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INTRODUCCIÓ 

El propósit d'aquest treball és contribuir a ressituar en el debat actual el concepte 
de participació a partir deis seus fonaments classics. 

La hipótesis que es vol demostrar és que la teoría de la seva participació en el 
pensament social classic continua vigent en la seva exigencia de vincular la 
participació a la pertinen<;a a la comunitat política. 

L'exposició es divideix en tres parts. Les dues primeres són una breu presentació 
del pensament social classic. La primera explica la construcció del concepte de 
participació i, la segona, el seu contingut. La tercera desenvolupa el concepte dins 
la teoría eximeniana de la comunitat. Al final es donen les conclusions. 

PRIMERA PART: LA CONSTRUCCIÓ 

l. 1. D EL PENSAMENT SOCIAL CLÁSSIC. 

Entenem per pensament social classic, seguint Philippe Aries (Aries 1988), aquell 
que en propietat es qualifica com a pre-modern, i es situa cronológicament des de 
l'obra de Plató fins a l'inici de l'epoca moderna a mitjan segle xv. Aital pensament, 
en la nostra perspectiva contemporania, admetria també la qualificació de 
"pensament polític", "pensament etic", o "pensament antropológic", ates que els 
criteris distintius actuals no troben empara histórica en la realitat classica 
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(Gourevitch 1983). Essent així, l'enfocament sociológic del present treball troba un 
ambit fructífer de reflexió, un marc referencial per al la conceptualització i el debat 
d'unes possibilitats inestroncables. És a !'interior de dit pensament que podem 
investigar i aclarir el significa! etimológic i, per tant originari, de bona part deis 
conceptes utilitzats en el pensament social europeu posterior, la majoria deis 
quals, i especialment els més basics, com són els que ací ens ocupara, no han 
torna! a ésser definits ni teoritzats amb la claredat que ho foren al principi, donant
se la majoria de vegades per enteses. El pensament classic, pel fet d'ésser 
germinal en la nostra civi lització, es un taller ideal per a reparar i redefinir les 
nostres construccions teóriques, i les nostres eines conceptuals, sovint massa 
esmussades per un ús de segles. És el que de manera més segura ens pot 
reconnectar els conceptes de la teoría social amb llur dimensió filosófica, 
redimensionant-los en llur abast semantic i, per tant, en llur eficacia operativa. 

l. 2. D E LA TEORIA DE LA C IUTAT 

El concepte classic de participació no es pot destriar analíticament de la Teoría de 
la Ciutat, de la qual n'és element constitutiu, tant en la seva formulació 
cosmológica com en la social i política. La ciutat en el sentit classic es el marc de 
la participació per excel·léncia, i denota un model d'organització de valor 
universal, aplicable o subjacent a diferents plans de la realitat, que pren com a 
principal suport simbólic la forma geométrica de la ciutal ideal, de planta 
cuadrada, establint a partir d'ella múltiples encadenaments analógics, entre els 
quals destaca el que fa correspondre els estaments o funcions socials als barris o 
quarters. Tradicionalment ha servil de base per a l'especulació sobre l'anima 
humana, la cosmología, el disseny urbanístic i territorial, així com per 
l'organització comunitaria i política. Es un concepte axiomatic del pensament 
social classic en general, heretat del platonisme.' Dins d'aital context la ciutat ha 
d'ésser considerada una "idea", és a dir, un deis conceptes apriorístics i 
estructurants de la ment humana, existint-hi de manera innata, tal i com Jaeger, 
glossant a Plató, ho expressava en la célebre Paidea (Jaeger, 1962). La teoría de 
la ciutat, les seves parts i llur integració constitueix el marc teóric de la participació 
i, a la vegada, es troba en els orígens de la ciencia social mateixa, estant el nom 
de la "ciutat" directament imbrica! en el sentit etimológic de la paraula "política". 

La Teoría classica de la Ciutat es pot considerar configurada a partir del dialeg 
platónic Politeía, el qual fou tradu'it al llatí sota el títol Res Publica, i és conegut 
avui amb el títol La República. Ara bé, el terme grec que serveix de títol a 
l'esmentat dialeg deriva directament del mol polis, que l'antiguitat llatina traduí per 
civitas, i nosaltres consegüentment per "ciutat": aixó ens obliga a servar dins la 
significació de l'esmentat títol els sentits que deriven d'aqueixa paraula, els quals 
sovint són oblidats sota la denominació "república·'. En efecte, observarem que 
aquest últim terme ha anal adquirint en els últims segles un sentit més particular, 
en relació amb el contingut i la forma de cert tipus d'estat modern, fins a tal punt 

1. Aixo, pel que fa a Occident, puix que, tractant-se d'un simbol universal, la ciutat figura 
també de manera destacada en la mitología deis pobles i tradicions d'arreu del món. 
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que el seu sentit originari es reflecteix mi!!or en el terme classic, i ben eiximenia, 
com és el de "cosa pública". Si agafem el terme politeía en el sentit que li dóna 
Aristotil hauríem d'introduir els sentits de "govern" i adhuc de "constitució", puix 
que així el tradueixen alguns autors (Giner, 1990), encara que seria més exacte el 
terme classic de "regimenl", o fins i tot es podría agafar la perífrasi "regiment de la 
cosa pública" que subtitula l'obra d'Eixemenis, com la traducció més ajustada 
d'aquell terme, i en aquest sentit robra del francisca de Girona s'alinearia pel seu 
mateix subtítol amb la tradició classica més genu'ina. Així mateix la paraula grega 
polileía denota a la vegada el que els autors llatins i medievals anomenaren 
civilitas, concepte aquest que juga un paper moll destaca! en el pensament social 
classic, com es palesa per exemple en el tractat De Monarchia de Dante. Per 
aquestes raons La República de Plató ha d'ésser llegida tenint en compte aqueixa 
ampla significació que els termes politeía i polis tenen en llurs orígens, i el valor 
simbolic que se'ls atorga dins d'aital context, el qua! els fa susceptibles de 
diferents nivells de lectura, i no només del que avui ens reme! al concepte de 
societat o comunitat política, stricto sensu. Així entesa, la ciutat o polis es troba en 
el mateix centre del pensament polític i social des deis seus inicis. 

Cal remarcar també que la teoría de la Ciutat es situa com el principal factor 
deriva! del pensament classic, fins al punt que és a través d'ella que hom justifica 
una filiació comuna d'autors tan diversos i al!unyats en el temps i l'espai com foren 
els ja en part esmentats Plató, Aristotil, Sant Agustí, Dante o Eiximenis.2 

l. 3. D E L'APOATACIÓ JUOEO·CAISTIANA 

Al final de l'antiguitat, la teoría classica de la ciutat rebé la influencia del 
pensament judeo-cristia, el qual aporta una doctrina que té el seu origen en 
l'exposició mítica i simbólica que en dóna la Bíblia, principalment en els !libres del 
Génesi i de l'Apocalipsi -el primer i el darrer de la compilació canónica 
anomenada Sagrada Escriptura-, on es descriuen, respectivament, la "Ciutat de 
Paradís" i la "Jerusalem Celestial". En aquesta línia de pensament social, 
ambdues ciutats són idees de valor netament simbolic que marquen el principi i el 
final d'una historia narrada per dita Escriptura, i que com ella és considerada 
sagrada, les quals ciutats són, hermeneuticament parlan!, dues versions 

2. Els podría argüir en contra de la unítat essencial de l'antiga teoría de la Cíutat, i del 
pensament classic antic en general, el cas de la doctrina aristotélica, que molts autors de 
tots els temps, seguínt la literalitat de les propies díatríbes aristotéliques contra Plató, han 
acostumat a contraposar al platonisme. Pero cal entendre que en aquest punt com en tants 
d'altres l'aristotelisme no nega els principis ontocosmologics que aporta a el platonisme. ans 
el que fa és afegir-hi els desenvolupaments que se'n dedueíxen en ordre a l'aplicacíó a 
diversos terrenys cientifics i construir conceptes per a una analisi empírica d'allo concret. 
Aixo pot comportar de vegades un aparent allunyament respecte de les idees uníversals, 
com és el model ideal de Ciutat. la qual cosa es perfectament lógica donada la diferencia de 
punt de vista. En tot cas el valor utopic i arquetipic. d'aital concepta no és negat per Aristotil, 
els seus pnncip1s estan presents en la Polit,ca i l'Etica aristotéliques i, concretament, es tan 
evidents en la teoría del zoon politikón. 
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complementaries d'una mateixa ciutat ideal, que és el model social polític 
fonamental de la civilitat cristiana (lranzo, 1949). 

L'exegesi bíblica patrística, i concretament l'agustinisme polític, amb la seva teoría 
de les Dues Ciutats (Giner, 1990), estableix l'entroncament de la teoría d'origen 
bíblic amb la platónica, constituint així el marc teóric de la teoría classica de la 
ciutat. La célebre obra del bisbe d'Hipona, De Civitate Dei, estableix el marc 
conceptual de dit entroncament i n'exposa els principis, sobre els quals sera bastit 
el model de civi lització cristiana que sera vigent a Europa al llarg deis segles 
medievals, i que sera teóricament desenvolupat per diversos autors, en particular 
pels que cultivaren el pensament escolastic fins al segle xv, comptant amb 
l'aportació d'elements aristotélics i islamics (Arquiliére, 1955). Al final d'aquest 
període, a les portes del procés de secularització del poder, que marca 
l'adveniment de l'Edat Moderna, és quan hom considera conclosa l'elaboració del 
pensament polÍ\ic classic, i el gironí Francesc Eiximenis n'és un deis seus últims i 
grans compiladors (Bohigas, 1930). 

SEGONA PART: EL CONTINGUT 

11. 1. DEL CONCEPTE CL.ÁSSIC DE LA PARTICIPACIÓ POLÍTICA 

El concepte de participació té la seva etimología en la paraula part (en !latí pars). 
En termes ontológics, el concepte de partes contrapesa a la idea de Tot, a partir 
de la qual adquireix el seu sentit, de tal manera que no seria possible parlar de 
parts si no tos per !'existencia previa d'un tot. Atenent-nos a aquest principi, per 
entendre qué és participació, sigui quin sigui el nivell d'aplicació de dita paraula, 
haurem de considerar el "tot" al qual ella necessariament fa referencia, i el qual li 
dóna sentit i la fa possible. Caldra dones, en aplicar la idea participatória al terreny 
política i social, veure qué és alió que el pensament classic considera com el 
referent de dita participació, de seguida ens és donat constatar que la idea de 
ciutat hi figura precisament com la millor i la més acurada representació del Tot de 
la cosa pública. En conseqüéncia, haurem d'acceptar que les parts del Tot-Ciutat 
serien en primer lloc els seus barris, també des d'un altre punt de vista els seus 
estaments socials o, en última instancia, els ciutadans que la integren." En tots 
aquests casos la participació política és concebuda, dones, com un ésser part de 
la polis o ciutat. És interessant aquí assenyalar com el pensament classic no 
contempla d'antuvi el sentit de la participació com un tenir part, ni com un prendre 
part. Aquests són sentits que s'afegiran al valor denotatiu del concepte en época 
post-classica, i van lligats al desenvolupament de la individuació i al particularisme 
(Tenenti, 1975). 

Prosseguint el mateix fil argumental, basal en l'etimologia, podem constatar que 
quan les parts són per elles mateixes i afirmen llurs atribuis diferencials i llurs 

3. Cf. Ciceró. In Verrem Actio, 5,98. 
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propis interessos, aleshores ens trobem davant de l'ambit particular. Sera 
particular alió que és propi de la part, és a dir, alló que és parcial. El pensament 
classic configura des d'aquestes premisses la idea deis partits en !'arena política i 
social, com aquelles "parts" que d'una o altra manera intervenen en el regiment de 
la cosa pública o l'influeixen. En la mesura que defensen o promouen béns i 
interessos que no són del comú, estan defensant o promovent alió que és 
particular i, per tant, i en la mateixa mesura, seran susceptibles de generar 
parcialitat o partidisme.4 

A contrario, quan les parts d'una comunitat no són per elles mateixes, ans 
s'orienten vers el Tot de la cosa pública, aleshores és quan ens trobem amb la 
participació política: la part es reconeix en el Tot. Les parts de la comunitat, 
considerades individualment o de forma agregada, coincideixen en una idea o 
essencia comuna, que la teoria de la Ciutat expressa, i aixó tant en les doctrines 
comunitaries i cíviques que d'ella es deriven, com en la forma ideal que assumeix 
amb el seu urbanisme utópic i simbólic. Tal com ens recorda Lewis Mumford "la 
ciutat és la forma i el símbol d'una relació social integrada." (Mumford, 1961 ). 

11. 2. DE LA PARTICIPACIÓ I LA CIUTADANIA 

La teoria participatória classica és la que serveix de base al concepte classic de la 
ciutadania. El tret més essencial n'és la relació analógica que postula entre Home 
i Ciutat, clarament implícita en la definició aristotélica de !'home com un zoon 
politikón. Malgrat que aquest terme fou encunyat per Aristóti l en la seva Política, 
cal tenir ben present que fou Plató que n'havia primer desenvolupat la teoría a la 
seva República i que, dita teoría, fou objecte d'abundants desenvolupaments 
posterior (Coppleston, 1960). Per virtut de la relació analógica home-societat que 
aital teoria postula com a principal axioma, es poi observar una similitud 
estructural entre !'anima humana (en grec psyche) i l'ordre comunitari: la qual 
similitud permet descobrir una correspondencia terme a terme entre les parts de 
!'anima i les parts de la ciutat. D'aital correspondencia, que fa palesa una llei 
natural d'analogia, en deriva la constitució polifacética del model urba, contenidor 
alhora d'una antropología, una política, i una sociologíaº (López Amo, 1946; Giner, 
1990; Sabine, 1976). 

D'una manera mol! didactica, que malgrat tot no ha rebut l'atenció deguda per part 
deis comentaristes, explica Sócrates a La República, que si comparéssim !'anima 
humana amb un text, entenent que ella és una mena de llibre formal de paraules i 
frases, caldria constata! que els homes Ua en aquella reculada epoca) no són 
capa<;os de llegir-lo, per tal com llur vista ha esdevingut cansada. D'aital text, 

4. Cf. Ciceró, Ep. ad Atticum, 2, 22, 5. 

5. Les parts de !'anima són la racional (logistike), la irascible (thymetike) i la concupiscible 
(epitliymetike), i corresponen en el model urba, respectivament, als savis (sópho1), els 
guerrers (phylako,) i els artesans i mercaders (idióta,). Si s'afegeixen a aquest ternari els 
servents (doú/01) , aquests corresponen, per analogía microcósmica, al cos físic (sóma). Amb 
el quaternari queda definit el simbolisme geometric de la "ciutat quadrada". 
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empero, diu el f ilosof, n'existeix una versió amb lletra més gran, i per tant més 
facil de llegir, i no és res menys que la mateixa polis, ciutat o república, que per 
naturalesa li és analoga i, per tant, en reflecteix !'estructura. Per a l'estudi 
d'aquesta i les seves parts, el grec, per boca de Sócrates i els seus contertulis, 
empren la tasca que és l'objecte del famós dialeg. Posteriorment, el cristianisme 
dira que !'home és fet a imatge i semblan9a d'un model, i que la Ciutat de Paradís 
és el /loe d'habitatge on conviuen els dos termes de la relació analógica: Déu i 
l'Home. En un i altre cas, la llei d'analogia fa que en la part s'inclogui sencera la 
imatge del Tot. Aquest plantejament, que com ja assenyala Marsili Ficino, 
constitueix un deis punts de coincidencia entre platonisme i cristianisme, és també 
designa! com la teoría del microcosmos-macrocosmos (Giner, 1990). 

L'axioma de !'analogía home-ciutat és la clau de la teoria participacionista 
classica. Ara bé, ens cal recordar que segons la concepció tradicional la llei 
d'analogia, quan és aplicada, com en el cas present, a idees universals, existeix 
sempre una asimetría entre els dos termes de dita relació, de tal manera que el 
terme que fa el paper de símbol és inferior al terme consisten! en la cosa 
simbolitzada, servint-li de suport semiotic; i quan diem que és inferior, volem dir 
pel que fa al pes ontologic. Essent així les coses, en el cas de !'home i la ciutat, 
haurem d'entendre que és aquesta última la que simbolitza al primer, i no al 
revés.• Aixo significa que el model de la Ciutat és un símbol de !'home, o dit d'altra 
manera, l'arquetipus de la comunitat és una meta.tora del paradigma antropologic. 
Llavors la ciutadania assoleix acompliment tola vegada que !'home reconeix en si 
mateix aquel! model arquetípic, que la ciutat simbolitza, i respecta les seves lleis. 
En conseqüencia, ciutadania i participació es realitzen de manera simultania, i són 
aproximadament, en la teoría classica, una mateixa cosa. 

TERCERA PART: EIXIMENIS 

111. 1. DE FRANCESC EIXIMENIS, COMPILADOR DEL PENSAMENT CLÁSSIC 

Francesc Eiximenis (1377-1409), polígraf gironí de l'ordre de framenors, fou autor 
d'una extensa obra literaria, a l'estil de les summes medievals i, per tant, de 
contingut divers. Una part d'ella és una exposició de la teoría política classica, en 
la línia de l'agustinisme i el tomisme, que caracteritza en la baixa Edat Mitjana els 
treballs de l'ordre deis franciscans (Probst, 1917). A part deis seus escrits, la seva 

6. La diferencia de nivel! ontológic entre ambdós termes esta ben clara per la concepció 
classica. Mentre que l'home és una realitat universal, qualsevulga forma d'alió col.lectiu, no 
existeix més que a nivell individual. Recordarem que segons el pensament classic, al qual 
pertany la definició d'aqueixos termes referents a la jerarquía ontológica, alió individual es 
contraposa a alió universal. Alió individual té dos modes: alió general i alió particular; i alfó 
particular existeix també en dos modes, que són alió col.lectiu i alfó singular. 
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influencia directa en la política del seu temps fou considerable, i en molts punts 
comparable a la de Ramon Llull, el seu antecessor i germa en la obediencia.' 

El nostre tractadista gironí es comprometé amb la governació de la ciutat de 
Valencia, on residí molts anys (lvars 1925).ª lntervingué coma conseller apostólic 
de les croades de dita ciutat a Berberia, i com a pacificador de les bandositats 
ocorregudes al tombant de segle (Rubió i Lluch, 1921 ). Fou amic i conseller deis 
comtes de Barcelona i monarques d'Aragó,9 així com del papa Benet xII1, i a prop 
d'ells intenta resoldre el cisma d'Avinyó. A conseqüéncia deis seus bons oficis el 
papa el nomena Patriarca de Jerusalem, denominació ben significativa pera qui 
tals esfor<;os dedica a la teoría i la praxis de la Ciutat cristiana (Del Amo, 1956). 

Com encertadament ha assenyalat Salvador Giner, !'experiencia vital d'Eiximenis 
en l'organització política peculiar de la Corona d'Aragó, fou un element decisiu 
quant a considerar la ciutat com la unitat política fonamental. Aquest tret tan 
significatiu de la seva teoría política, i el segell agustinia-tomista que la marca, ens 
obliguen a considerar-lo com un autor ben ortodox del pensament classic i, per 
tant, ben enquadrat dins del pensament social de l'Edat Mitjana. Els seus 
principals estudiosos són d'aquest parer (Probst, 1917; López Amo, 1946), i 
alguns ho afirmen de manera radical (Bohigas, 1932). Peró, a la vegada, per 
haver esta un expositor de la teoría classica de la ciutat contra les pretensions 
tiraniques deis monarques del seu temps, anunciadores d'una nova era social i 
política, i també contra les ambicions particulars de la naixent burgesia, així com 
el defensor acérrim de la preeminen<;a de la cosa pública, el nostre francisca ha 
estat enquadrat, de vegades per altres autors, dins del pensament renaixentista 
(Giner, 1990), havent insistit alguns en els seu taranna democratic i 
"modernista".'º A la vegada, tal com acostuma a succeir amb tots els grans 
conreadors del pensament i de l'art en general, degut a la gran llibertat d'idees 

7. Per entendre la figura i !'obra d'Eixemenis -així com la de Llull- no podem oblidar la 
significació intel.lectual i política de l'ordre francisca en la historia d'Occident. Cal destacar
ne per una banda el taranna democratic, que li dona el propi fundador, Francesc d'Assís, i 
que ha conserva! fins avui. Per altra banda, particularment pel que fa al seu paper en la 
Corona d'Aragó, fou l'ordre predilecte deis monarques i prínceps de la Casa de Barcelona, 
tant per prendre'n consell com per vestir-ne els habits, quan s'escaigué. Essent la dita 
Corona la maxima potencia política d'Occident en aquella época, es pot entendre el paper 
destaca! que correspongué a un savi i respecta! conseller com Eixemenis, i la rica 
informació que devia servir-li de base en la seva obra sociológica i política (López Amo, 
1946). 

8. A la sala del consell d'aquesta ciutat estigueren ben encadenats a la post de f'escrivania 
els volums manuscrits del Crestia, la seva magna obra, que allí fou consultada pels 
ciutadans durant anys, fins i tot pels agermanats de finals del segle següent, que la 
consideraren una guia per llur moviment social i polític (EscOLA, 1994; FUSTER, 1927, 1976). 

9. Pere el Cerimoniós, Joan d'Aragó, Maria de Luna i Martí I l'Huma, tots ells vinculats 
espiritualment a l'orde francisca. i per tradició familiar des de Jaume I el Conqueridor (Pou, 
1923) . 

10. Com per exemple el Pare M. Batllori i J. A. Maravall (Peláez, 1993, p. 106, nt. 86) . 
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que palesen, no falta qui ha volgut classificar Eiximenis com a heretge, subratllant 
els seus vincles amb el corren! espiritualista francisca deis fraticelli (Ventura, 
1963, p. 115). Ens cal, dones, admetre en aquest punt una certa ambigüitat, al 
nostre entendre ben normal i acceptable, puix que no hi poi haver una 
correspondencia directa entre les vagues fronteres del pensament i les particions 
que es tan de temps historie. 

Els escrits poi ítics d'Eiximenis es concentren en el llibre Dotze del Crestia," i en la 
Doctrina Compendiosa, 12 i són els que han suscita! més interés per part deis 
estudiosos, tant en els camp jurídic com en el polític, ja des de les darreries del 
segle x,x (Veira, 1979; Escola, 1994). Aquestes dues obres, principalment la 
primera, ens ofereixen l'enquadrament classic per una teoría de la participació 
política, des de tres punts de vista complementaris, estretament imbricats en el 
discurs de l'autor, pero ben discernibles: la teoría de la comunitat, la teoría de la 
cosa pública i la teoría de la ciutat. No poden! contemplar dins deis límits del 
present article lotes tres teories, ens centrarem principalment en la que parteix del 
concepte de comunitat, i deixant ben ciar que només podrem considerar-ne 
alguns deis seus conceptes, els que siguin més adients a la nostra recerca. La 
teoría és la que més directament ens introdueix al concepte de participació, amb 
la salvetat que la teoria de la ciutat en constitueix la base simbólica i metafísica, 
com ja hem dit abans. 1 precisament per haver ja definit els trets essencials 
d'aquesta última teoría en el pensament classic ens estalviarem de donar-ne ací 
la versió eiximeniana, totalment ortodoxa dins del platonisme agustinia. Quant a la 
teoría de la cosa pública, ens quedara reflectida a través deis aspectes 
comunitaris que a continuació exposarem, pero no rebra un tractament a part, ja 
que ens portaría a desenvolupaments massa extensos. 

111. 2. DE LA COMUNITAT: COS DE LA COSA PÚBLICA 

111. 2. 1. El concepte 

El concepte de comunitat és en el pensament eiximenia el principal contingut de la 
política. La primera proposició que ens ofereix per a definir que és cosa pública, 
diu que aquesta és comunitat de gents ajustades, sigui tal ajustament d'un o altre 

11. Lo Crestia és una obra que havia de tenir tretze volums i que romangué inacabada, o 
almenys ens ha pervingut en estat fragmentari. Del Dotzé n'ha estat publicada una selecció 
a cura d'A. Hauf, a Ed. 62, Barcelona, 1983. Anteriorment el Pare Daniel de Molins de Rei 
O. M. Cap., n'havia publica! íntegra la tercera part, anomenada Regiment de la Cosa 
Pública, a Els Nostres Classics, Barcelona, 1927. Aquest part és la que !'autor dedica als 
jurats de la ciutat de Valencia, i que escrigué a llur instancia, com una anticipació del !libre 
x11, que més endavant acabaría d"escriure. El títol sencer d"aquest últim havia d'ésser 
Regiment de Prínceps, de la Ciutat, i de la Cosa Pública. Cf. els prolegs de les esmentades 
edicions, i Martí de Barcelona. 1932. 

12. Edició a cura del P. Martí de Barcelona O. M. Cap., Ed. Els nostres Classics, Barcelona, 
1929. 
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tipus, com per exemple un regne, una ciutat, una vila o un castell. Hi ha pero una 
condició sine qua non, tal com ha fa constar ja Aristotil en la seva Política: que si 
l'ajustament és merament doméstic o d'una casa sola, o és part d'alguna 
comunitat, llavors el dit ajustament és dita cosa pública en aquella comunitat on 
és part» (C357). '3 La comunitat esta, dones, !ligada al concepta de Tot, i aixó és el 
que li dóna la categoria de cosa pública." Per aixo mateix el concepta de 
participació classic queda immediatament referit a la idea de comunitat, com a 
locus del tot social o cosa pública. 

La idea classica del zoon politikón, expressada tant pe Aristótil com per Séneca, 
esta basada en el que alguns autors moderns anomenen "principi de sociabilitat" i 
té el seu desenvolupament en la teoría de la sociabilitat natural de l'home (López 
Amo, 1946, 49). Eiximenis ens la presenta en clau cristiana i referida al concepte 
de comunitat. La comunitat, en pertanyer a l'esséncia mateixa de l'home, és una 
cosa natural i necessaria, contrariament al que defensaran segles més tard els 
iniciadors del corren! de pensament liberal, dins del qual els moderns ens hem 
acostumat a pensar la cosa pública. És normal en l'home estimar la comunitat, no 
com una cosa afegida a la seva naturalesa, -i que per tant pogués amenar,;ar-la o 
negar-la- ans com la cosa que li és més propia i desitjable, i com el gran bé que 
comparteix amb els altres homes. Per aixo la teoría de la comunitat es basa en el 
concepte de bé comú, i no pot haver-hi comunitat que no estigui conceptualment 
associada a la idea del bé (C329). La participació deis ciutadans en la cosa 
pública sera, dones, en primer lloc una participació en el bé comú. En segon !loe, 
aital participació és una cosa inherent a la naturalesa humana, la qual considerem 
aquí en primer lloc, puix que constitueix el primer marc de referencia per a 
enquadrar conceptualment la idea de participació. 

11 1. 2. 2. Del Bé Comú i del bé propi 

Podem, dones, formular de manera precisa el principi de sociabilitat en la seva 
versió classica eiximeniana: el bé comú, concepta tomista per excel.léncia, en 
constitueix el fonament (M1CHEL, 1932). Cal ten ir present en primer lloc que el 
bonum communis és d'on deriva la communitas. Ara bé, Eiximenis, fidel al 
pensament deis antics ens diu taxativament que el bé comú és el bé de l'anima 
(en grec psyche), i per aixo ens apareix, des d'aquest punt de vista, com el bé 
més universal, compartit per tothom, i essent la cosa més desitjable per l'home. 
Ens convé ací recordar que aital plantejament arrenca de la teoria classica de la 
naturalesa humana, sense la qual no tindria cap sentit. Aquesta considera que el 

13. En les successives cites textuals emprarem la C per remetre al Crestiá, i DC per la 
Doctrina Compendiosa, remetent la xifra següent al capítol, en el primer, i a la plana en el 
segon, segons l'edició ja citada. 

14. Aquesta és la primera gran diferencia respecte la teoria sociológica moderna de la 
comunitat, derivada deis plantejaments de F. Tónnies, la qual fa, correspondre la idea de 
comunitat a la família, les relacions de ve"inat o d'amistat, així com a altres formes de relació 
particulars i privades (Tónnies. 1984). 

201 



bé de !'anima és el coneixement, o millar encara, la "comunió" amb les idees 
universals, les quals configuren !'esfera d'alló intel.ligible, de la qual esfera la raó 
humana esta, naturalment, convidada a participar, puix que allí pren contacte amb 
la seva essencia, representada per les idees supremes d'alló bell i d'alló bo, on 
lotes les altres idees universals convergeixen. El fet de saber reconéixer el bé 
comú i estimar-lo, no només és condició per que existeixi vida comunitaria, ans és 
condició necessaria de la vida humana mateixa. Humanitat i comunitat 
convergeixen en la idea de bé comú, i en són heterónomes. Heus aquí la rel 
metafísica de la participació deis ciutadans en la cosa pública, que el pensament 
classic atorga a la seva doctrina de la sociabilitat natural de l'home. 

Aquesta teoría, social per excel.lencia, és desenvolupada per tots els grans 
pensadors classics, des de Plató fins a Tomas d'Aquino, patint d'enfocaments 
diversos, que considerats des de la fragmentació moderna del camp científic 
hauríem de classificar dins un ample ventall, incloent des de la política i la fi losofía 
fins la psicología, passant perla teología i altres ciencies. Eiximenis hi fa contínua 
referencia, pero en el llibre Dotze no la desenvolupa. Deixa constancia que «lo bé, 
aitant com és pus comú, aitant és pus alt e pus divinal, e digne de major e honor» 
(C1 91 .OC112,4). 1 en altre lloc equipara el bé comú amb el bé de Jesucrist 
(C229), i amb el seu cos místic (C229).'' Des d'aquest seu punt de vista, on 
coincideixen la teoría cristiana amb la platónica, la idea de la comunitat, ultra les 
seves aplicacions socials o polítiques, assoleix el nivell d'una idea soteriológica, 
equivalent a la de la Ciutat ideal, més amunt mencionada. 

Al bé comú es contraposa el bé propi, que precedeix de /'amor de si mateix, i es 
manifesta en forma d'interessos particulars o sectorials deis ciutadans. Quan 
aitals interessos distreuen els ciutadans de l'amor al bé comú, llavors la comunitat 
és negada i es trenca. 1 d'aquí les nombrases advertencies del frare menoret 
contra tots aquells que persegueixen el seu propi bé en detriment de la comunitat. 
1, així com la comunitat és el bé de l'anima, el bé propi esta basal en la persecució 
de les falses riqueses materials, i en /'oblit de vera riquesa. El cas més greu 
d'aquesta ofensa al bé comú, i el que més assenyala Eiximenis, seguint la Política 
d'Aristótil, és el del rei o príncep que tiraneja. Tot contraposant-lo a la naturalesa 
del veritable rei, li dedica en el Dotze les següents paraules: « ... lo reí tostemps 
atén lo bé e al bé de la comunitat, més lo tiran tostemps atén al bé propi» (C602); 
o també: « ... si el regidor gira son regiment a son bé propi, ell se separa de la 
comunitat, i ja [ .. . ] no li pertany en res [ ... ] és fet tiran e cruel enemic d'ella» 
(C156). Pero també dóna exemples d'aital corrupció en l'ambit de l'activitat 
económica, com per exemple els que es refereixen a tractadors d'usura, 
mogubells, •• trafeguers, " i regaters, 'ª els quals han d'ésser foragitats de la 

15. Cal aquí recordar que en la doctrina cristiana el simbolisme del cos místic es refereix per 
una banda a l'aspecte comunitari, puix que representa l'Església (en grec ekklesía), la 
comunitat deis que en ell combreguen i, a la vegada, en tant que cos, l'objecte mateix de la 
communió, que és racte litúrgic on simbolicament la comunitat esta basada. 

16. Prestadors a interés. 
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comunitat ... ja que ells «carreguen de pecat la gent ignocent; e pus la gent sia 
enfalsida perd l'amor a la comunitat, e la converteixen a son bé propi" (C392). 
D'aquesta argumentació podem deduir que la participació al bé comú, essent una 
cosa natural a l'home, no gens menys pot ésser per ell desestimada, caient llavors 
en formes de pensament i conducta que els converteixen en un ésser 
individualista o asocial, separant-lo de sa propia naturalesa. 

Si les activitats economiques que no procedeixen de l'amor al bé comú són tant 
rebutjades al llarg de l'argumentació del nostre frare, és perque són destructors de 
la comunitat. En aquest sentit, el corpus eiximenia ens ofereix una crítica avant la 
lettre, de certes concepcions que en el futur serien reputades liberals, les quals ja 
estaven sorgint amb la naixent burgesia de l'epoca, encara que no estiguessin 
formulades en forma de programa, ni sota la denominació de l'economia política. 

El pressupósit amb més ambició filosófica, entre tots aquells que serveixen de 
base al liberalisme económic, el qual fou formula! de manera paradigmatica per 
Adam Smith a la seva celebre obra Wealth of Nations, i ja havia estat expressat 
pels seus compatriotes precursors, és que permetent l'expansió deis interessos 
privats, es fomenta el bé comú, entenent aquest "bé comú" de manera 
quantitativa i material, com a "riquesa", i com si tos la suma deis interessos 
privats. Tal proposició, des del punt de vista del pensament social classic, apareix 
com una tal.lacia: la comunitat no es genera partint de motivacions que la neguen, 
i el bé comú no és el resulta! d'una suma de béns particulars, així com tampoc el 
cos que, com hem vist metaforicament, se li compara, no és una suma d'órgans. 

Paral.lelament, i seguint amb la consideració deis axiomes liberals, que a 
contrario ens ajuden a copsar el pensament classic eiximenia, observarem que, 
segons aquest últim, tampoc deis "vicis privats" es poi generar la "virtut pública", 
puix que aquesta esta basada en l'amor al bé comú, mentre que els vicis privats 
es caracteritzen per l'oblit del mateix.'" 

És precisament per tal de contrariar les idees insolidaries que comencen a 
extendre's amb el progrés económic característica de la baixa Edat Mitjana, que el 
nostre frare dedica tant esforg exposar el concepte de bé comú com a fonament 
de la cosa pública. EII tracia per tots els mitjans d'evitar que l'apatia i l'atonia 
política deis burgesos guanyi adeptes (Cuéllar, 1961) i a tal intent li devem algun 
deis mes destacats passatges de la seva Doctrina compendiosa, on podem 

17. Competidors deslleials en al indústria. 

18. Especuladors. 

19. La incompatibilitat deis pressuposits del liberalisme economic amb el pensament social 
classic, es palesa posteriorment amb els atacs que rep per part d'aquells que en són 
hereus més directes dins del pensament social modern, particularment les encicliques In 
Eminenti (Climent XII, 1738), Mirari Vos (Gregori XIV, 1832), Syllabus (Pius IX. 1864), 
lnmortale Dei (Lleó XIII, 1885) i Libertas (idem, 1888), i també les diatribes deis publicistes 
católics, com la célebre del P. J. Sarda Salvany. El Liberalismo es Pecado, Barcelona, 1875. 
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recollir els indicis més clars de quin és el seu concepte de la participació 
ciutadana. Diu, per exemple, que «la amor e carita! a la cosa pública és posada 
tan alta que és egualada ab aquella deis déus que'ls gentils en aquell temps 
colien»; i reton;ant el seu argument amb l'autoritat de Valeri Maxim, els antics 
filosofs, el dret canonic, el dret civil i els teolegs, ens recorda que tots ells 
unanimement escrigueren que la utilitat pública ha d'ésser preferida a la utilitat 
privada. Més avall apunta que «ans a primerament e major e sobre lotes les 
coses, ése deu ésser la amor envers Déu, e en aprés envers la cosa pública». 1 

com a conseqüencia d'aixo posa que «la amor envers la comunitat o cosa pública 
deu ésser primera o major que envers pare e mare, fills, germans e altres parents 
e amics e tots altres singulars». Veient les reticencies entre els contertulis que 
!'escolten, el frare que parla en dit tractat, es formula la pregunta: «Oh! ¿Com se 
pora fer que los homes del món se vullen inclinar a a90?». Després de constatar 
que molts no ho voldran fer ni per Déu ni perqué ho diguin els savis, afegeix: « Die
vos [ .. . ] que almenys ho fac,ats per necessitat e per esguart de vós mateix, car en 
lo bé o contrari de la cosa pública vostra part vos hi va. E si l'estament de la cosa 
pública pereix o cau, també us perits e caets vós mateix e los altres singulars» 
(DC, p. 114s.). Queda, dones, ben ciar per !'anterior argument que la participació 
en el bé comú, així com l'amor a la cosa pública que naturalment se'n deriva, pel 
fet d'ésser coses essencials a l'anima humana són tant necessaries des del punt 
de vista col. lectiu com des del punt de vista individual de l'home, si ens és permes 
parlar en aquests termes dualistes que poc escauen al punt de vista unitari amb 
que el pensament classic considera la socialitat. Veurem a continuació més 
detingudament com aqueixa essencia participativa de l'home es concreta en el pla 
de l'acció social. 

111. 2. 3. Del concepte d'ajuda 

L'amor al bé comú és, en termes eiximenians, el que dóna unió a la cosa pública, 
estableix concordia entre els ciutadans, i crea comunitat, fent que les diferents 
parts de la cosa pública participin del Tot. Un altre terme per ell empra! a l'hora de 
designar la mateixa idea és el de benivolencia. Ara bé, quan deixem de 
contemplar exclusivament l'esfera moral, on es configuren les disposicions d'anim 
i els posicionaments i actituds interiors de la consciencia, i passem a considerar 
també el pla de l'acció social, llavors és quan la benevolen9a es tradueix pel 
concepte d'ajuda. 1 és precisament en el concepte d'ajuda on rau un deis 
principals fonaments del pensament social classic i, en particular els 
plantejaments socials d'Eiximenis. En el seu llibre Dotze ens ofereix quatre 
posicions per tal d'explicar que és cosa pública. La segona de diles proposicions 
es refereix a l'ajuda, la qual és qualificada com «el primer lligament de cascuna 
bona comunitat». Gracies a aquest concepte esdevé possible definir la comunitat, 
no ja com una idea metafísica, ans en el pla de l'acció, on aquesta es troba 
formada per «diverses persones ajudant la una a l'altra segons llurs necessitats» 
(C357). És aquí on la participació comen9a a adquirir un sentit mes proxim als 
enfocaments del pensament social modern. Aquest últim enfront al pensament 
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classic, es pot caracteritzar pel seu punt de vista pragmatic,20 i és precisament 
l'ajuda de la primera determinació conceptual que afecta la idea de participació 
quan es tracia d'aplicar-la al p la de l'acció social. 

La idea d'ajuda és recolzada per la idea de fraternitat, i són tetes dues ben 
própies del pensament social classic en general, pero particularment són les dues 
que donen el segell característic a la seva versió franciscana.'' La idea de 
fraternitat és introdu'ida per una cita del llibre deis Proverbis: Frater qui adiuvatur a 
fratre, civitas firma, que glossa el gironí en els següents termes: «llavors és ferma 
e fort la comunitat de la ciutat quan la un ajuda a l'altre, així com bon frare ajuda 
coralment a son frare» (C193). En certa manera se li podría fer correspondre la 
idea moderna de solidaritat, i llavors aquesta passaria a tenir un paper de primer 
ordre en la teoría de la participació i, en gran part, aixo seria legítim tant com 
enriquidor des del punt de vista teoric, sempre i quan, pero, quedi també ben clara 
la diferent dimensió denotativa que distingeix un terme de l'altre i que ubica la idea 
de fraternitat dins un marc conceptual molt més ample i ric en possibilitats de 
desenvolupament teoric. 

Del concepte de l'ajuda mútua entre germans es deriva en l'argumentació 
eiximeniana un importan! desenvolupament normatiu: !'exigencia que tothom ha 
de participar en el que s'anomena la utilitat comuna, concepte aquest que és 
aproximadament una especificació del de bé comú en el pla pragmatic, el qual 
concepte, segles més tard, i dins d'un context diferent, sera recupera! per les 
teories utilitaristes. Pero, tornant al plantejament classic eiximenia, la utilitat 
comuna implica que tothom ha d'estar ocupa! i l'ociositat hi és considerada com la 
font de molts mals i vicis, puix que, segons s'afirma en el Dotze, «de l'ociositat 
ixen paraules, e d'aquelles paraules ha n'hi de falses e mentideres e provocants 
los altres a diversos mals» (C378). 

Un argument importan! per a defensar el concepte d'ajuda, i que pot il.lustrar-nos 
molt sobre el sentit que es dóna a la participació, és aquell que esta basal en 
l'analogia entre comunitat i cos, ja esmentada en relació al simbolisme crístic, i 
que ací el nostre autor recull en el platonisme musulma d'Avicena, amb els 
següents termes: «així com tots los membres deuen al cos ajudar, així cascun 
hom de la comunitat deu ésser profitós a aquella, per tal que la comunitat estiga 
pus ordenadamente pus segura, estant milis servida e per tots zelada». Una de 
les conseqüencies logiques d'aquest argument és que «los inútils deuen ésser 
gitats [ ... ) així com lo membre inútil en lo cos és mort e nou als vius» (C372). A 

20. Entengui's ací alió pragmatic no en sentit ideológíc, ans merament etimológic, com tot 
alió que pertany a !'esfera de la praxis, o de l'acció social, la qual esfera pot considerar-se 
exterior si es compara amb !'esfera del pensament, les disposicions d'ánim i les actituds 
morals, tant prioritzada pel pensament social classic, i que per contras! apareix com a 
relativament interior. 

21. Per remarcar el paper destaca! que juga el concepte d'ajuda dins l'espiritualitat de l'orde 
francisca recordaré l'advocació, corrent dins d'aqueix orde, a la Mare de Déu de l'Ajuda, a 
qui, per exemple, está dedicat un convent a la ciutat de Barcelona. 
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partir d'aquest idea el tractat es poi dir que desenvolupa tola una teoria social de 
la participació en funció de la utilitat, la qual conté interessants digressions sobre 
les diverses formes de inutilitat, salvan! la veritable indigencia i la pobresa, que pel 
seu caracter simbólic i sagrat tenen un paper destaca! dins aital teoría, en relació 
amb l'almoina i altres funcions que, ultra llur utilitat pragmatica, estan carregades 
de simbolisme espiritual dins l'obra eiximeniana. A partir d'aital analogia organica 
la participació és considerada com la utilitat deis diversos órgans, vísceres i 
membres, de cara al funcionament de la unitat corporal a la quan pertanyen. 
Seguint l'analogia podrem dir que la participació deis ciutadans, des d'aquest punt 
de vista, és la seva utilitat dins la comunitat. 

Un deis exemples més clars per a poder distingir la diferencia entre el ciutada que 
és útil a la comunitat i aquel! que és inútil, ens el dóna en parlar deis regaters, 22 

contraposant-los als mercaders, deis quals són una mena de versió corrompuda 
(C392). Deis mercaders n'és fet gran elogi (C389 i 390) i són posats com a bon 
exemple de ciutadania, d'ajuda a la comunitat i servei a la cosa pública. En aquest 
punt Eiximenis ha estat contraposat al seu contemporani, i també socióleg, el 
musulma lbn Khaldun, el qual atribueix als nómades beduins les mateixes virtuts 
que el nostre menoret imputa als burgesos sedentaris (Xifra. 1967). Alguns autors 
han assenyalat l'oportunitat de l'argument eiximenia en relació amb la puixan<;a 
d'aquell estament en el context de la Corona d'Aragó jusi al f inal del període més 
esplendorós de la seva expansió mediterrania (López Amo, 1946). Nogensmenys 
creiem que cal recalcar l'encert d'Eiximenis en oferir la doctrina classica amb 
ajuda d'exemples i contra-exemples trets del context historie on visqué, en un 
moment en que aital doctrina comen<;ava a córrer el risc d'ésser oblidada per 
alguns ciutadans avids de guany i poder en benefici propi, com tan clarament es 
despren de la lectura del tracia! en qüestió. Del regater alla n'és dit que «negún 
profit no aporta, ans tostemps hi és per encarir lo gra e les altres coses, [i per tant] 
no deu ésser suporta!, pus negún carrec no aporta per la comunitat, ne la serveix 
en res, ne vol ne desitja sinó son propi guany [i a tal finalitat] provocar carestía» 
(C391 ). Per contras!, el mercader és objecte de grans elogis i és presenta! com a 
bon exemple de servei a la cosa pública, tant per la seva funció específica quant 
al comer<;, quant a la seva funció redistribuYdora de la riquesa mitjan<;ant 
l'almoina, funció que en aquell context historie poi complir millar que els membres 
deis estaments superiors. Aquest exemple ens serveix per entendre que el 
pensament polític classic no és contrari a l'economia de mercal. Ben al contrari, 
podem afirmar, enlla<;ant amb el concepte d'ajuda, que dit pensament conté una 
teoría económica, i entre els seus principals conceptes figuren els recentment 
esmentats: per una banda l'entendre la funció económica com un servei i, per 
l'altra, atorgar a l'almoina un paper de primera importancia a nivell teóric en 
relació a la doctrina de la redempció, assegurant així, la redistribució de la 
riquesa. 

Fins a tal punt subratlla Eiximenis la importancia del concepte d'ajuda dins 
l'entrellat de les relacions socials, que el seu punt de vista ha esta! anomenat 

22. Especuladors per la compra i venda de mercaderies a rengros. 
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"solidarista" (Probst, 1917, p. 61 ). N'és un exemple ben il.lustratiu la seva 
argumentació, basada en el filósof Górgias, en favor de salvaguardar el caracter 
social de les innovacions tecnológiques, les quals no han d'ésser mai usades pel 
guany individual o, en general, d'activitat económica, es concreta institucionalment 
en l'ordre estamental. Per aquesta raó és prescriptiu que les innovacions siguin 
donades a coneixer públicament a tot l'esment que practica l'ofici en qüestió i 
només un cop complerta dita exigencia podran ésser aplicades al procés de 
treball (x11, 226s). Tal prescripció mostra clarament amb un exemple com el 
pensament social classic assegura la preeminencia de la utilitat comú respecte de 
la utilitat privada. Dit d'una altra manera: en tot procés social, inclosos els de 
l'economia, el punt de vista del tot ha de prevaldre sobre el punt de vista de les 
parts, i mantenir aital jerarquía és la manera d'assegurar la participació de diles 
parts en la cosa pública. 

111. 2. 4. Del funcionalisme cooperatiu 

L'anterior argumentació ens ajuda a entendre fins a quin punt l'ajuda solidaria esta 
presenten tots els aspectes de la vida social, segons el pensament eiximenia, fins 
a quin punt és essencial a la teoría de la comunitat. Per ella es garanteix que la 
divisió del treball, o millor dit: la divisió de funcions, sigui una forma de servei al bé 
comú, precisament aquella que expressa la participació en el pla económic. Per a 
il.lustrar-ho prescriu Eiximenis «que la un ajuda a l'altre venent-li que menjar, e 
l'altre venent-li que beure, e l'altre que vestir, e l'altre que cal9ar» (C357). Els trets 
que acabem d'assenyalar són suficients per comprendre que la teoría económica 
eiximeniana és una part fonamental del seu pensament polític, sense la qual no 
podría copsar-se l'abast del concepte de participació. Aixó és així perqué el 
pensament classic entén l'activitat económica com una cosa naturalment lligada a 
la cosa pública, i dins deis seus plantejaments no hi cap abstreure'n la dimensió 
comunitaria. 

El concepte d'ajuda és, dones, dins d'aquest context, el principi de la "divisió del 
treball", valgui l'anacronisme d'aquest terme, i aixó és digne d'ésser destaca!, puix 
que en el pensament social modern, especialment des de Durkheim tendeix a 
perdre's aquest importan! matís, confereix una dimensió antropológica i moral a 
tant importan! principi. El valor que té introduir el concepte d'ajuda en materia de 
divisió del treball, o divisió de funcions, és que posa l'accent en l'interes comú, el 
qual en diles materies, i tal com assenyala ja Plató, ve representa! pel bé o 
millorament del destinatari de l'acció. Enfocan! així la qüestió, diu Eiximenis que 
l'ajuda és donada als altres «segons sa necessitat». 1, per tan!, la necessitat ens 
apareix com el motiu de l'ajuda. Ara bé: les necessitats deis altres són desiguals, i 
d'ordre ben diferent, transcendint per llur varietat els límits del que avui acostumen 
a incloure dins l'esfera d'alló económic. Tal com llegim en El Cristia, per exemple, 
«no és el mateix la necessitat de justícia que la de menjar o beure. La primera ha 
mester aquel! qui manté justicia, com és aquel! qui manté senyoria, e a la segona 
és bastan! un pages, o f lequer o taverner, los quals no son eguals a aquells qui 
han a sostenir justícia» (C357). Ens trobem ací amb l'argument principal de la 
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doctrina deis estaments, que desenvolupa el concepte de divisió del treball, o de 
les funcions, en base a la relació necessitat-ajuda. 

La divisió de la comunitat en estaments diferents, com a parts funcional de la seva 
dinamica, és la tercera proposició que El Cristia ens ofereix per a explicar que és 
cosa pública. Els ciutadans que integren la comunitat, encara que com a tals 
ciutadans són iguals per naturalesa i lliures (C156) «no són, en canvi, eguals 
d'oficis en llur estament, puix que les diverses necessitats deis homens requiren 
ajudes d'oficis ineguals» (ibidf 3

. L'obligació de servir la utilitat pública revesteix a 
partir d'aquí ben diverses formes segons l'estament. Pels majors, que són en 
primer lloc l'estament clerical, l'ajuda és espiritual i consisteix en l'estudi de Santa 
Escriptura, oracions, dejunis i almoines:• així com la labor d'escriure i ensenyar, i 
el ministeri sagrat en general que tradicionalment era propi deis clergues (López 
Amo, 1946, p. 41-43). Pels cavallers, pertanyents a l'estament mitja, l'exercici de 
les armes, etc. (C378). Als mercaders i als artesans, que constitueixen el tercer 
brag, o estat, del cos social ja ens hi hem referit més amunt. El pensament social 
classic, en general, regula la divisió del treball , o les funcions, per la teoría d'aitals 
Tres Estaments," ja també més amunt al.ludida en la seva versió platónica, i de la 
qual diversos estudiosos n'han fet palesa l'antiga rel indoeuropea (Daniélou, 1976. 
Dumont, 1977. Biardeau, 1985. Hall, 1982, p. 72). 

La teoría classica de la divisió del treball o teoría deis estaments té, com acabem 
de veure, el seu principi en el concepte d'ajuda. El seu dinamisme intern es pot 

23. Aquest és un punt molt importan! i pedra de toe de molles confusions respecte del 
pensament social classic en general. Resulta que l'operativització de l'ajuda topa de seguida 
amb el fet que les necessitats socials a ésser cobertes són d'ordres diferents. D'aquesta 
constatació en deriva la teoría de la desigualtat social, que caracteritza el pensament social 
classic, i que es refereix a la desigualtat quant a les funcions socials, i no pas quant a la 
desigualtat entre els homes en tant que homes, tal com sovint se l'ha mal entesa, i aixo tant 
des del punt de vista del pensament revolucionari com el pensament reaccionari. El 
pensament social classic des de Plató fins als seus últims exponents en la baixa Edat 
Mitjana, i encara més enlla, passant pels desenvolupaments del tomisme, sempre ha 
subratllat en primer lloc la llibertat natural de l'home, i la igualtat essencial del genere huma 
en principi. coinciden\ essencialment i per naturalesa tots els homes en les idees de llibertat, 
igualtat i fraternitat. Nogensmenys, els exponents d'aital pensament, com el francisca que 
ací ens ocupa, han desenvolupat la teoría de la desigualtat de funcions, de la qual deriva la 
doctrina deis estaments o bra<,os del cos social. la qual és compatible sense contradicció 
amb la primera, puix que són plantejaments que es refereixen a diferents plans ontologics, 
com són el de la naturalesa essencial de !'home i el de la seva acció social, nivells als quals 
ens hem ja referit en desenvolupar el concepte de participació en relació a la comunitat i a la 
cosa pública. 

24. Cal remarcar que en aquest plantejament tradicional l'almoina és entesa com la que 
presten els clergues als individus de la comunitat que la necessiten i no, tal com de 
vegades s'entén avui dia, al revés. 

25. Als tres estaments de la Ciutat, o de la Cosa Pública, se n'hi afegeix un quart , en cas de 
considerar els servents. o esclaus, com a part d'aquella, configurant-se d'aqueixa manera el 
més amunt al.Judit quaternari. que simbolicament i urbanísticament sempre representa la 
Ciutat. 
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entendre com un funcionalisme cooperatiu, que és explica! principalment 
mitjan<,ant l'argument de !'analogía orgánica, el qual argument Eiximenis recull en 
!'Epístola als Romans (xII), on diu que «així com diversos membres tan un cos, qui 
ha diversos oficis en J'hom, així diverses persones e oficis ajustats fan un cos e 
una comunitat, la qual és apellada la cosa pública crestiana». Tal analogía és 
desenvolupada seguint Hug de Sant Víctor, qui estableix una correspondencia 
concreta entre órgans i funcions."" Des d'aquest punt de vista els estaments, com 
a parts del Tot, són «membres que han d 'anar, zelar e pugnar vigorosament e 
semb/antment per amor de tot Jo cos, qo és per la comunitat i la cosa pública, i 
/'error de cascun membre torna a mal tot lo cos» (C358). Aital funcionalisme 
cooperatiu descansa en la idea de justicia, que el pensament social classic 
considera la virtut política per excel.lencia. Ella és la que capacita per donar a 
cada part alió que seu és i li correspon, per tal que cada part pugui pel compliment 
de la seva funció mantenir-se !ligada al tot al qua! pertany per naturalesa. 

IV. DEL CONCEPTE CL.ÁSSIC DE PARTICIPACIÓ 

De l'exposició fins aquí argumentada hom pot percebre que el concepte classic de 
participació ha estat tothora un formidable fonament per aquelles teories que avui 
anomenen "comunitaristes". Bona preva d'aixó en seria un fet ben significatiu que 
sovint passa per ali: la "Presentació general deis conceptes fonamentals" que ens 
ofereix F. Tónnies en la seva obra Gemeinschaft und Gesellschatt," s'enceta amb 
una cita del De Civitate Dei de San! Agustí. .. Aquest fet, malgrat aixó, tot i ésser 
prou evident, no sempre és apunta! de manera explícita, ni pels comunitaristes ni 
pels seus exegetes crítics (Gusfield, 1975; Kónig, 1968). El fonament 
comunitarista, pero, no és l'única via de pervivencia del concepte classic de 
participació. 

L'evolució histórica del valor denotatiu d'aquest concepte a partir de la modernitat 
renaixentista ha estat un desplac;:ament vers un sentit pragmatic, per allunyament 
del seu sentit ontológic original. Dit d'altra manera: s'ha passat d'entendre la 
participació com un ésser i un coneixer, a la participació com un fer. En els actuals 
estudis politológics moderns, per exemple, el seu valor denotatiu es limita a les 
intervencions en l'ambit de la presa de decisió, la qua! cosa és lógica dins d'una 
teoría que es cenyeix a l'estudi de la forma democrática. Pero cal dir que, en 
l'enfocament sociológic, que mai ha deixat de considerar el que Cotarelo, amb 
encertada expressió, anomena "les dimensions profundes de la política", aquí si 
que s'ha conserva! alguna cosa des seu sentit originari, com ho palesen, per 
exemple, els estudis entorn de la problematica de l'interes comú (Giner, 1990; 
Guiu, 1993). 

26. El cap correspon al regiment; ulls i orelles. als jutges i oficials; brm:;os als cavallers; parts 
generatives als "pre·icants e informants··: cuixes i carnes als menestrals: i "los preus que 
calciguen la terra són los pagesos qui la colren" (C357). 

27. Tradu'ida al catala amb el títol Comunitat i Associació. Barcelona: Ed. 62. 1984. 
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Per altra banda, també es pot entendre, com fa Marcel Ducos (Ducos, 1969), que 
la dita evolució histórica del valor denotatiu del concepte de participació ha estat 
un eixamplament substantiu, que ha comporta! una ressituació de la centralita! 
denotativa. Amb altres paraules, participar ja no significa únicament ésser part de 
la comunitat, sinó també tenir-hi part i prendre-hi part, essent aquesta darrera 
denotació la própiament central en la concepció moderna individualista. 

Aquesta nova centralita! no és en principi una subversió del concepte classic, i 
aixó ha estat assumit, tant des de l'ambit científic (Giner, 1974), com des del 
comunitarisme neoescolastic (Ortiz, 1989). Prendre part és llavors una expressió 
de l'ésser part: n'és la perfecció. Pero la centralita! denotativa classica roman com 
una condició necessaria (hom no pot prendre part sense ésser part), malgrat que 
avui ja no és una condició suficient per a la plenitud participativa. 

Al nostre parer, el participacionisme d'arrel racionalista no sempre observa amb 
rigor aquestes relacions condicionants. Fins i tot s·arriba a argumentar que cal 
bastir participació sobre bases no comunitaries, tot i l'evident esterilitat d'aquestes 
empreses (Baldwin, 1982; Le Mura, 1993). Davant la ideología participacionista 
cal recordar que «la baixa participació és acceptable sempre que hi hagi una alta 
taxa de civil ital». (Cotarelo, 1990). 

El pensament social basic, a través de la seva teoría de la Ciutat, o de la cosa 
pública, ens permet entendre que qualsevol intent de desvincular de la comunitat 
alfó que n'és part fa palesa una incoherencia lógica des de la seva genesi 
conceptual. Plantejat a l'inrevés, hom poi afirmar que tola proposta d'afermament 
participacionista implica una previa correspondencia en els lligams comunitaris. 
Heus ací la vigencia de l'aportació classica: l'heteronomia de la participació 
respecte la comunitat. 
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