepta la inversié de Hobbes segons & qual festar de guerra o sim-
plement I'estat asocial | egoista coincideix amb lestat de natura. No hi ha altra alternativa i,
tenint en compte el sentit de la teoria rousseauniana, és evident que el seu autor pren per
fonament la dita teoria de Hobbes.

42. Cfr, p.e, el Nibre X7 dEiximenis, cap. 392, p. 226 op. cit,, on ¢l bé comt és iden-
tificat amb «~.lo bé de Jesucrist, qui és amor de la cosa piblica

43, Recordarem que en ef pensament cldssic, que és on es defineix la terminologia
que aqui estem emprant § gue moltes vegades es fz servir sense propietat, individual es con-
traposa a Puniversal. Vindividual conté dos ordres diferents i excloents, que s6n el general i ¢l
particular; i el particular es déna en dues modalitats, que s6n el col-lectiu i el singular.
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pensament classic.%® Aixi mateix, des d'aguesta dptica, Pestat civil de
I'home apareix com una cosa posterior a la seva existéncia singular.®® 1a
unitat ~aquella persona-comunitat de la qual totes les parts participen-% ja
no és primera: la unitar del cos social esdevé posterior a les seves parts,
talment com el resultat d'una suma. I, per tant, aquesta «unitat- sempre
serd relativa, incompleta, plural, valgui la coniradiccid en els termes. La
«comunitat- en el contractualisme és conceptualitzada sempre dividida dins
d’ella mateixa i contra ella mateixa, talment com un sistema de forces
contraposades, que, precisament per via contractuai, s'intentard de neu-
tralitzar, fins on sigui possible.#” Perd aquesta via, tot i ésser contractual-
ment establerta, sempre comportard 'alienacié de cadascd i, certament,
hem de pensar que no hi ha alienacidé que no comporti una minva de
Hibertat.48

Partint d'aitals diferéncies, es fa ben clara la gran distincia que separa
el pactisme medieval del contractualisme modern. El primer només esti fet
per a restaurar la unitat natural perduda o oblidada, i 1 com a base un
maocdel espiritual i metafisic, descrit i representar simbolicament en una tra-
dicid cristiana que recull les anteriors; estd al servei de la llibertat humana,
i hi estd subjecte. Bl segon imposa artificialment®® un simil cCunitat: I'Estat, el
nou leviathan, al qual els homes -esclaus i ferotges- sacrifiquen Hur Hibertaf®

44, En la teoria de Rousseau la voluntat general és sobirana. En fa d’Eiximenis ¢l bé
comdl, identificar metatisicament amb el «Verb Divi- n'és el subjecte, puix que elt governa el mon
per la seva parauld..

45. O individualitzada, tal com disfiem correntment fent servir una terminologia impropia.

46. Sobre ¢l concepte classic de participacid politica ¢ff. el meu citat article (1994).

47. Poble i nacié son definits pel ginebel com sistemes de forces. Aixd confirma el seu
alineament tedric amb la inversié de Hobbes, quan posa com a principt de Pambit social
I'aspecte forga, davant de l'aspecte coneixement, que €s el principi de la civilitat en la teoria
comunitdria classica. La suma de forces contraposades, Rousseau Fanomena —valgui la inco-
heréncia— orga comune». Partint d’aquest plantejament, l'objectiv det pacte &5 «royver une
Jorme diassaciation qui défende et protége de lowte la force commune la personne et les biens de
chague associér (C8,1 V1, p.360). Veiem, doncs, com aquesta forga comuna correspon exacta-
ment al concepte de Hobbes de Leviathan, és a dir, a I'Estat modern.

48. On es fa més palesa la inversié, modo bobbesiano, que introdueix la teoria rous-
seauniana cavant la woria politica classica, és on la identificacid del concepte modern d'Estat
amb €i de Ciutat, que en e pensament clissic serveix per a desenvolupar i doctrina de la uni-
tat essencial entre comunitat i persona (OLIVES 1994).

4%9. Rousseau diu que la ~comstitution de Phomme est l'oeuvre de la nature; celle de Uétat
est Iouvrage de Part (CS 1I1LXD), d'agui Tantificialisme, inherent al contractualisme,

50. Hem dit sbans que el contractualisme de Roussean no aporta una tecria completa de
la llibertat. Es limita a distingir entre 'anomenada Hibertat natural, que seria un suposat dret ©
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per a fer possible la convivéncia. En aquest enfocament, que en gran part
adoptaran les ideologies liberals i després socialistes, la cosa prblica ten-
deix a ésser vista com una amenaga contra la liibertag, i PEstat, on aquesta es
fa concreta, com un mal necessari 0 com una cosa a extingir, Per a Eixime-
nis i el pensament politic cldssic, la cosa publica, pel fet d'estar conceptual-
ment inclosa dins d'una hermendutica espiritual, és el principal objecte
d'amor de tots els ciutadans, i no hi ha contradiccid entre ia realitzacio
comunitaria i la realitzacié de I'home, puix que la libertat depén de poder
reconéixer i interpretar la identitar natural d'ambdés termes. Des d'aquest
punt de vista, artificialitat no rau en la sociabilitat, siné en el fet de voler
contraposar home i societat i violentar Pordre natural de les coses. Queda
amb aixd confirmat que, de les dues significacions conceptuals gue com-
porten el pacte medieval i el contracte modern, respectivament, es deriven
formes netament distintes d’entendre la cosa plblica®! i fa politica.
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