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PRESENTACIO

quest quadern vol recollir I'aportacio que la Fundacio Joan Ma-
ragall va fer I'any passat, bicentenari de la Revolucio Francesa, en orga-
nitzar un Simposi Internacional sobre el tema Cristianisme i Valors de la
Modernitat.

La Revolucié del 1789 va determinar I'eclosio de la consciéncia impa-
rable dels Drets Humans fonamentals: la llibertat, la igualtat i la fraternitat.
Si bé és cert que inicialment la reivindicacio d’aquests drets ana barrejada
amb formes explosives de violéncia i infolerancia ben poc respectuoses
d’aquests mateixos drets proclamats, també és veritat que I'Església, en
els seus nivells jerarquics sobretot, no va saber descobrir, en la Revolucio,
les «llavors del Regne» que apuntaven a un tipus de societat més fraterna
que pogués superar les profundes diferéncies sovint legitimades en nom
de Déu. Es a partir de I'Enciclica Pacem in Terris de Joan XXIII que la po-
sicié de I'Església canvia i reconeix en la Revolucié Francesa l'aveng
en la consciéncia i en la valoracio dels drets humans i, per tant, en el cami
vers una major coheréncia amb el designi de Déu sobre I'home segons
I'Evangeli.

El quadern recull les sis ponencies que van ser presentades en el Sim-
posi Internacional de la Fundacio durant els mesos d’octubre i novembre
de 1989.

Una primera aportacio dona el marc de reflexié global: Llibertat, igual-
tat, fraternitat i drets humans, avui, a carrec del Dr. Jiirgen Moltmann, pro-
fessor de teologia de la Universitat de Tubinga (Alemanya).



El tema de la llibertat és aprofundit pel Sr. Roger Garaudy, conegut
escriptor francés que va tenir particular importancia en el dialeg marxisme-
cristianisme, els anys 60. Enfoca el tema amb una perspectiva especial:
La llibertat de Déu i el dret de I'home.

El Sr. Josep M. Castellet, escriptor i director literari d’Edicions 62, va fer
una aportacio sobre la seva Experiencia de la llibertat; pero, per raons alie-
nes a la seva voluntat, no ha pogut redactar-la per tal d’incloure-la en
aquesta publicacio.

Segueix el tema de la Igualtat, amb dos treballs molt diferents: el Car-
denal Raul Silva Henriquez, antic Arquebisbe de Santiago de Xile i funda-
dor de la Vicaria de la Solidaritat, fa una aportacié testimonial sobre el sen-
tit de la igualtat i els drets humans des de la perspectiva d’America Llating;
per la seva part, el Dr. Eugeni Gay, dega del Col-legi d’Advocats de Barce-
lona i Director de I'Institut de Drets Humans de Catalunya, presenta un
estudi acabat sobre La Igualtat com a principi fonamental del dret avui.

Finalment publiquem la reflexio, sobre la fraternitat, feta pel Dr. José
Luis Aranguren, escriptor i professor emérit de la Universitat Complutense
de Madrid, i el Dr. Josep M. Rovira Belloso, professor de la Facultat de
Teologia de Catalunya. Aranguren tracta el tema sota el titol: Modernitat i
secularitzacions de la fraternitat, mentre que Rovira Belloso aprofundeix en
les Arrels sagrades de la fraternitat.

El conjunt d’aquestes ponencies pot ajudar a reflexionar en la tematica
dels drets humans com a lloc d’encontre i dialeg entre Cristianisme i
modernitat. L’interes que va suscitar el Simposi en el seu moment, fa
esperar que la publicacio que aqui presentem pugui interessar a molta
mes gent.

En forma d’annex afegim, al final del quadern, el text mateix de la
Declaracio Universal dels Drets Humans. Completa I'annex una breu indi-
cacié bibliografica.

Dr. Antoni Matabosch

President de la
Fundacié Joan Maragall



PROLEG

Llibertat, Igualtat i Fraternitat
en els contextos de la Modernitat
i de I'edat postmoderna

pel doctor

Josep M.” Rovira Belloso
professor
de la Facultat de Teologia de Catalunya

Sabem queé és la modernitat perqué és un fragment d’historia consis-
tent, que neix amb la ll-lustracid (Aufkldrung), omple el segle xvill i es rea-
litza en el xix: amb les Llums de la Filosofia i de les Arts, del Classicisme
i del Romanticisme, amb les Llums decisives dels descobriments cientifics
i tecnics. Aquest canvi de context afecta les consciéncies i la societat. Poli-
ticament i socialment cristal-litza en la Democracia liberal, filla de I'evolucio
politica d’Anglaterra, de la Revolucié Francesa i de la Constitucid dels
Estats Units.

La Modernitat es pot llegir con un procés d’emancipacié. Com un
humanisme que comporta una série successiva de fets emancipadors:
I’emancipacio de les consciéncies de tota tutela autoritaria, especialment
de la tutela de la teologia i de I'Església; 'emancipacio dels pobles de la
tutela colonial (Estats Units) seguit de la formacié de les noves nacionali-
tats exemptes de la «proteccidé» de I'imperi austriac, de I'Església o de la
divisié i atomitzacié endemiques (italia i I'lmperi alemany de Bismarck);
I’emancipacio de la classe obrera, com un foc final alhora d’apogeu i de
capvespre, ja que a partir de la Revolucié de 1917, amb la guerra civil
espanyola del 1936 al 39, amb les dues guerres mundials, i amb I'aparicid
dels autoritarismes de dreta i d’esquerra es va congriant la crisi de la
Modernitat, que potser té unes dates emblematiques en el maig francés
(1968) i en la crisi energética (1973, a Europa: més tard a la Peninsula Ibé-
rica), que es converti en crisi general econdomica (I'atur) i ideoldgica (cap-
vespre d’ideologies).



Una de les coses que apareixen més clares en la Modernitat és que, en
ella, I’'home vol ocupar per dret propi el lloc més rellevant: el centre. Aquest
és el clima en el qual neixen els «drets de ’lhome» que, del punt de vista
religids, hom podia pensar que rivalitzaven amb els drets de Déu i que, ara,
en la perspectiva adequada, troben en la mateixa Església una defensora
convenguda.

Els drets humans apareixen com el subsol de I’edifici de la democracia
liberal al servei de ’'home. Una trilogia els resumeix: Llibertat, Igualtat i Fra-
ternitat. No sols sén el paradigma sind la punta de llanga de la Il-lustracio
liberal: segurament representen la confluencia de I’esperit de la revolucio,
de la macgoneria, de I'alliberament de les colonies d’Ameérica, d’'una banda,
amb la vella i arrelada tradicio cristiana, de l'altra. Entre els intel-lectuals
cristians, va ser Chesterton un dels qui amb més conviccié assenyala el
caracter i les arrels cristianes de la trilogia.

En el moment present —que es pot llegir com d’una profunda restau-
racio liberal— és oportu repensar que significa avui el trilema. Aquest és
I'objectiu proposat en el Simposi propiciat per la «Fundacié Fe-Cultura
Joan Maragall»: rellegir en el nou context d’avui, en plena crisi de la Moder-
nitat, el contingut, el significat i, per tant, la validesa del paradigma «liberté,
égalite, fraternité».

Perqué tenim la impressi6 fonda que la trilogia respon a capes molt pro-
fundes del desig col:lectiu d’ahir i d’avui. Ahir, llibertat significava emanci-
pacié, alliberament dels darrers esclavatges, de la tutela dels paisos colo-
nitzadors; mentre que la igualdat era la forma efectiva de fer real en el
poble aquest ideal de llibertat. La fraternitat era, alhora, I'ambient i el darrer
fruit sabords dels dos primers valors.

¢l avui? La modernitat en crisi és anomenada edat postmoderna. Pero,
mentre que sabem forca bé qué hem d’entendre per I'arc acomplert de la
modernitat, gairebé no sabern qué respon al terme de postmodernitat, o a
I’expressio «edat postmoderna», per a dir-ho amb més propietat, ja que no
es tracta de cap moviment ideoldgic compacte i coherent.

L’edat postmoderna sembla ser, en tot cas, el marc espai-temporal
contemporani en el qual hi han passat i hi estan passant encara una serie
de fendmens que tenen un comud denominador, que no és, simplement,
qualsevol crisi que pugui afectar a la modernitat, siné aquella crisi espe-
cifica que la questiona precisament en tant que ideologia global, omni-
comprensiva del mén i de I'home. Crisi de la modernitat com a sistema.
| també, crisi de la modernitat perque és acusada de ser la generadora
dels seus contraris: en comptes de la llibertat hem sentit el sabor amargant
de les dictadures del nazisme i del «gulag»; en comptes de la igualdat hi
ha hagut la selectivitat dels poders factics, ja que és un fet real que «qui
té més informacio té més poder»; i en comptes de la igualtat entre els
pobles, hem viscut, en el nivell macrosocial, la gravitacié dels dos imperia-
lismes sobre la vella Europa i sobre el tercer Mon, mentre que en els nivells
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personals, hem assistit a la dispersioé i menyspreu de I'individu promogut
per tota una série de poders econdmics, informatius, politics o, simplement,
gremials.

L’home trontolla entre I'anonimat i la soledat en els ambients neolibe-
rals, on les noves classes socials presidides pels yuppies i pels tecnocrates
(amb accés a les decisions economiques i socials) es contraposen a les
llargues files de simples consumidors.

En l'altre extrem, en la Xina de la Plaga de Tiananmen, 'home era carn
de cand dels tancs.

No és pas ’home, tal com I'imaginava el segle xix (I'home culte i altruis-
ta, 'home de la virtut, dels valors i dels drets humans) el qui gaudeix de la
primacia. La forga del diner i de les armes, la forga de la deshumanitzacié
i de la violéncia apareix com un antihumanisme factic, sense cap rostre
—/I’anonimat pressiona— o amb el rostre dels més mediocres.

Si avui, a Europa, ha d’haver-hi un nou humanisme, sens dubte que ha
de brollar dels anti-humanismes recents a través dels quals hi haura pas-
sat, com deia sant Pau, «com a través del foc»: L’antropologia estructura-
lista de Levi-Strauss; I'espessa ambiguitat dels «nouveaux philosophes»
com Bernard Henry-Lévy; el nihilisme de Cioran, Lipovestky i, amb molts
mes matisos, Severino; el pensament debil de Lyotard o de Vattimo.

Dins d’aquesta crisi hi entren ingredients diversos i inusuals, adhuc
contradictoris: I'aveng tecnologic, I’aparicio de noves classes socials i, tam-
bé, de noves marginacions: el neoconservadurisme i la manca d’utopies;
el buitideologic, el retorn dels nacionalismes i de la religio, el neoindividua-
lisme i la descreencga... Perd com una assignatura sempre pendent hi brolla
del més pregon i en nous contextos el desig i la forga imparable de la lliber-
tat. Entre les conferéncies de la Fundacié «Joan Maragall» i el moment
d’escriure aquestes reflexions s’ha produit —incontenible— la fermentacié
i la deslliuranga dels paisos de 'Est. No és facil que Ia seva llibertat con-
sisteixi tan sols en un bany de consumisme, com si I'objectiu d’aquests
pobles fos participar en el més banal i en el més barat de la llibertat d’Oc-
cident: la llibertat de consumir.

No és previsible que es produeixi tal abaratament en uns paisos de
cultura tan elevada com Hongria, Txecoslovaquia o Alemanya Oriental.
Ja sé que no hi ha prous elements objectius per tal de fer la deducci6 a
la qual apunto. Perg, almenys, no féra excessiu ni inoporta el desig con-
fessat que l'accés a la llibertat dels paisos de I'Est portés, dialecticament,
un cop de péndol envers la justicia i envers la igualtat en els paisos occi-
dentais.

| ¢no féra tal vegada natural, normal i desitjable, que el millor ingredient
humanista que hi pot aportar el Cristianisme —la revelacio de I'amor a tra-
vés del cami estret del respecte i de la justicia interhumanes— signifiqués
en 'Europa actual un crescendo real de fraternitat?

Aquesta aportaci6, perd, no pot fer-se com si el Cristianisme fos tan
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sols una forga cultural antiga que dialoga amb la cultura d’avui 0 s’oposa
a ella. No és pas amb una mentalitat maurrassiana, que veu I’'Església com
un factor regulador i benéfic dels costums d’Occident, com el Cristianisme
podra dir quelcom de nou. El Cristianisme és, abans que res, |'esdeveni-
ment de la fe: la manifestacié de la forma de vida segons 'Esperit de les
Benaurances que, en el miracle de Jesus de Natzaret, ens ha estat mostrat
als homes. Es cert que aquest esperit €s 'arrel permanent d’una fraternitat
entre homes lliures i iguals. De tant en tant (Benet, Francesc, Thérese)
aquesta arrel esclata: brolla I’humanisme que afaigona persones i ciutats.

Tot sén estimuls per a rellegir el valor actual d’aquests crits ancestrals
dels pobles que volen la llibertat individual, 1a llibertat nacional i la llibertat
social; volen no tant pobresa igualadora siné austeritat i prosperitat com-
partides sense les desigualtats cada cop més provocatives; volen I'esperit
obert que porta a la solidaritat tant com a la festa; aquest esperit impalpa-
ble, indefinible, real i senzill que és la fraternitat.
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Llibertat, Igualtat, Fraternitat.
Els Drets de I’home
i els Drets de la natura

pel doctor

Jirgen Moltmann
professor

de la Facultat de Tubinga
(Alemanya)

«Llibertat - Igualtat - Fraternitat» deia I’eslogan, entusiasmador i inobli-
dable, de la Revolucié Francesa. Sota els signes d’aquesta esperanga va
comengar I'época moderna i amb ella el mén modern. La base real, perd,
d’aquesta visié van ser les primeres formulacions dels Drets generals de
I’home en la Constitucio de I'Estat america de Virginia i en la primera Cons-
titucid de la Revolucié Francesa. Durant molt de temps només havien exis-
tit els drets de tribu, de clan i d’estat. Pero ara, per primera vegada, es van
declarar uns drets que, basant-se en la seva humanitat, havien de ser
valids per a tots els homes, a tot arreu i en tot temps. Eren els drets de /li-
bertat individual de tota persona humana. Eren els drets de llibertat social
de tots els homes. Perqué tots els homes «han estat creats lliures i iguals»,
deia la Constitucié americana. Per0, ja de bon comengament, d'aqui
mateix, va sorgir el principal problema de tot estat de dret modern: Com es
poden conciliar i realitzar al mateix temps la libertat i la igualtat dels
homes? Si tots els homes son lliures, llavors no tots sén iguals, sind dife-
rents individualment. Si tots els homes son iguals, llavors no poden ser lliu-
res individualment. La «Llibertat» es va realitzar sobretot en les democra-
cies lliberals, pero a costa de la igualtat social dels homes, és a dir, sobre
el terreny de la desigualtat capitalista dels homes. La «lgualtat» es va rea-
litzar en les societats socialistes, pero a costa de la ilibertat dels homes, és
a dir, sobre el terreny d'un col-lectivisme dirigit per I'estat. La visi6 de la Tri-
color de la Revolucié Francesa proclamava la «Fraternitat», concepte tipi-
cament cristia, apte per a una conciliacié6 humana entre llibertat i igualtat.
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Perd va ser un error, perqué la «fraternitat dels homes» va excloure, de
bon comengament, la «fraternitat de les dones» i només es va pensar en
el domini dels homes. Va ser una falta carregada de greus consequencies!
Un altre error va ser que el meraveliés esldgan de la Revolucié Francesa,
que en altre temps va entusiasmar tot Europa i encara avui no s’ha oblidat,
hagués exclos la Natura. No es pot donar cap conciliacio entre els ideals de
la «llibertat» i la «igualtat» a costa de la natura. A partir dels nostres conei-
xements actuals i de I'experiencia dels 200 ultims anys hem d’afegir als
ideals de la Revolucié Francesa no només la «Fraternitat de les dones»
a la «Fraternitat», sin6 també la «Naturalitat» a la «<Humanitat». Aixo signi-
fica que els Drets de I'home, proclamats per aquelles revolucions, han
de ser integrats en els «Drets de la Natura» si la humanitat vol sobreviure
amb aquests Drets de I'home formulats llavors. Per aix0 no parlaré del
comengament gloriés de I'época i de la societat modernes sin6 del final
greument perillds de I’época moderna i el comengament d’una societat
postmoderna.

Contingut dels Drets de ’lhome

La comprensio dels drets i les obligacions fonamentals dels homes ha
sorgit, en moltes cultures, conjuntament amb el reconeixement de la huma-
nitat dels homes. Sempre, a mesura que s’'anava formant el concepte
d’«home» s’anaven formulant també drets de I'home com a home. No es
tracta pas d’idees exclusivament cristianes 0 europees, tot i que les formu-
lacions dels Drets de I’home van ser integrades durant Ia ll-lustracié occi-
dental en les constitucions nordamericanes i europees i des d’aqui han
arribat a guanyar validesa mundial. Com moltes altres idees universals,
p.e. les matematiques, també els Drets de I’home s’han desfet del seu pro-
cés generatiu especificament europeu i resulten, avui dia, evidents a tots
aquells homes que es reconeixen, primer de tot, no com americans o rus-
s0s, negres o blancs, homes o dones, cristians o jueus, siné com a «ho-
mes». Per aix0 no hi poden haver pretensions d’autoria dels Drets de
I’home, ni de judeo-cristians ni d’il-lustrats-humanistes.

Com més, avui dia, els pobles de la terra van entrant dins una historia
mundial comuna, perqué es troben davant un perill mortai, ja sigui d’'uns
contra els altres per ’'amenaga atdmica, ja sigui de tots conjuntament degut
a les crisis ecologiques, encara sén més importants els Drets de ['home de
cara a aquesta societat humana mundial tot just naixent, sobretot si vol
allunyar aquests perills. Per aix0 els Drets de ’home es van convertint,
cada dia més, en el marc étic universalment valid i consensuable cara al
judici i legitimacié d’una politica <humana». En el reconeixement i la prac-
tica dels Drets de I’home per a tots els homes es decidira, si d’aquest «mén
dividit» i en perill en sorgira una comunitat humana mundial en congruéncia
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amb les condicions vitals cosmiques de la terra, o si, més aviat, els homes
s’encaminaran ells mateixos, i amb ells aquesta terra, cap a la destruccié.
Perque la situacié és tan extremadament perillosa, I'autoritat dels Drets de
I'home ha de passar per damunt de tots els interessos particulars de
pobles, grups, religions i cultures. Les pretensions religioses d’absolutesa
particular i la imposicié brutal d’interessos politics particulars amenacen,
avui dia, la continuitat de la mateixa humanitat.’

Amb tot, les formulacions dels Drets de I'home sén encara insuficients
en si mateixes. S’ha de treballar en la seva expansid si no volem que els
mateixos Drets de ’home es converteixin en factor de destruccié del nostre
mon. Veig la necessitat d’expansio dels Drets de ’lhome en dues direc-
cions: 1) En la formulaci6 dels Drets fonamentals de la Humanitat. 2) En
la integraci6 dels Drets de I’home en els Drets de Proteccié de la terrai dels
altres ser vivents.

Les declaracions dels Drets de I'home valides avui dia a les Nacions
Unides es troben en: 1) la Declaraciéo General dels Drets de I'home de
1948, i 2) en les International Covenants on Human Rights (on Economic,
Social and Cultural Rights, on Civil and Political Rights, The Optional Pro-
tocol) de 1966. La seva obligatorietat internacional és més aviat petita, per-
que en el Preambul es diu només que els Drets de ’'home «son un ideal
comu a assolir per tots els pobles i nacions». Amb tot i aix0, a partir del
1970 han mostrat tenir una forca extraordinaria en moviments a favor dels
drets dels ciutadans, actius en molts paisos, i des d’Helsinki 1975, s’han
anat imposant constantment, a través de les Conferéncies per la Seguretat
i Cooperacio Europea, en el dret internacional entre les Europes Occiden-
tal i Oriental.®

Encara fins al final de la Segona Guerra Mundial es reconeixia interna-
cionalment que la qliestio sobre el tracte d’un estat envers els seus propis
ciutadans, depenia exclusivament de la seva decisid sobirana. Avui dia,
aixo ja no és aixi. Malgrat que encara hi ha molts estats que es queixen de
«les intromissions en els assumptes interiors», la manera com un estat
tracta els seus propis ciutadans, juridicament és també qlestié de tots els
altres estats i els seus ciutadans, ja que cada home és, avui dia, també
subjecte de drets internacionals, en la mesura en que aquests protegeixen
els Drets de I'home.

La divisi6 i I'agrupacié dels Drets de I'home vénen imposats ja per la
seva historia: Els Estats de I'Atlantic Nord, després del crim de les dictadu-
res feixistes i de la segona Guerra Mundial, han formulat els Drets de
I’home individuals enfront de I'estat i les forces socials. Els estats socialis-
tes, en la seva lluita contra el capitalisme i el domini classista, han elaborat
els Drets Economics i Socials. Dels pobles desvalguts del «Tercer Mon»
arriba avui I’exigencia del Dret a I'Existencia, el Dret a la vida i a la super-
vivéncia. També es poden dividir aixi: 1) Drets protectors: drets a la vida,
a la llibertat i a la seguretat. 2) Drets de llibertat: de religio, d’opini6, de
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reunié. 3) Drets socials: Drets al treball, a I'alimentacié, a la vivenda...
4) Drets de participacio: Dret a la codeterminacio en la politica, en la cultura
i en el comerg.’

Com arrel i lligam comu dels diferents Drets de ’'home, 'art. 1 anomena
la Dignitat humana. Els Drets de 'home es donen en plural, la dignitat
humana, en canvi, només es dona en singular. La dignitat humana és una
i indivisible. | no és déna més o menys, sind que es dona tota 0 no es déna
gens.

Designa la qualitat de I’ésser huma, independentment de com les dife-
rents religions i filosofies en descriguin el contingut. La dignitat de la per-
sona humana exclou, de tota manera, exposar I’lhome a tractes que qles-
tionin fonamentalment la seva «qualitat de subjecte» (I. Kant). |, ja que la
dignitat dels homes és una i indivisible, també els drets humans so6n una
totalitat i no es poden sumar o restar segons les conveniencies.

La fonamentacié dels Drets de 'home en la dignitat humana, pero,
mostra els limits i els perills de I'antropocentrisme que contenen.” Els Drets
de I'home han d’estar en consonancia amb els Drets de la natura de la
terra, de Ila qual, amb la qual i en la qual viu I'hnome. La dignitat de ’home
no és res que l'aixequi per damunt dels altres éssers vius, sind que ell és
un cas especific de la dignitat de tots els éssers vius i, cristianament par-
lant, de la dignitat de tota criatura de Déu. La dignitat de la persona
humana no pot ser realitzada a través dels Drets de ’home a costa de la
natura i dels altres ser vius, sin6 només en harmonia amb ells i a favor
d’ells. Si no s’arriba a una integracioé dels Drets humans en els drets fona-
mentals de la natura, els Drets de I'home no poden exigir cap universalitat,
sind que més aviat es converteixen en factors destructors de la natura i
condueixen paradoxalment a I'autodestruccié de la humanitat.

En les discussions ecuméniques de després de la Guerra es notaren
desplagaments ben interessants en els punts centrals: De 1348 (Conferén-
cia Mundial de les Esglésies, Amsterdam) fins, més o menys, el 1960, el
punt central era la qlestié de la /libertat religiosa, fins que hom s’adona que
la llibertat religiosa no podia ser realitzada sin6 dins el conjunt dels altres
Drets humans individuals. Que aquests drets encara s’han de continuar
exigint ho mostren les mateixes Conferencies de Seguretat i Cooperacio.
A poc a poc la llibertat religiosa, conjuntament amb els altres Drets humans
individuals, és reconeguda inclus en paisos amb estat ideologic o de religié
estatal.

Des de 1960 han passat a primer pla ies questions dels Drets humans
socials i economics. Racisme, colonialisme, dictadura i domini de classe
soén jutjats com greus violacions dels Drets de ’home. En un mén ple de
clara injusticia politica i desigualtat econdmica no es poden protegir els
drets a la llibertat de la persona. S6n justament els drets econdmics i poli-
tics els que posen la persona humana en condicions de realitzar les seves
llibertats. La Consulta ecumenica de St. Pdlten/Austria, 1974, va ser una
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fita en la historia de les discussions de les esglésies cristianes sobre els
Drets de 'home perqué, aqui, per primera vegada, els representants dels
pobles del «Tercer Mon» van parlar i van ser escoltats. Avui dia en eis
estats industrialitzats el centre d'interes I'ocupa la questié ecologica.
De manera indefugible situa els Drets de ’home en les condicions de vida
de la terra i en el marc d’'un cosmos que ens manté la vida.

Al final dels anys setanta es va arribar a les Declaracions dels Drets de
I’home de les grans Esglésies: al 1976 la Unié Mundial d’Esglésies Refor-
mades va publicar «La base teoldgica dels Drets de I'home»; al 1977 la
Uni6 Luterana Mundial la de les «Perspectives teologiques dels Drets de
I’home» i des del 1976 existeix el Document de Treball de la Comissié Pon-
tificia Justicia i Pau «Les Esglésies i els Drets de I’'home».

Llastima que fins ara no s’hagi arribat a una conjunta «Declaracio cris-
tiana pels Drets de I'home».

Si no m’equivoco, només la Declaracio de la Unié Mundial d’Esglésies
Reformades ha pres posicid sobre els problemes actuals del Drets de la
Humanitat i els Drets de la Natura, sense, per cert, eixamplar el marc, en
el qual s’han de situar els Drets de I’home, si han de ser realment univer-
sals i protectors de la vida.

Tot seguit intentaré donar una visi¢ sistematica de conjunt, en forma
d’espiral, que ens fara veure la universalitat dels Drets de I'home en la
seva mutua implicacié:

1. No hi ha Drets humans individuals sense Drets humans socials.

2. No hi ha Drets de 'home sense el Dret de la Humanitat a la protec-
cié contra I'aniquilacié massiva, el canvi genétic i a la continuitat de la vida
en les generacions futures.

3. No hi ha Drets humans econdmics sense deures ecologics davant
els Drets de la Natura.

4. No hi ha Drets de la Humanitat sense Drets de la Terra.

1. Drets de I’'home individuals i socials

«Nosaltres tenim per evidents en elles mateixes aquestes veritats», diu
la Constituci6 americana, «que tots els homes han estat creats lliures i
iguals». S’hi fa referéncia a tots els homes independentment del seu sexe,
de la seva raga, de la seva religio, de la seva salut, etc.; vol dir, per tant, tot
home: Tot home és persona i, com a persona, esta dotat de drets humans
irrenunciables.

En les «religions profétiques» —el judaisme, el cristianisme i I'islam—
la libertat i la igualtat de tots els homes es fonamenten en la fe en la crea-
cio, de la qual parla també la Constitucié americana. La dignitat humana es
recolza en la condicio d'imatge divina, propia de tots i de cada un dels
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homes.® Els homes estan destinats a viure en aquesta relacio amb Déu.
Es el que dona a la seva existencia la profunda dimensi6 irrenunciable i
transcendent. En relacié amb el Déu transcendent, els homes esdevenen
persones amb una dignitat que no pot ésser violada. Les institucions del
dret, de I'estat i de I'economia han de respectar aquesta dignitat personal
de tots els homes si pretenen ser «institucions humanes». Es destruirien
elles mateixes si tractessin els homes com a objectes, com a coses, mer-
caderies, subdits 0 com a ma d’obra. Perdrien la seva dignitat.

En els mites de domini de molts pobles només el dominador hi és vene-
rat com a «imatge de Déu en la terra», com a «fill del cel» i «fill de Déu».
«L’ombra de Déu és el senyor, i 'ombra del senyor sén els homes», llegim
en I'espill babilonic del princep. Per a la fe judaico-cristiano-islamica en ia
creacio, en canvi, no és el senyor sind «I’home», és a dir, tots i cada un
dels homes, que sén creats com a imatge de Déu en la terra. Se’n segueix
que tots els homes sén reis/reines i que cap home no pot dominar els
altres. Aixi, ja es pot llegir en el medieval «Sachsenspiegel», Dret Civil, lli-
bre 3, art. 42, que «Déu ha creat I’home a imatge seva i I'ha format i salvat
amb el seu martiri, I'un igual que 1'altre... Pel meu sentir no puc entendre
que ningu pugui ésser (propietat) d’un altre».

En la historia politica d’Europa el reconeixement de la democratitzacié
del poder d’'uns homes sobre uns altres nasqué de ia fe en la condici
d’imatge de Déu de tot home i del respecte de la llibertat i a igualtat de tots
els homes.

Tot poder esta obligat a legitimar-se davant els homes. Governants i
subdits s’han de poder recongixer en tot moment igualitariament i comuni-
tariament com a «homes». | aix0 exigeix la igualtat de drets per a tots;
també els governants estan sotmesos a la llei. La democratitzaci6 de la for-
maci6 de la voluntat politica, la limitacié temporal del mandat per a gover-
nar, el control de I'autoritat amb la divisidé de poders i amb la representacié
popular, la vinculacié del poder al mandat constitucional i, no ho oblidem,
la progressiva autodeterminacié del poble i I'autoadministracié dels muni-
cipis s’han convertit en els mitjans politics per a respectar la condici
d’'imatge de Déu de cada home i la dignitat humana de tots.

Ha estat tanmateix una limitacié de la historia europea i nordamericana
de la llibertat ’haver insistit només en els drets individuals de les persones
davant les organitzacions politiques de poder sense atendre el seu dret a
la igualtat social i la seva seguretat economica. No adonar-se de la dimen-
si6 social de la llibertat radicada en la solidaritat dels homes entre elis fou
la falla del liberalisme occidental. També hi ha aqui un error de la historia
occidental de la fe d’enga d’Agusti: No és solament I’anima incorporia indi-
vidual la imatge de Déu siné I'home amb [’altre home, ja que «els crea
home i dona» com llegim en la historia biblica de la creacié.

Encara que provinguin d’arrels espirituals diferents i no hagin estat
encara codificats en cap document els Drets humans individuals i socials
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son logicament inseparables i estan mituament condicionats en la seva
realitzacio. La societat humana té per principi la mateixa dignitat que la per-
sonalitat humana. Ni la persona existeix «abans» que la comunitat ni la
comunitat «abans» que la persona; persones i comunitat es condicionen
reciprocament i es relacionen de manera complementaria, de la mateixa
manera que la individuacid i la socialitzacié dels homes es condicionen
mutuament. Per aix0 no pot haver-hi, per principi, cap primacia dels Drets
de I'home individuals sobre els socials tal com se sol acceptar generalment
en el mon occidental. Els drets de les persones només poden realitzar-se
en una societat justa i una societat no pot ser real sind sobre la base dels
drets de les persones. La llibertat de les persones només pot desenvolu-
par-se en una societat lliure i una societat lliure no sorgeix sin6 de la lliber-
tat de les persones.

No té sentit que en aquestes questions entre I'occident democratic
o l'orient socialista s’hi denuncii 0 bé la violacié dels drets individuals
de I'home o bé el menyspreu dels drets socials. L’'aprenentatge reciproc
i 'equilibri entre les idees de llibertat i d’igualtat dels homes sén millors
per a cada banda i més utils per a la humanitat sencera.

2. Drets de 'home i Drets del génere huma

Fins ara els Drets de I'home s’han formulat en relacié a persones i
societats, perd no en relacié a la humanitat com a tal, tot i que la nocid
d’«<home» inclou ldgicament la d’«<humanitat». Té també la humanitat en
conjunt uns drets i es donen unes obligacions envers ella? En aixd no s’ha
pensat gaire perqué la vida i la supervivéncia de la humanitat es tenien per
evidents, volgudes per Déu i donades per la naturalesa.

a) Perd d’enga d'Hiroshima 1945 amb la creacid d’un sistema nuclear
d’intimidacio de les superpoténcies i amb la produccié dels mitjans quimics
i biologics d'anihilacié de masses s’ha tornat molt clar que: El génere huma
és mortal i que el seu temps és un temps limitat. La supervivéncia de la
humanitat esta mortalment amenagada de destruccié pels possibles
«crims d’humanitat», com és tota declaracié de guerra amb armes ABC.*
Perd la humanitat ha de sobreviure i vol sobreviure. Aquesta afirmacio
fonamental de la vida humana va implicitament inclosa en tota declaracié
dels Drets de I'home. Ha arribat I'hora d’afirmar també i de reconeixer
publicament aquest dret de la humanitat a I'existéncia i a la supervivéncia,
ja que hi ha qui el pot negar. Hi ha, fins i tot, situacions concretes en qué
el dret de la Humanitat té preeminéncia incondicional sobre els drets par-
ticulars de determinades classes, races i religions i tots els interessos par-
ticulars, per legitims que siguin, s’han de subordinar al dret de la humanitat
a I'existencia. Tampoc la «lluita de classes» no té justificacié si no és per
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conduir a l'alliberament dels oprimits en el marc de la supervivéncia de la
humanitat.” Fins i tot la pretensié d’absolutesa de determinades religions
humanes s’ha de subordinar al dret de la humanitat a I'existéncia i a la
supervivéncia, ja que altrament podria conduir al suicidi de la humanitat.

Atés que I'amenacga de la humanitat prové del poder dels estats que
posseeixen armes ABC, tot i que també és possible un terrorisme amb
bombes atdmiques, els limits del poder de !'estat s’han de definir més
estrictament en relacié amb la humanitat sencera. L'amenaga d’enemics
possibles amb mitjans d’anorreament de masses que poden portar a la
desaparicid del genere huma supera el dret de tot estat que vulgui ser un
«estat huma». Cada un dels estats particulars esta obligat no solament
davant els seus propis ciutadans siné també davant la humanitat sencera.
Ha de respectar no Unicament els drets humans dels seus propis ciutadans
siné també els drets humans dels ciutadans d’altres estats, ja que el dret
de I’home és indivisible. La «politica exterior» nacional en concurréncia
amb altres estats i sistemes ha de recular davant una «politica interior mun-
dial» dedicada a la supervivencia de la humanitat i al servei de la promocio
reciproca de la vida i a la seguretat comuna. Per aix0 la solidaritat interna-
cional de la humanitat per a la superacié de les amenaces mutues té pre-
valéncia sobre la lleialtat envers el propi poble, la propia raga, classe o
comunitat religiosa. Els estats i les comunitats estatals particulars tenen
obligacions humanes enfront dels drets del génere huma a la vida i a la
supervivencia.

b) Si la dignitat de I'home prohibeix de ferir o destruir per sempre la
«qualitat de subjecte» dels homes no és pas només pel que fa a les per-
sones com a individus sind que és igualment valid pel que es refereix a les
generacions futures i a tot el genere huma. Amb la tecnologia genetica
moderna i la nova medicina reproductiva no solament s’ha fet possible de
guarir les malalties hereditaries sind també de criar per «eugenesis»
homes diferents.? El diagnostic prenatal permet, per seleccié i eutanasia en
el ventre matern, I'evolucié de generacions noves d’homes. Les manipula-
cions de cél-lules embrionals poden canviar substancialment el codi gene-
tic del genere huma. Es cert que sén permeses intervencions terapeuti-
ques per a guarir. Perd manipulacions de cara a la cria d’'éssers vivents
sense la «qualitat de subjecte» huma i manipulacions per a la cria dels ano-
menats «superhomes» destrueixen I'ésser dels homes i en conseqiencia
la dignitat de la humanitat. Si I’estat amb I'obligacié de protegir la dignitat
humana també ha assumit la de defensar tota vida humana, té també 1’obli-
gaci6 de salvaguardar la humanitat de la vida en aquesta generacid i en les
futures; si no perdria la seva legitimitat. La intervencié genética del génere
huma anomenada «milloradora» i, sigui com sigui, també «utilitzadora»
pertany a la nova categoria de «crims de lesa humanitat», aixi com també
I’anihilacié de la vida considerada equivocament com «indigna de viure’s»

20



de nens mongolics, per exemple, i de races considerades «inferiors». Exis-
teix una nova aplicacié racista de la teoria de I'evolucio i de 'eugenésia cap
al futur del genere huma amb la qual es destrueix la seva dignitat i la seva
humanitat. L’autodestruccié genetica de la humanitat és, juntament amb la
persistent amenaga atomica, el nou perill creixent.

¢) «La humanitat» no la formen només els homes en seccid transver-
sal d’un temps, sind també en seccio lineal dels temps en la successi6 de
les generacions humanes. Sempre viuen juntes en un temps i en un espai
generacions humanes diferents i s’atenen els uns als altres: els pares als
fills, els joves als vells. Com que el genere huma consta de la successio
temporal de les generacions, un conveni de generacions natural i tingut per
evident ha garantit fins ara la seva supervivencia. El dret de successi6 ha
fonamentat una certa justicia entre les generacions de manera que s’ha
arribat a un cert equilibri entre les possibilitats de vida de les generacions
anteriors i les de les seguents. Avui podria donar-se la ruptura d’aquest
pacte no escrit entre les generacions, ruptura que podria ser mortal per al
génere huma. En les nacions industrials estem a punt d’esgotar actualment
les fonts no regenerables d’energia (petroli, carbd, fusta, etc.) i de deixar
per a les generacions futures, en els seus pressupostos, muntanyes enor-
mes de deutes que algun dia hauran de pagar. Consumim els profits de la
producci6 industrial ara i carreguem els costos a les generacions futures.
Produim muntanyes d'escombraries que les generacions futures hauran
de «reconvertir», tot i que sabem que és molt dificil d’aconseguir-ho amb
els residus quimics i impossible amb els atomics, els quals, segons el
temps que trigui a descompondre’s cada material, s’hauran de vigilar fins
a I’any 3000 o el 10000.°

El génere huma, perod, podra sobreviure només si el «pacte de genera-
cions» aconsegueix justicia entre les generacions de qué consta temporal-
ment la humanitat. Com que avui aquest pacte es pot rompre de manera
irreparable s’ha de formular i codificar publicament. En la nostra situacio
s’han d’atendre de manera especial els drets dels nens i els drets a la vida
de les generacions futures perqué els nens sén els membres més febles en
la cadena de les generacions i les generacions futures encara no tenen veu
i 80N, per aixo, les primeres victimes de I'egoisme col-lectiu de les genera-
cions actuals.

3. Drets economics de ’home i obligacions ecologiques

La dignitat humana comporta poder portar una vida digna de I'home.
Calen per a aixd determinades condicions socials i econdomiques minimes
com ara proteccio contra la fam i la malaltia i el dret al treball i |a propietat
personal. Ultimament a les garanties minimes de la dignitat humana de les
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persones s’hi afegeix també la proteccié del medi natural. Els Drets econo-
mics de I'home es poden desenvolupar de manera analoga als drets de la
libertat politica. De la mateixa manera que en I’ambit politic ataca la digni-
tat de I'home que se’l redueix a ser pur objecte del poder de I'estat, també
repugna a la dignitat de I’'home que se’l denigri a ser mera forga de treball
i pura potencia compradora. Per poder viure també en I'ambit econdmic la
seva «qualitat de subjecte» els homes han de tenir una participacio justa
en el treball, la propietat, I'alimentacié i la protecci6 i la seguretat social. La
concentracié dels mitjans de produccio i de distribucié d’aliments en
poques mans i I'opressi6 i I'explotacié de molts és una greu violacié de la
dignitat humana. Una situacié econdmica, imperant arreu del moén, que fa
morir de fam milions de persones és indigna de la humanitat i, pariant cris-
tianament, una violaci6 de la gloria de Déu basada en la condicié d’'imatge
de Déu de tots els homes. Si no sén només unes determinades races o
classes que estan dotades de la dignitat d’ésser imatge de Déu i, per aixo,
creades «lliures i iguals», sind tots els homes, a la democratitzacio de la
politica cal afegir-hi correlativament {a democratitzacio de I'economia.

Els moviments sindicals i els drets a la codeterminacio de les forces del
treball en les empreses so6n passes en aquesta direccié. Com especial-
ment dificil es presenta, tanmateix, la democratitzacio de I'economia mun-
dial perquée és on conflueixen els interessos del capital i els interessos de
les nacions del primer mén. Es, pero, demostrable que sense més justicia,
sense la democratitzacié de 'economia mundial, s’anira a una catastrofe
economico-ecologica de la humanitat, perqué I'explotacid i endeutament
creixents dels paisos del tercer mon els obliguen a talar els seus boscos
selvatics, a esgotar els seus camps i prats fins a convertir-los en estepes
i deserts i a destruir, amb aix0, una bona part de les fonts de vida per a tota
la humanitat.

Amb els drets economics fonamentals de tots i cada un dels homes
s’estableixen determinades obligacions ecologiques basiques. El manteni-
ment dels drets econdmics fonamentals no es pot augmentar indefinida-
ment per seguir el creixement rapid de la humanitat i les progressives exi-
géncies d’algunes nacions, pergue, al creixement economic del nostre
médn, com sap tothom, li sdn posades unes fronteres ecologiques. La lluita
humana per la supervivencia no es pot portar en detriment de la naturalesa
pergué, si no, el col-lapse ecologic de la naturalesa d’aquesta terra com-
porta el final de tota vida humana. Els drets econdmics s’han de posar en
consonancia amb els condicionaments cosmics de la naturalesa a la terra
en qué viu i creix la humanitat. A la justicia econdmica entre els homes
d’'una mateixa societat, entre les distintes societats humanes i enire les
generacions del génere huma hi ha de correspondre, per aixo, la justicia
ecologica entre la cultura humana i la naturalesa de la terra. Fins ara, tan-
mateix, a la injusticia econdmica només li correspon la insensatesa ecolo-
gica: al'explotacio de la ma d’obra humana hi correspon exactament | «ex-
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plotacié» dels recursos naturals. La relacié explotadora dels homes amb
la naturalesa acabara, només, quan s'acabi la relacié explotadora dels
homes entre ells i al revés. Donat que avui els mitjans técnics d’explotacio
poden créixer fins a la destruccio total de les fonts de vida per als homes,
ja no es tracta aqui només d'un judici moral, sind tambe d’un judici de seny.
Es una ximpleria, perque €s suicida, de destruir, per guanys a curt termini,
els mateixos fonaments de la vida.

4. Drets protectors de la natura

La proteccid de la natura contra la destruccio causada per I’home per-
tany al grau minim de garantia de la dignitat humana individual. Per aixo
hom pot parlar del dret individual a una natura integra de la mateixa
manera que pot parlar del dret individual a la integritat del propi cos. La
natura és vista com «entorn» per ia seva relacié amb I’'home. Per0 aquesta
manera de veure no és suficient per a protegir la natura de l'agressid
humana. L’home ha de respectar la natura «per ella mateixa», i aixd signi-
fica per la seva propia dignitat. Ha estat justament I'antropocentrisme
modern inherent a les formulacions dels Drets de 'home i de la dignitat
humana fetes fins ara, que ha portat al concepte estret i perillos de natura
com «entorn de I’home». La natura, pero, va existir abans, existeix inde-
pendentment i seguira existint després de la humanitat. La proteccio6 de la
natura, de les especies de plantes i animals, com tambe la de les condi-
cions de vida i d’equilibri biologic ha d’assolir una importancia semblant a
la que en les constitucions estatals modernes i en els acords internacionals
es dona a la dignitat humana." Existeix una dignitat de la natura i de les
altres espécies animals analoga a la dignitat humana?

Considero que la formulacié de Volker Kroning, professor de Dret cons-
titucional a Bremen, és una bona proposta: «Les bases naturals de la vida
han de ser protegides de manera especial per |'estat. La seva actuacio res-
pecta I’'entorn natural i el protegeix per ell mateix abans que el desenvolu-
pament lliure de 'home».

Si hom considera el mén només sota I’aspecte del dret privat, nomes hi
ha «persones» i «coses», de la mateixa manera que en la concepcid
moderna del mén a partir de Descartes només hi ha subjectes i objectes.
Perd, les bésties sén, de debd, només «coses» en relacid a les persones
que les posseeixen i se’n poden servir? ;No sén les besties éssers sensi-
bles al dolor i «co-creatures» de I’home? I, 4no tenen, per tant, els seus
propis drets i una certa subjectivitat que I’nome ha de respectar?

Des del comengament de la civilitzacié occidental moderna ens hem
acostumat a veure la natura només com «entorn» nostre, només en la seva
funcié envers nosaltres, i els altres sers vivents per la seva utilitat a I’home:
nomeés I'’home existiria «per ell mateix» i tota la resta existeix només
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«per rad de I’home». Aquest antropocentrisme modern ha privat d'anima la
natura i ha convertit 'home en subjecte sense cos. Visions del mén premo-
dernes, propies de l'antiguitat, veien tot el mén com si fos «animat».
Encara Aristotil parlava de «I’anima de les plantes», de «I’'anima dels ani-
mals» i de «I’anima dels homes», com també de «I’anima del mén», que
els diferencia i que, alhora, els cohesiona. De manera semblant parla I'An-
tic Testament (Gen. 1, 30 - Is. 11). Per altra banda, algunes visions del mén
postmodernes es basen en la unitat de cos i anima de I'home i aixi, partint
de les necessitats corporals i de les relacions de ’lhome amb tots els altres
éssers vivents naturals, esbossen la idea d’una comunitat cosmica, de la
qual ’home n’és part integrant. Tots dos camins indiquen que I'escisié
entre persona i cosa, entre subjecte i objecte, no correspon ni a la comu-
nitat natural de vida, en la qual i de la qual I’home viu en aquest mén, ni a
I’existencia corporal de I'nome. | si hom [’aplica rigorosament amb tots els
mitjans moderns, destrueix la comunitat natural de vida i s’esmortueix la
corporeitat humana. «L’antropocentrisme» modern és, a la fi, mortal per al
mateix home." Es veritat que un retorn a la concepcié de! mén i de la vida
propia de I'antic cosmocentrisme és molt dificil, tot i que alguns pensadors
moderns hi veuen un cami de sortida de les apories del mén modern, car
«|’antropocentrisme» modern és el fonament de la moderna societat indus-
trial, mentre el «cosmocentrisme» servia de base a les societats agraries
pre-industrials. Perd hi ha un enquadrament de I'antropocentrisme modern
en les condicions vitals de la terra i en la comunitat vital dels seus éssers
que no s’allunya de forma nostalgica i alternativa de la societat industrial,
sino que li exigeix reformar-se fins a assolir que sigui ecologicament supor-
table per a la terra i s’integri en la comunitat vital de tota la terra.

Pero la comunitat vital amb tots els altres éssers d’aquest mén es limi-
taria a ser un somni utopic si no es realitzés en una comunitat de drets de
tots els sers vivents. Aquesta unitat de drets terrena hauria d’obrir la comu-
nitat juridica humana a favor dels drets dels altres vivents i dels drets de la
terra, o dit d’una altra manera, I'hauria d’enquadrar dins les lleis universals
de la vida sobre la terra. Aixd presuposa respectar terra, plantes i animals
en la seva propia valua, abans d'avaluar-ne la seva utilitat per I'home. De
la mateixa manera que la dignitat humana és la font dels drets de I’home,
aixi mateix la dignitat de creatura és la font dels drets naturals dels altres
sers vivents de |a terra. Una Declaracié Universal dels drets dels animals
paral-lela a la Declaracio Universal dels Drets de 'Home del 1948, que hi
encaixi i en certs aspectes la corregeixi, hauria d’entrar a formar part de les
constitucions dels estats moderns i dels convenis internacionals. Des del
1977 existeix un esborrany d’aquesta declaracié:

«Ningu no té dret a causar, de manera injustificada, dolors, sofriments
o dany a un animal ni a fer-li por...» «Causar dolors, danys o sofriments a
un animal només esta justificat en la mesura en qué sigui inevitable per
aconseguir I'objectiu proposat». L'experimentacié amb animals s’ha de
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reduir, s’ha de substituir per altres experiments i s’ha d’evitar totaiment
sempre que sigui possible. La seva autoritzacié és sempre obligatoria.'”

Un animal no és cap «persona» humana, perd tampoc no és una
«cosa» 0 un producte, sind un ser vivent per dret propi i, per aix0, necessita
ser protegit pel dret public. Respectar aquest fet vol dir plegar la «produccio
carnica» industrial hormonalment dirigida i posar-se a criar bestiar «de
forma apropiada a cada espécie». D’aqui se'n segueix que s’ha de reduir
tant com sigui possible la utilitzacié de milions d’animals en I'experimenta-
ci6 industrial (animal experimentation) i substituir-la per altres técniques,
com per exemple, els simuladors. Als Estats Units cada any sén «utilit-
zats», com a minim, disset milions d’animals en experiments de laboratori
i en el Centre Quimic de Basilea (Suissa) un milié. Per aixo cada vegada
més gent es pregunta: «¢ Els beneficis practics de I'experimentacié animal
han de pesar més que els costos morals?» (Newsweek, 16 de gener de
1989). La pérdua moral consisteix, evidentment, en la indiferencia davant
la vida dels altres, tant si es tracta d’animals, d’embrions o d’altres homes;
es una indiferencia que repercuteix de forma indefugible en la propia vida.
Davant les apories de les societats industrials, enemigues de la naturalesa,
si volem sobreviure, hem de tornar a trobar el lloc i la funcié de I’'home, en
el teixit de la vida en aquest mén i integrar, en consequéncia, els drets de
I’'hnome en els més amplis de la natura.

D’aquesta exigencia, al meu veure totalment evident, en neix una inter-
pel-laciéo molt important als fonaments religiosos de la civilitzacié occidental
moderna. Pero la tradicio judeo-cristiana, ja des de les narracions bibliques
de la creacid, ¢no ha reconegut a I’home, en relacié a tots els altres vi-
vents, privilegis semblants als de Déu? No son els homes, de forma ex-
clusiva, imatges de Déu i els unics destinats a dominar el mon i els altres
éssers vivents? No fou aquesta I'antropologia que, a I'Occident, servi de
base pel desenvolupament dels Drets de I’home? De fet, aixi s’ha de reco-
neixer, car durant segles i segles aquesta ha estat la doctrina mantinguda
per les esglésies i pels tedlegs. Perd aquesta no és pas tota la veritat, ja
que el desti especific de ’home només és valid a I'interior de la comunitat
de totes les creatures, respectada per ell, tal com diu clarament el salm
104. Només reconeixent la dignitat creatural de tots els altres sers vivents
es pot parlar de la dignitat especifica de I'home i no altrament. Com a
imatge del Creador ’home estima totes les altres creatures amb I’'amor del
Creador, altrament ell no és la imatge del Creador i Amic dels éssers
vivents, sind una caricatura. Per aix0 els drets especifics de I'home a I'exis-
téncia i a la vida només tenen validesa en la mesura que aquest home res-
pecta els drets de la terra i dels altres vivents.

D’acord amb les tradicions bibliques, més enlla de la comunitat juridica
humana, hi ha una comunitat juridica de la terra i dels homes, arrelada en
un dret divi particular, el dret del Creador a la seva creacié. En la legislacio
sabatica es diu que els dissabtes setmanals i els anys sabatics regulars
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valen pels homes i pels animals que viuen en la llar de ’home. Perd encara
és més significatiu el sabat de la terra (Lev. 25 i 26). D’acord amb Ex. 23
Israel havia de deixar reposar la terra un de cada set anys i no collir-hi, per-
qué els pobres del vostre poble puguin menjar. A Lev. 25 a aquesta finalitat
social se n’hi afegeix una d’ecoldgica: «perque la terra celebri al Senyor el
seu gran sabat». L'any seté |a terra s’ha de deixar erma perqué es rege-
neri. Aquest és el dret de la terra. Qui observa el «sabat de la terra» viura
en pau, i qui no respecta el sabat de la terra patira secada i fam, perqué ha
destruit la fecunditat de la terra. D’acord amb aqueila antiga historia biblica,
Israel hauria estat lliurat per Déu a la captivitat de Babildnia durant setanta
anys, «fins que el pais —la terra de Déu— estigués satisfeta dels seus
sabats» (2 Cron. 36). Avui el dret de la terra a la regeneraci6 i al seu procés
natural és mensypreat molt sovint. Per mitja de fertilitzants quimics i pes-
ticides se sotmet la terra a una continuada produccié antinatural. La irrepa-
rable erosio de la terra n’és la conseqiéncia i les catastrofes humanes de
fam es fan inevitables.

Qui no respecta el Dret de la terra amenaga de mort les generacions
presents i la supervivéncia de la humanitat.

5. Les religions «del mon»
en el forum dels Drets de home

Perqué la vida present i ia supervivencia de la humanitat depenen del
compliment dels drets de 'home, dels drets de la humanitat i dels drets de
la natura, també les «religions del mon» s’han de subordinar a la conser-
vacidé d’aquest moén, altrament, no es podran anomenar religions «del
moén». Una «religid del mdén» és una religié que es responsabilitza de la
vida del mén. Religions sense mon, enemigues del moén, destructores del
modn, no mereixen aquest nom. En les diverses religions no hi ha res més
elevat que la veritat. Les religions esdevenen, —de fet tot just comencen—
«religions del mén» en la mesura en qué comencen a integrar-se en les
condicions de vida i en la comunitat de drets que s’origina d’aquest Unic
mén i estan disposades a prescindir de llurs pretensions d’absolutesa par-
ticulars en favor de I'universalisme de la veritat que vivifica. Les religions
han d’aprendre a respectar la llibertat de religié com a dret huma i a com-
portar-se, en aquest marc, tolerants i disposades al dialeg mutu. Aixo sig-
nifica també que subordinen els seus codis —la Tora, el sermo de la mun-
tanya, les lleis eclesiastiques, I'ética hinduista i confucionista, etc.—, a les
exigéncies minimes dels drets de I'home, de la humanitat i de la naturale-
sa. Si no, manifestes contradiccions convertirien les comunitats religioses
en enemigues del génere huma.

D’altra banda, el desenvolupament posterior dels drets de I'home i de
la humanitat no pot prescindir de les aportacions creatives de les diverses
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concepcions religioses del mén. Fins ara les formulacions dels Drets de
I'home es fonamentaven en la tradicié de I'humanisme occidental modern;
aquest ha sorgit en 'ambit de la religi6 judeo-cristiana i, com s’ha mostrat,
aquesta cultura té una forta empremta antropologica. Per aquest motiu,
hom ha anomenat el Judaisme, el Cristianisme i I'lslam «religions de la his-
toria» enfront de les asiatiques i africanes anomenades «religions de la
naturalesa». En realitat en les primeres es fa referéncia a I'esperanca
humana i al progrés historic, mentre que les religions de la naturalesa abo-
guen per la saviesa de |'equilibri i la compensacié. Hom les ha anomenat
també per aix0 «religions proféetiques» i «religions del llibre» enfront de la
religiositat sensual espontania i lligada a la naturalesa de les religions afri-
canes i indo-xineses. Es descriguin com es descriguin aquestes diferén-
cies generals, en relacié al problema ecologic de la societat moderna, sén
de vital interés la compensacid entre progrés i equilibri, la consonancia
entre historia humana i natural de la terra i la unitat de persona i naturalesa.
El dialeg interreligios haura de versar avui dia sobre aquestes preguntes
vitals de la humanitat, si ha de tenir sentit per a la humanitat.

La Revolucié francesa va prometre a la humanitat «llibertat, igualtat i
fraternitat». Nosaltres hem acceptat el repte dels Drets de I'home en les
condicions del nostre temps. El seu desenvolupament posterior condueix
inevitablement a la llibertat i igualtat d’homes i dones, a la llibertat i a la
igualtat de les generacions presents i futures de la humanitat i a la llibertat
i igualtat de tots els éssers vivents en la naturalesa d’'aquesta terra. Per
tant: no hi ha realitzacié dels drets individuals i existencials dels homes
sense reconeixement dels drets de la naturalesa. Al principi del mén
modern hi va haver la conquesta humana de ta naturatesa. Al principi d'un
moén postmodern hi haura la reconciliacié ecologica amb la naturalesa.

NOTES

' Cf. J. MOLTMANN, Gerechtigkeit schafft Zukunft. Friedenspolitik und Schépfungset-
hik in einer bedrohten Welt, Miinchen-Mainz 1989.

? Cf. W. HEIDELMEYER (ed.), Die Menschenrechte. Erkidrungen, Verfassungsartikel,
Internationale Abkommen, Paderbon, 1972.

® Cf. W. Hueer - H. E. TooT, Menschenrechte. Perspektiven einer menschlichen
Welt, Stuttgart 1977; J. LocHaN (Ed.), Gottesrecht und Menschenrechte. Studien und
Empfehlungen des Reformierten Weltbundes, Neukirchen, 1976.

* El concepte «dignitat humana» prové del Renaixement i I'Humanisme. Cf. Pico
de la MiranDOLA, Oratio de dinitate hominis (1486), ZUrich 1988. Esta relacionat amb
I’antropocentrisme de I'antropologia moderna: «Jo t’he posat al centre del mén...» (10).
Perd mentre es defineixi la dignitat especial de I’'hnome separant-lo de ’animal i de tot
altre ésser vivent, aquest concepte reforga el domini de I'home sobre els altres sers
vivents i comporta oposici6 a la vida. Només la definicio teologica, a partir de condicio
d'imatge de Déu, és a dir, a partir de la relacio que Déu estableix amb I’hnome, pot supe-
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rar un antropocentrisme oposat a la naturalesa perque pot prescindir de delimitacions
i separacions.

® Sobre la doctrina de la imatge de Déu cf. L. ScHEFFczYK (ed.), Der Mensch als Bild
Gottes (Wege der Forschung CXXI1V), Darmstadt 1969; J. MoLTMANN, Gott in der Schdp-
fung Gkologische Schépfungsihere, Miinchen, 1987, cap. IX: La imatge de Déu en la
creacio: els homes, pp. 223-249.

¢ Sino m’equivoco, el primer en parlar de «crims d’humanitat» va ser la Conferén-
cia Mundial de les Esglésies a Vancouver, 1983, referint-se als crims contra tota la
humanitat.

7 M. GoRBATSCHOW, For the Sake of Preserving Human Civilization, Moscu, 1987.
De la mateixa manera s’expressa Lenin: «Es poden presentar situacions en les quals
Iinterés per tota la humanitat passi per davant de l'interés de classe del proletariat.»

® Aixi ho aconsella P. SINGER, Praktische Ethik, Stuttgart, 1984. En contra, G.
ALTNER, Leben auf Bestellung? Das gefdhrliche Dilemma der Gentechnologie, Freiburg,
1988.

® Cf. V. HauFF (ed.), Unsere gemeinsame Zukunft. Der Brundtland-Bericht der Welt-
kommission ftir Umwelt und Entwicklung, Greven, 1987.

" G. M. TEUTSCH, Lexikon der Umweltethik, Géttingen, 1985.

" A. Auer, Umweltethik. Ein theologischer Beitrag zur 6kologischen Diskussion,
Dusseldorf, 1984, afirma poder defensar un antropocentrisme suportable per I'ecologia
(pp. 203, ss.). L'aiternativa no és pas un cosmocentrisme, tal com recomana K. M.
MAaYeR-AsicH, Wege zum Frieden mit der Natur. Praktische Naturphilosophie fiir die
Umweltpolitik, Minchen, 1986, sin6 la descentralitzacié de la cultura humana i el seu
enquadrament en el teixit de la natura de la terra.

* La llei alemanya de protecci¢ dels animals, en la seva redaccié del 18 d’agost de
1986 (BGBL I, 1320) recull el concepte de «co-creatura»: «La finalitat d'aquesta llei és
protegir, a partir de la responsabilitat de I'home per I'animal com a co-creatura seva, la
vida i el benestar de I’'animal. Ningu no té dret a causar de manera injustificada, dolors,
sofriments o danys a un animal». Cf. A. LORz, Llei de proteccio dels animals. Comentari,
Munchen, 1987. D’aquesta manera es parteix —en un text legal secular possiblement
per primera vegada— d’un enquadrament teologic de Creador, Creatura i co-creatura
en una comunitat de creacio.
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Llibertat de Déu i
Drets de ’home

per

Roger Garaudy
Fildsof i Escriptor
(Paris)

La Declaracié dels Drets de '"home i del ciutada, proclamada per la
Revolucié Francesa el 26 d’agost de 1789 es fonamenta sobre dos pos-
tulats:

1." El dels «drets naturals» de I'home, de cada home, sempre i en
totes les societats.

2." Elde la «voluntat general», que segons la definicié de 'Enciclopé-
dia, del mateix Diderot, «€s, en cada individu, un acte pur de I'enteniment
que raona en el silenci de les passions».

Aquest doble fonament dels drets sobre 1a «naturalesa» i la rao, va
atorgar a aquesta Declaracié un caracter d'universalitat que cap altra
declaracio no podia fer valer. .

Pero, esta justificada aguesta pretensio? Es veritat que la «Carta Mag-
na» dels anglesos, del 1215, aixi com la «Petici6 dels Drets» o el «Bill of
rights» del 1688, tendien a una limitaci6é de I'absolutisme reai en époques
determinades de la historia anglesa i tenien la seva petja especifica.

Es veritat que la Declaracié americana de la Independéncia, de Filadel-
fia, del 4 de juliol de 1776, afirmava, contra la intolerancia de I'Església
anglicana, la llibertat religiosa dels «puritans» i la sobirania de les antigues
colonies d’Ameérica.

La Declaracié francesa del 1789 pot esgrimir altres titols per a la univer-
salitat, en invocar la naturalesa i la ra¢?
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Al contrari, posa de manifest, per la legisiacidé que inspira, que ’home
no té una naturalesa eterna, sind una historia, i que aquella pretesa
«naturalesa» només pot definir-se historicament en cada epoca de la hu-
manitat.

Per exemple l'article 6 proclama: «La llei és I'expressio de la voluntat
general. Qualsevol ciutada té dret a participar personalment o a través de
llurs representants en la seva formacio».

Ara bé, cal dir que la constitucio de la qual aquesta Declaracié n’és el
Preambul, exclou del dret a votar a la meitat dels francesos, perqué els
considera «ciutadans passius», pel fet de ser pobres. Només sén «ciuta-
dans actius», és a dir, amb dret a vot, els qui «paguen una contribucio
directa equivalent a tres dies de treball».

El legislador Sieyes va declarar el 27 de juliol de 1789: «<Només els qui
contribueixen a I'establiment public sén els veritables accicnistes de I'em-
presa social. Només els veritables «ciutadans actius» son els vertaders
membres de I'associacio». Més de tres milions foren, doncs, privats del
dret de votar, i la practica totalitat de les dones.

El 4 de setembre del 1789, el ponent del Comité Constitucional, Mou-
nier, va explicar que el Comité «ha pensat que seria convenient declarar
elegibles només els qui posseeixen béns arrels. Aixo, va afegir, és un
homenatge a la propietat, perqué la propietat completa la qualitat del ciu-
tada». Perd per a no limitar la possibilitat d’escollir entre una sola categoria
de propietaris, I'’Assemblea va instituir I'obligacio de pagar un marc de
plata d’'impost per a ser candidat.

No es tracta d’una inconseqléncia. La Constitucido no buscava altra
cosa que imposar el domini de la burgesia. Aquest programa havia estat
formulat clarament, abans de la Revolucid, pel filosof més insigne del
«Segle I-iustrat»: Diderot. A l'article «representant» de la seva Enciclopé-
dia, definia el fonament tedric d’aquest domini: «Per a ser Utils i justes, les
assemblees haurien d’estar formades per aquells que els seus béns fan
ciutadans i que en la seva professid i educacié son capagos de conéixer els
interessos de la nacio i les necessitats del poble. En una paraula: la propie-
tat fa el ciutada. Qualsevol home que posseeix dins de |'Estat té interessos
en el profit de I'Estat... sempre en la seva qualitat de propietari, a ra6 de les
seves possessions, que han de parlar, i aconsegueix el dret de ser repre-
sentat».

Aixi doncs, la Declaraci6 dels Drets de I'home i del ciutada, no es dis-
tingeix fonamentalment de les seves antecessores. No pot pretendre cap
universalitat: tracta d’acabar I’absolutisme d’una vegada, i I'arbitrarietat, i
la noblesa d’origen feudal. Es tracta de transferir el poder politic als nous
amos, a la burgesia. La Declaracid esta marcada per la voluntat d’abolir
I’«antic régim», i es defineix en la mesura que s’hi oposa. El Preambul i el
primer capitol de la Constitucio del 3 de setembre del 1791 repeteix quatre
vegades: «ja no existeix...» «Ja no existeixen titols de noblesa... Ja no exis-
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teix I’heréncia dels oficis publics. Ja no existeix cap privilegi. Ja no existei-
xen corporacions professionals».

A tot plegat s’hi afegeixen precaucions per al futur d’aquesta classe: el
14 de juny de 1791 han votat la llei «Le Chapelier»: amb el pretext d'abolir
I’antic sistema de corporacions professionals, aguesta llei prohibeix qual-
sevol organitzacié dels obrers per a defensar el seu salari. Aquesta prohi-
bicié permet negar als obrers, durant tres quarts de segle, fins al 1864, el
dret de vaga i, durant gairebé un segle, fins al 1884, el dret sindical.

«El Moniteur» (Diari Oficial de I'Estat) precisa que la prohibicio, feta per
als obrers, no s’aplica als empresaris: «I’Assemblea Nacional considera
que el Decret que acaba de promulgar no concerneix les Camares de
comerg».

La Declaracié del 1789, maigrat la seva pretensio d’universalitat, se
situa en el «dret comu» de la historia: cada principi, pretesament «natural»,
fora de la historia, només té sentit en relacio a les forces socials que Vafir-
men.

Per exemple, estem acostumats a considerar com a model etern de
«qgualsevol» democracia, el regim d’Atenes en temps de Pericles. Pero en
canvi, cal dir que tenia mil ciutadans lliures i cent-deu-mil esclaus mancats
de cap dret. El veritable cognom d’aquest régim hauria de ser: una oligar-
quia esclavista.

De la mateixa manera, la Declaracié americana de la Independéncia
proclama: «Els homes neixen iguals: el seu Creador els ha donat uns drets
inalienables». La qual cosa no impossibilita que I'esclavatge continui
durant tres segles i la discriminacié durant dos segles.

La contradiccié permanent entre els principis proclamats i la realitzacio
historica, entre els drets politics i els drets socials, posa de manifest la ina-
nitat de les pretensions de «naturalesa» i de «rad» que revelen |'ambiguitat
de les paraules que pretenen escapar-se dels condicionaments historics.
«Es gracids el sobira que té gana!» deia Fourier, tot denunciant la hipocre-
sia que consistia a anomenar «sobira», a un ciutada que no té medis per
a exercir els drets formalment atorgats.

Es un fet ben significatiu que en el régim capitalista «lliberal», els drets
politics s6n proclamats en relacié a les lieis de mercat que fan acumular
la riquesa i el poder en un pol, i a I'altre la pobresa i la impoténcia politica.

Simetricament, a la Constitucié sovietica promulgada per Stalin el 5 de
desembre del 1936, els drets politics esdevenen formals no per les lleis del
mercat, sind per la dictadura de «facto» del Partit.

Jean-Jacques Rousseau, el principal inspirador de la declaracié fran-
cesa dels drets, havia previst els dos entrebancs més grans de la democra-
cia formal:

— la desigualtat de les fortunes que fa il-lusdria la igualtat de drets,
tot fent possible que els posseidors tinguin tots els medis de domini
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economic i de manipulacié de I'opinié publica, de corrupcio i de
coaccio.

— I'individualisme que, tot convertint I'individu en centre i mesura de
totes les coses, fa il-lusoria la «voluntat general».

Rousseau presenta i defensa tres tesis essencials en el seu «Contracte
Social»:

1.” Mai no va existir ni existira una veritable democracia. | afegeix:
«Si existis un poble de déus, es governaria democraticament». Pero
per als homes aix0 és impossible, per dues raons.

2." Elsinteressos particulars —principalment els de la riquesa— fan
impossible I'expressi¢ i la practica de la «voluntat general» (postulat
essencial de la teoria de Rousseau).

3.” Una democracia podria existir si cada un dels seus membres
cregués en un déu que, diu Rousseau, «I'inclina a estimar els seus
deures». Aleshores Rousseau exigeix de cada ciutada que faci,
davant d’un magistrat, una professié de fe d’aquesta «religidé natu-
ral» (la del «Vicaire Savoyard»). Si falta al seu jurament, ha de ser
condemnat a mort.

Aixi Rousseau s’adonava que, si els ciutadans no admeten valors
absoluts, es produeixen enfrontaments entre voluntats de poder, voluntats
de creixement, voluntats de gaudi.

Dos segles de violacio dels principis formulats per Rousseau sobre
el perill dels privilegis de la fortuna i de la negacid dels valors absoluts,
son el temps que ha servit per a verificar la validesa de |'escepticisme de
Rousseau.

Només I'any 1789, I'abat Gregoire va demanar que es completés la
Declaracié dels drets amb una Declaracié dels deures. Aixo fou rebutjat
perqué aquesta decisiod corria el risc de donar un fonament diferent del de
«naturalesa» o del de «rad» als principis del dret: el fonament que propo-
sava Rousseau, tot enfocant I'assumpte des d’un punt de vista religiés, ins-
titueix, efectivament, alld que el mateix Rousseau anomenava la «teocra-
cia democratica».

— Democracia, en el sentit que qualsevol poder sorgeix dels mem-
bres de la comunitat.

—- Teocracia, en el sentit que Déu viu en el cor de cada home. Pero
no ha instituit cap intermediari entre I'home i Déu, cap gremi de pro-
fessionals de la religio, atés que els considera funcionaris de I'abso-
lut, i quan tenen poder a occident esdevenen la pedra angular del
sistema teocratic.

¥ k%
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Donar un altre fonament als drets de ’home exigeix, en primer lloc, que
ell s’adoni de la visid del mdn i de la cultura en les quals va originar-se la
Declaraci6 del 1789.

La cultura és el conjunt de les relacions que un home 0 una societat
manté amb la naturalesa, els homes i Déu.

La cultura que implica la Declaracié del 1789 fundada sobre la «natu-
ralesa» i la «rad», procedeix del Renaixement, els postulats del qual
podem resumir de la manera seguent:

— El postulat de Descartes, sobre les relacions de I’home modern amb
la naturalesa: «Fer-se amo i posseidor de la naturalesa», d’'una naturalesa
reduida als seus aspectes mecanics. Relacions de domini sobre una natu-
ralesa sense una propia finalitat.

— El postulat d’Hobbes, tot definint les relacions entre els homes:
«L’home és un llop per a I'home». Relacions de concurrencia en el mercat,
d’enfrontament a la jungla entre els individus i els grups, relacions d’amo
i esclau i, en el present nivell dels nostres poders técnics, I'«equilibri del
terror».

— El postulat de Marlowe, tot anunciant en el seu «Faust», «la mort de
Déu»: «<home, amb el teu cervell tan poderds, converteix-te en Déu, amo
i senyor de tots els elements», consagrant aixi ’atrofia de la dimensio
transcendental de I’home, el rebuig i la negacié de cap mena de valor
absolut.

Aquest concepte no ha deixat, fins avui, de ser la font de les ideologies
dominants, el comu denominador de les quals és rebutjar qualsevol finalitat
i afirmar que el mon i la vida no tenen cap sentit: I’home, diu Sartre, somnia
convertir-se en Déu i no aconsegueix ser-ho; aixi «la vida és una passio
inutil». «La vida és absurda», repeteix Albert Camus, tot expressant aquest
absurd de la vida a través del mite de Sisif que fa rodar la pedra perpétua-
ment fins el cim d’'una muntanya, i que eternament li torna a caure a la vall.
Camus ens déna aquest consell desesperat: «Cal imaginar un Sisif felig».

Jacques Monod extrapola a tots els nivells de la vida, de la historia, de
la moral, un model d’explicacio cibernética que li va funcionar en les seves
investigacions biologiques, i afirma que qualsevol realitat —inclosa la
humana— va néixer de I'atzar i la necessitat, sense cap sentit ni finalitat.

Aquest és I'humus huma del qual van néixer fa cinc segles els fona-
ments («naturalesa» i «rad») dels Drets de I'home.

Ara, imaginem-nos que comencem un postulat oposat: la vida té sentit.
Aquest és I'acte de fe comu de totes les religions i de totes les savieses del
moén. No només el de les religions revelades que posen la historia en pers-
pectiva, a partir de la promesa d’Abraham, i orienten la vida sencera cap a
V'esperanga del seu acompliment, o a partir de I'anunci del Regne de Déu
que féu Jeslis —que es troba dins nostre, i fora, a I'exterior—, o bé a partir
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de les relacions entre Déu i I’hnome, tal com foren definides pel profeta de
I'lslam, «qui es coneix a si mateix, coneix el seu Senyor», perque aixi
s’adona de la dimensié transcendent de ’home al qual Déu, diu el Cora,
«ha insuflat el seu propi Esperit».

Les savieses d’'Orient han expressat la mateixa certesa: que ’home és
massa gran per a bastar-se a si mateix. «Ser u amb el tot», diu el Tao.

L’«advaita» vedanti expressa la «no dualitat» del «Jo» i del «Si» que,
en la nostra visié occidental, podem traslladar: no dualitat del que és huma
i del que és divi.

L’ateisme, quan no és rebuig del sentit de la vida, sind rebuig de les
definicions o imatges ridicules de Déu, té un sentit positiu: el de sobrepas-
sar qualsevol idolatria de la parcialitat.

El que és propi de la visi6 del mén, fundada sobre el postulat que el
moén i la vida tenen sentit, és a dir unitat, no és fer de l'individu el centre i
mesura de totes les coses, no és fer d’ell una realitat aillada semblant a
I'«a-tom» (traduccié grega de la paraula «in-dividu») separat de tots els
altres pel buit.

La fisica moderna ha abandonat aquella visio arcaica de ’atom: des-
prés de les teories de la relativitat i de les quantiques, considera que qual-
sevol ser és relacio, que esta habitat per tota la resta.

L’home no pot ser entés a partir del model antic d’atom, com a individu,
sind com a persona, és a dir, com un ésser que no troba la seva plenitud
si no és per mitja de la seva relacié amb I'altre i de la seva relacié amb Déu,
amb el sentit i amb I'U.

Les consequencies practiques d'aquella inversié sén decisives per a
definir els fonaments dels Drets humans. Primer perque tots els actes de
I’home es relativitzen per alld que els sobrepassa i s'anomena més enlla
de si mateix. Dir «Déu», significa: la vida té sentit, el mén és un. | aixo
implica una relativitzacio de qualsevol poder, de qualsevol haver, de qual-
sevol saber. Per exemple:

— Dir: «Només Déu posseeix» significa: rebutjar el concepte de la
propietat tal com es defineix en el Dret Roma, el dret «d’utilitzar i
d’'abusar» inclds si aquest Us 0 aquest abus tenen com a conse-
guéncia l'avassallament i I'explotacio de tots els altres. Aquesta pro-
pietat ja no és un «dret sagrat» com deia la Declaracio del 1789. No
puc destruir-la, ni tan sols deixar-la sense cultiu; I’he de fer fructificar
com un gerent responsable i no com un amo que disposa de poders
arbitraris.

— Dir: «<Només Déu mana» significa: relativitzar qualsevol poder, el
d’un rei, el d'un dictador, un amo, o un partit. Significa rebutjar qual-
sevol forma de totalitarisme.

Totalitarisme economic del mercat, en el qual tots els valors son
comercials, i tot es pot medir en termes monetaris. Aix{ es crea una
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civilitzacié d’alld «quantitatiu», un concepte quantitatiu de la felicitat.
En un sistema com aquest, les ambicions i rivalitats acondueixen els
individus, els grups, o les nacions a la violéncia.

Totalitarisme politic que déna la possibilitat al César de regnar sobre
totes les dimensions interiors i exteriors de la nostra vida.
Totalitarisme cientista o tecnocratic que considera que tot el que és
tecnicament possible és necessari i desitjable sense tenir en compte
les prioritats o finalitats humanes, com per exemple, les armes
nuclears o la manipulacié dels gens. L’increment econdmic consis-
teix a produir més i més rapid el que sigui: util, inatil, nociu, inclus
mortal (la carrera d’'armaments). L’increment econdmic es trans-
forma en criteri Unic del «desenvolupament» i del «progrés», tot obli-
dant o fingint oblidar que el creixement economic té com a conse-
gliencia el «subdesenvolupament» de les tres quartes parts del ple-
neta: aquest creixement no és possible si no s’'imposa al tercer Mén
la xifra de cinquanta milions de morts de fam o de malnutricio cada
any, és a dir, I'equivalent de dues Hiroshimes al dia, en un moén on,
segons la «Declaracié Universal dels Drets de 'Home» del 10 de
desembre del 1948, «tot individu té dret a un nivell de vida adequat
que li asseguri a ell i a la seva familia, la salut i el benestar, | espe-
cialment I'alimentacio...»

— Dir <Només Déu sap» és el millor antidot contra qualsevol forma
de dogmatisme, d’integrisme, contra qualsevol pretensio de tenir la
veritat absoluta, acabada, definitiva: pretensié que condueix neces-
sariament a la inquisicié perque cap persona que no reconegui la
Veritat no pot ser res més que un malalt que cal dur al manicomi, o
un malintencionat que cal dur a la preso o a la forca.

«Tot el que dic de Déu, és un home qui ho diu» (escrivia Karl Breth), és
a dir, és una paraula relativa, provisional humil, pel seu mateix origen.

Només hi ha dialeg veritabie quan cada un dels interlocutors esta con-
vengut, des del comengament, que aprendra quelcom de 'altre, i quan esta
disposat a posar en dubte les seves propies certeses. El respecte als altres
no és només tolerancia, sind fecundacié muatua. Aquesta relativitzacio de la
propietat, del poder i del saber, implica una obertura als altres, atés que
I'altre és el qui em manca per a ser més huma.

. Les coses, tal com escrivia Sant Bonaventura, ja no s6n objectes, sind
signes, son el llenguatge amb quée Déu ens parla, quan la realitat porta en
ella mateixa la finalitat i el sentit, quan la «llei natural» implica finalitat, una
fi relacionada amb el Tot i amb I'U.

__Larag, igual que la natura, ja no és estranya a la finalitat: no és només
Cleqcia, un recorregut de causes, sind també saviesa, saviesa que puja
grao rera grad des de finalitats subalternes, fins a finalitats més altes, tot
buscant finalitats Gltimes.
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La fe en el sentit de la vida no és una limitacié de la raé. Es una rad que
té en compte els seus postulats. Una rad sense fronteres.

Només des d’aquesta perspectiva els drets deixen de ser formals. Ja
no es tracta d’una llibertat abstracta, sin6 d’un alliberament que es defineix
per dues exigencies concretes:

1.°:  Sicada ser huma porta en ell el sentit de I’'Univers (si Déu I'ha fet
semblant a la seva imatge, com diu la tradicidé abrahamica), el primer deure
és combatre tot alld que desfigura en un home el rostre divi, pels esclafa-
ments de la miseria, de I'opressid, de la dependéncia, de la humiliacié.

2.%: Si cada ésser huma porta en ell la possibilitat d’un desenvolupa-
ment personal complet i de superacid, necessitem crear una societat en la
gual cada nen, cada dona, cada home disposin dels mitjans econdmics,
politics i culturals per a desplegar plenament totes les possibilitats que ells
mateixos posseeixen.

La historia no és historia de les dominacions, que proclama els drets
abstractes, per0 en la qual la realitat concreta es manifesta a través dels
interessos de les forces dominants; no és historia de guerres i de revolu-
cions, que pretenen ser la «guerra del dret» 0 1a «revolucié de |a justicia»,
i que instauren poders amb els quals les forces dominants bufetegen de
«facto» els drets proclamats.

Més enlla de la historia de les dominacions i dels afrontaments, del
temps perdut per a la Humanitat, hi ha la historia de la creacio, de totes les
creacions, en les arts, les savieses o les religions que han proporcionat als
homes, a tots els homes, no nous drets formals o noves cadenes, sind
noves possibilitats d’assolir el seu desenvolupament més ple, de superar-
se, de continuar la creacio, tot oferint quelcom nou i més bonic a la forma
humana, la veritable «historia sagrada» de la Humanitat.
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[gualtat i Drets humans des del
«Continent de ’Esperanca»

per 'Emm. senyor

Raul Silva Henriquez
Cardenal-Arquebisbe de
Santiago de Xile

1. Se m’ha demanat que, en aquest cicle de conferéncies, faci refe-
réncia al tema de la igualtat i dels drets humans des de la perspectiva
d’Ameérica Llatina.

M’he d’expressar en una doble condicio: com a bisbe de I'Església
Catolica i, al mateix temps, com a home que ha nascut i ha passat la seva
vida a Xile, pais de ’Ameérica llatina, el «Continent de I'Esperanga».

L'America llatina és una terra plena de realitats contrastants forga des-
conegudes. Moltes llavors encara esperen donar flor i fruit.

En aquest continent desolat, 'Església busca de fer véncer la vida
sobre la mort. Aquesta ha estat, també, la missi6é que, com a Pastor, Déu
m’ha encomanat: «M’ha enviat a portar la Bona Nova als pobres; a guarir
els cors oprimits; a anunciar la llibertat als captius, I'alliberament als pre-
sos» (Is. 61, 1).

2. L’any 1789 ens fa pensar en la presa de la Bastilla: 'aband6 i I'eli-
minacio dels privilegis, la Declaracié dels Drets de 'Home i del Ciutada; la
instauraci6 del govern del poble.

Perd també ens recorda el terror.

No podem i ignorar que aleshores va produir-se un conflicte violent entre
els que van propiciar la Revolucié i I'Església Catolica.

Un decret del 27 de maig del 1792 deixava clar que la demanda de vint
Ciutadans significava que un sacerdot pogués ser expulsat del pais. Molts
varen ser detinguts.
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considerats enemics de la Revolucié i sospitosos de conspirar-hi en
contra.

La Convencié va establir I'any de la proclamacio de la Republica com
a any | de la nova era, tot fent desapareixer, aixi, la historia cristiana. Va
promulgar un nou calendari, basat en el sistema decimal racional que
esborrava el diumenge i totes les festes religioses, tot deixant setmanes de
10 dies, i dies de 10 hores.

La Revolucié va crear la seva propia liturgia, les seves festes i proces-
sons: els seus sants, els seus martirs i va promulgar el culte de la Rad i de
I’Esser Suprem. La Catedral de Notre Dame fou consagrada al culte de
la Rao.

En definitiva, es va pretendre eliminar la religio cristiana i la moral evan-
gelica com a base de la societat i de la cultura, per a crear un mon inspirat
en valors radicalment diferents.

Aquests records varen romandre ben vius i van provocar que els cato-
lics sentissin horror davant la Revolucié.

3. Després de dos-cents anys, les ferides obertes d’aquells dies han
anat cicatritzant-se. Avui, molts dels postulats de la Revolucié s’han incor-
porat a la consciéncia de 1a humanitat.

«Que no han fet els fills i les filles de la vostra naci6 a favor de! conei-
xement de I'home i per expressar ’home mitjangant la formulacio
dels seus drets inalienables! Tots coneixen el lloc que la idea de lli-
bertat, d’igualtat, i de fraternitat, tenen en la vostra cultura, i en la
vostra historia. En el fons, aquestes idees son cristianes. Ho dic tot
tenint ben present que els primers a formular aquest ideal, no ho
feren pas recordant I’alianga de I'home amb la saviesa eterna. Pero
volien actuar a favor de 'home». (Joan Pau 1l: Homilia a Le Bourget
1. Juny 1980; Doc. Cath. 1980, pag. 585).

Aquest text del Papa actual ha estat molt subratllat i acollit a Franca
i en el mén sencer lliberal i progressista, atés que comporta una reconci-
liaci6 explicita i el reconeixement de les llibertats modernes i dels drets de
I’'nome i del ciutada, sorgides d’un ideari emparentat molt sovint amb la in-
creenca.

En la Revolucié6 Francesa hi van convergir moltes tendencies que
també es van fer seus els valors morals del cristianisme: la democracia
moderna que va néixer d’alli, sempre ha buscat combinar la sobirania
popular amb Ia llibertat espiritual, la qual té profundes arrels en el principi
gue tots els homes so6n iguals davant Déu i lliures per Crist.

Els drets de 'home ja no es poden veure com una negacié deis Drets
de Déu, sin6 que comencen a ser considerats com els valors més propis de
I’ésser huma, arrelats en el dret natural i en el missatge evangeélic. Es aixi
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com ho han reconegut Pius Xll i, sobretot, Joan XXIli a través de la seva
Enciclica «Pacem in Terris» del 1963.

Avui I'Església considera que és un deure primordial, i un aspecte cen-
tral del seu ministeri evangelitzador, convidar tots els homes —tant els que
hi creuen, com els que la respecten— a construir una societat basada en
el respecte pels Drets de I'home. Mai no ens ha semblat tan clar com ara,
que I'nome actual vol construir un mén millor que el que I'ha acollit fins
avui. Per a fer-ho no hi ha res millor que construir una societat basada en
el respecte integral de tots els drets de I'home —tant els personals, com
els civils, els politics, i els socials— que s’expressi en lleis que els apliquin
i facin possible llur defensa fins en situacions d’emergéncia.

Aquesta conviccid que ens anima es basa primordialment en la nostra
fe cristiana que constantment ens recorda que «la dignitat humana s’arrela
en la imatge i el reflex de Déu que rau en cada un de nosaltres. Aixo és el
que fa les persones essencialment iguals...» (IV Sinode dels Bisbes a
Roma).

4, Cal considerar com a part de ’heréncia de la Revolucié Francesa,
la llibertat i el govern del poble pel poble. La llibertat ha estat combinada
amb la idea d’igualtat entesa com a abséncia de privilegis.

Avui, una multiplicacioé de privilegis i proteccionismes ofenen la igualtat
i obstaculitzen la llibertat, tant si és liibertat de crear, com la d’emprendre,
pensar o treballar.

Joan Pau Il ens diu: «L’Església considera el seu deure recordar sem-
pre la dignitat i els drets de I'home del treball, denunciar les situacions en
les quals es violen aquests drets, i contribuir a orientar aquests canvis per
tal que es realitzi un auténtic progrés de I'home i la societat.

~n ’espai d’anys que ens separen de la publicacio de I'Enciclica
«Rerum Novarum», la questié social no ha deixat d’ocupar I'atenci6é de
I'Església. Una prova d’aix0 so6n el nombre de documents del Magisteri,
publicats pels Pontifexs, aixi com pel Concili Vatica Il. També ho demos-
tren les declaracions dels Episcopats o I'activitat dels diversos centres de
pensament i d’iniciatives concretes d’apostolat tant a escala internacional
com a escala d’Esglésies locals.

La distribucié desproporcionada de riquesa i miséria, I'existéncia de
paisos i continents desenvolupats i no desenvolupats, exigeixen una distri-
bucié justa i la recerca de vies per a un desenvolupament just per a tothom.
En aquesta direccio es mou I'ensenyament que hi ha a I'Enciclica «Mater
et Magistra» de Joan XXlIl, a la Constitucié Pastoral «Gaudium et Spes»
del Concili Vatica Il i a I'Enciclica «Populorum Progressio» de Pau VI —és
ejl 'significat que cal donar avui als esforgos encaminats a construir la jus-
ticia sobre la terra, sense amagar les estructures injustes, sin6 exigint un
examen sobre els seus errors per tal de transformar-les en una dimensio
mes universal» (Enciclica Laborem Exercens, n. 7 a 11).
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5. Es un fet que, a mida que avancen les societats, les institucions es
democratitzen i la igualtat es va fent cada vegada més gran.

Avui, la igualtat juridica dels ciutadans majoritariament s’ha incorporat
al bé comu de la societat.

Es alld assenyalat pel Concili Vatica ll: «és ben escandalés que existei-
xin desigualtats econdmiques i socials tan grans entre els membres 0
pobles d’una mateixa familia humana. Aquests contrastos sén contraris a
la justicia social, a I'equitat, a la dignitat de la persona humana i a la pau
social internacional»; i afegeix que «tota forma de discriminacié en els
drets fonamentals de la persona, tant si €s social com cultural, per motius
de sexe, raga o color, condici6 social, llengua o religid, s’ha de véncer i eli-
minar perqué és contraria al pla divi» («Gaudium et Spes», n.° 29).

6. Aguesta desigualtat tendeix a traduir-se en la societat democratica,
a la recerca de la qual «el cristianisme té |'obligacié de participar-hi (...)
tant per a I'organitzacié com per a la vida de la societat politica» (Pau VI;
«Octogessima Adveniens», n.” 24).

Aix0 vol dir que, a dos-cents anys de la Revolucié Francesa, els cris-
tians ens hem de considerar responsables del desti dels nostres pobles.
Estem cridats a fer la historia i no a ser emmotllats ni, encara menys, rasats
per la historia.

7. A Ameérica Llatina, I'afany d’igualtat i de participacié té les seves
arrels en alguns pobles precolombins. Els nostres avant-passats araucans
mai no varen acceptar la jerarquia social rigida ni el mén d’un senyor sol
sense cap contrapés. Els cacics es consideraven iguals entre ells i quan
calia escollir els cabdills ho feien democraticament i només mentre dures-
sin les funcions que havien de dur a terme.

Es un fet que la descoberta, colonitzacié i conquesta d’lberoamérica es
va deure a raons politiques i econdmiques. Perd seria anti-historic desco-
néixer que la gesta colonitzadora va néixer a Espanya, sota el signe de
I’evangelitzacié.

La lluita de I'Església per a salvaguardar la dignitat de I'indi fou perti-
nag. Teolegs i juristes van glestionar la legitimitat dels titols adduits per a
les guerres de conquestes. Fray Bartolomé de las Casas fueteja: «les que
els tirans inventaren, prosseguiren, i anomenen «conguestes», com a ini-
gues, son tiraniques, i per tota llei natural divina i humana, condemnades,
detestades i maleides». Autoritzar o permetre la desferra i la mort dels
naturals, serien per a ell «gravissims pecats mortals, dignes de terribles i
eterns suplicis». Francisco de Vitoria afirma: «Jo no entenc la justicia
d’aquella guerra... Veritablement, si els indis no sén homes, siné monos,
no poden ser capacgos d’injuriar. Pero si son homes i proisme... no veig
com puc excusar la impietat i la tirania d’aquests conqueridors».

L’Església d’Iberoamérica no va haver d'esperar la Revolucié Francesa
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per a proclamar que tots els homes som iguals, lliures i germans. Ho sabia
per la fe, ancorada a I'Evangeli del Crist Alliberador.

8. Els nostres avantpassats van viure, van estimar i van patir la terra
americana, igual que nosaltres avui. Varen lluitar per ella i foren capagos
de donar la vida. Aquest amor per la terra americana és el que fa créixer
el dolor pel que hi passa actuaiment. Pensem que, de manera especial,
van dirigides a la major part de les societats de I'’América Liatina, les parau-
les del sant Pare, el qual al-ludeix al fet que certes nacions «necessiten
reformar algunes estructures i, particularment, les seves institucions politi-
ques, per a substituir regims corromputs, dictatorials o autoritaris, per altres
de democratics i participatius. Es un procés que, cal esperar-ho, s’estendra
i consolidara, perque la «salut» d’'una comunitat politica —en quant s’ex-
pressa mitjangant la participacid lliure i la responsabilitat de tots els ciuta-
dans en la gestio publica, la seguretat del dret, el respecte i la promocio
dels drets humans— és condicid0 necessaria | garantia segura per al
desenvolupament de tot I'home i de tots els homes» («Solicitudo rei socia-
lis», n.° 44).

9. A mida que la historia s’ha anat desenvolupant, ’home ha adquirit
consciencia de si mateix i, en consequencia, de les seves possibilitats i
impediments de ser veritablement una persona. Es d’aquesta manera que,
malgrat els diversos tractats internacionals sobre drets humans, ha conti-
nuat llur violacié i, en molts dels nostres paisos, s’ha arribat a férmules
demoniagues, com ara son les detencions-desaparicions.

Pero el dinamisme de la fe porta I'Església continuament a llegir la rea-
litat amb atencio per a veure-hi els «signes dels temps».

Encara queda molt per fer, tal com ho ensenyava Pau VI quan afirmava
que «els drets humans encara romanen freqlientment desconeguts, si no
€s que es troben burlats, o el respecte que desperten és purament formal.
En molts casos la legislacié es troba endarrerida en relacié a les situacions
reals. Tot i que és necessaria, encara és del tot insuficient per a establir
veritables relacions de justicia i igualtat» (Octogessima Adveniens, n.° 23).

10. A 1'Evangeli i I'’Antic Testament hi trobem el fonament de les nos-
tres exigéncies respecte el dret de tot home a ser persona, ja que estimar
Déu sobre totes les coses és inseparable d’un altre manament: «estima el
proisme com a tu mateix» (Mc. 12, 28).

Aquesta és la traduccid necessaria respecte de qui és Déu, i qui és
I'nome per a Déu.

Déu ha creat 'home «a la seva imatge». Si algu diu que estima Déu i
odia el seu germa, és un mentider. «Perqué qui no estima el germa a qui
veu, no pot estimar Déu a qui no veu» (1. Jn. 4, 20). | si hom té béns
d’aquest mén i veu el seu germa que passa una necessitat pero li tanca les
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seves entranyes ;com pot romandre en ell 'Amor de Déu? (1.2 Jn. 3, 17).
Per aix0 se’ns adverteix que el criteri sota el qual sera jutjada, en definitiva,
la nostra vida, sera el de I'amor efectiu al servei dels nostres semblants
que pateixen (Mt. 25, 31).

Estimar I'altre significa «fer-nos propers» a I'home que té idees ben
diferents a les nostres, 0 que pertany a una altra classe social, 0 a unaraca
distinta, o que jeu ferit, o fet una desferra a la vora del cami (Lic. 10, 25).
Significa posar-nos al servei dels que tenen gana, dels que no tenen pro-
teccio davant els elements, dels empresonats, «de la vidua i I'orfe, de I'as-
salariat i 'estranger».

L’Església no ha estat absent d’aquest procés de desenvolupament
doctrinal dels drets fonamentals de I'ésser huma. La constitucié pastoral
«Gaudium et Spes» del Concili Vatica Il, posa en evidéncia que la promo-
ci6 de 'home, mitjangant I'afirmaci6 dels seus drets fonamentals, no pot
realitzar-se si no és en una comunitat civil organitzada juridicament i po-
litica.

«L’Església creu fermament que la promocié dels drets humans és una
exigéncia de I'Evangeli i cal que ocupi un lloc central en el seu ministeri»
(Sinode dels Bisbes, Roma, 1974).

11. Per continuar el ministeri de Jesus i donar testimoni del Déu de la
vida, I'Església recolza tot el que ajuda al desenvolupament integral dels
homes i dels pobles, tot partint dels més pobres i marginats, i s'oposa a les
forces de I'egoisme, la prepoténcia i la crueltat.

En el Sermé de la Muntanya, Jesus presenta el programa dei Regne de
Déu, que arriba amb Ell, i porta la benauranca als pobres i marginats, i un
ordre nou de convivéncia fraterna i de confianga ilimitada en el seu Pare.

A aix0 s’hi oposa «la situacié de miséria, marginacio, injusticia i corrup-
ci6 que fereix el nostre continent i que exigeix un auténtic heroisme al poble
de Déu i a cada cristia: en el seu compromis evangelitzador, per tal de
superar tots aquests obstacles» (lll Conferéncia General de I'Episcopat
Llatinoamerica, n.° 281).

L’Església, amb aquest mateix esperit, ha volgut continuar la seva mis-
sié profética entre els pobles de la terra, tot anunciant el Regne de Déu i
denunciant tot el que s’hi oposa en el cor dels homes, en la cultura impe-
rant i en les estructures de la societat, com per exemple les desigualtats
entre els homes i les violacions dels drets humans.

12. EIl problema del deute extern és una expressio patética de la
manca d’igualtat i de respecte als drets dels pobles. A América Llatina les
economies dels nostres paisos estan exhaustes, i s’han vist obligades a
renegociar llur deute extern en condicions que dificilment permetran com-
batre adequadament el flagell de la cessantia i de la gana.

Aquest problema ja no és només un problema economic, siné, abans
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que res, un problema étic i politic de proporcions universals. Més enlla de
les estadistiques fredes, dramatiques, hi ha la tragica situacié de moltes
persones sotmeses a la pobresa, la gana i la desocupacié.

13. Ens veiem obligats a insistir en I’'argument de la coneguda i «crei-
xent esquerda entre rics i pobres, en la qual privilegis i malversacions con-
trasten amb situacions de miseria i privacions» (Joan Pau Il en la seva
visita al Peru).

Davant d’aquestes desigualtats cal la reconciliacio. La reconciliacio
com a exigéncia de la Pastoral del nostre temps, i que es fa present insis-
tentment a I’Any Sant i en el Missatge Sinodal del Papa i dels Bisbes de
I'any 1974. Se’'ns diu: «La reconciliacié té la seva arrel en la justicia. Desi-
gualtats massives de poder i de riqueses en el moén, i sovint dins les matei-
xes nacions, sén un obstacle greu per a la reconciliacié...

La reconciliacio en la societat i els drets de les persones exigeixen que
els individus tinguin una influéncia real en la determinacio dels seus propis
destins. Que tinguin dret a participar en el procés politic, amb llibertat i res-
ponsabilitat; que tinguin dret a I'accés lliure a la informacid, a la llibertat de
dissentir... Tothom ha de tenir la garantia de la proteccié juridica dels seus
drets personals, socials, culturals i politics». En aquestes paraules queda
ben establerta la relacid que hi ha entre la reconciliacié i la justicia. Verita-
blement, reconciliar no és res més que establir [a pau dels homes entre
ells, entre les Nacions i, sobretot, entre ’lhome i Déu.

Quan I'Esgiésia aplica les exigéncies de 'Evangeli o de la llei natural a
la vida concreta, personal i social, nacional i internacional; quan denuncia
i convida a combatre situacions molt concretes d’injusticia; quan anuncia i
dona testimoni de l'alliberament a milions d’homes condemnats a quedar
al marge de la vida, i ajuda per a qué aquest alliberament neixi i sigui ver-
tader, total; ’'Església no esta envaint cap terreny estrany; esta acomplint
la seva tasca primordial: evangelitzar. «No es pot acceptar —ens deia el
Sant Pare Pau VI— que 'evangelitzaci6 oblidi les guestions extremada-
ment greus, avui tan agitades, que atenyen la justicia, I’alliberament, el
desenvolupament i la pau del mén. Si aix0d passés, fora ignorar la doctri-
na de I’'Evangeli en relacio a I'amor per l'altre que sofreix o es troba ne-
cessitat».

Ens sembla oportu en aquest moment, i com a coronacié del nostre tre-
ball, fer referencia a I'Enciclica del Papa Joan XXIll «<Pacem in Terris». Es
I’Enciclica que parla millor de la fraternitat; ens recorda les grans diferen-
cies en la comunitat humana i la possibilitat de fer un mén més fratern. Va
ser com el testament espiritual i social del gran Papa Joan XXIII. Efectiva-
ment, cinquanta dies més tard, el Papa deixaria d’existir. La podem ano-
menar la «Carta Magna de la societat cristiana» en la qual s’estableixen els
drets de I'home, els seus deures, els drets de I'Estat i els seus deures en
relacid amb els seus subdits i en relaci6 amb d’altres estats. També es
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fonamenta I’establiment d’'una comunitat internacional com una comunitat
mundial de nacions. Finalment anima tots els catolics a aportar la seva
contribucio al bé comu, a interessar-se vivament en 'accié publica i a com-
plir els seus deures cristians.

Per primera vegada a la historia en les Encicliques Papals, I’'Enciclica
no anava dirigida exclusivament als catolics, sind també a tots els homes
de bona voluntat de I'univers, fossin quines fossin les seves idees religio-
ses. L’Enciclica va tenir una ressonancia immensa; potser mai cap docu-
ment papal no ha estat tan llegit, tan comentat, no només pels catolics, sind
pels que no ho eren i per les autoritats dels organismes internacionals.
Hom va tributar, doncs, a la Santa Seu i al Papa Joan, un homenatge molt
gran d’admiracio i d’afecte i de respecte per les seves idees; potser com
cap altre no se n’hagi fet a la histdria de la humanitat en relacié amb docu-
ments d'aquest tipus.

L’Enciclica comencga tot admirant-se perqué I'ordre que preval en la
natura. admirablement establert pel Creador, no apareix de la mateixa
manera en la comunitat humana, la qual esta subjecta a moltes tensions,
lluites, desordres, injusticies, que no fan honor a I’home. La rad fonamental
qgue el Pontifex assenyala és: «no és veritat que la societat humana es
regeixi per lleis fixes, estables i obligatories, com les que regeixen els ele-
ments irracionals de I'univers. Les lleis de la comunitat humana neixen de
la naturalesa mateixa de 'home, creada per Déu i il-luminada per |a fe cris-
tiana. Diu el Papa: «tanmateix, sembla sorprenent el contrast que hi ha
entre aquest ordre meravellos de 'univers i el desordre que regna entre els
individus i els pobles; sembla que les relacions que hi ha entre ells només
€s puguin regir per la forca».

La tasca bonica que el Pontifex es proposa és la de donar a conéixer
les lleis que Déu ha posat en la naturalesa humana i en la naturalesa
mateixa de la societat, per a que siguin elles les que guiin la vida d’aquesta
humanitat i facin més portable la convivencia social i es restableixi I'ordre
i la bellesa que en el pla divi caldria que existis en les relacions dels homes
entre ells. Creiem que I’Enciclica és realment la Carta Magna que I'Esglé-
sia ofereix a la humanitat, per a poder donar la pau als homes a la terra i
obtenir un desenvolupament complet en el respecte dels drets de tots i en
un ambient de justicia, d’amor i de llibertat.

Els drets naturals de I’home que tothom ha de respectar, I'Enciclica els
enumera. Els principals soén: dret a I'existéncia, a un nivell de vida digne i
als serveis que aixo exigeix; dret a una vida sana, a la recerca de la veritat,
a la lliure expressio de les idees i a la plena informacié; dret a la cultura i
I’ensenyament; dret a rendir culte a Déeu segons el dictat de la consciencia
recta; dret a la lliure eleccié del propi estat, a la familia i a I'educacio dels
fills; drets a la lliure iniciativa economica, al treball, al salari just i a la pro-
pietat privada; dret a la migracio dins i fora del pais, a la participacié activa
en la vida publica i a la defensa juridica de tots aquests drets.
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Al mateix temps, el Pontifex recorda els deures naturals de I'home. Els
més importants sén: conservar la vida, viure dignament, buscar la veritat,
reconéixer i respectar els drets aliens, col-laborar en la prosperitat co-
muna; procedir en consciéncia i responsablement en totes les esferes de
la vida.

Aquests serien els deures individuals i els drets respectius que farien
possible una convivencia fonamentada en I'ordre moral divi. Pero per a
poder obtenir tot aix0, I'Enciclica anota: «per aixd la convivéncia civil
només pot jutjar-se ordenada i fructifera i congruent amb la dignitat huma-
na, si es funda en la veritat... aixo passara certament quan cada u recone-
gui degudament els drets que li sén propis i els deures que té respecte els
altres.

Més encara: una comunitat humana sera tal com I’hem descrita, quan
els ciutadans, sota el guiatge de la justicia, respectin els drets aliens i
acompleixin les seves obligacions; quan estiguin moguts per ’'amor, de tal
manera que sentin com a seves les necessitats del proisme i facin parti-
ceps els altres dels seus béns. | no n’hi ha prou encara, perque ia societat
es va desenvolupant conjuntament en llibertat, amb sistemes que s’ajustin
a la dignitat del ciutada.

«’ordre vigent en la societat és tot ell de naturalesa espiritual. Perqué
es funda en la veritat, s’ha de practicar segons els preceptes de la justicia,
exigeix ser vivificat i completat per |'amor mutu i, per ultim, respectant inte-
grament la llibertat, cal que s’ajusti a una igualtat cada dia més humana».

El nostre zel pels drets de Déu, reclama, aixi, un zel paral-lel pels drets
de 'home. Déu vol que els seus fills siguin respectats i estimats. En el
greuje fet a un home, Déu es considera a si mateix agreujat. | I’'home vio-
lentat per la injusticia, sent que li germina el ressentiment i la contraviolen-
cia. En la injusticia, la reconciliacid hi troba el seu obstacle més gran.

14. Existeix una necessitat de reconciliacié en la propia constitucié de
la societat. L'Església t& una responsabilitat immensa en la formaci6 de la
cultura Llatinoamericana.

Com pot, una Església seguidora del Crist, participar en una societat
injusta i opressora sense manifestar el seu horror? Tampoc no és possible
afirmar que els cristians hagin de col-laborar en qualsevol projecte de pau,
si aquest projecte significa la consolidacié de les actuals formes de domi-
nacio que impedeixen el desenvolupament que és el «<nou nom de la pau».

Es aixi que resulta necessari evangelitzar la cultura i les cultures, d’una
manera profunda. No com un «vernis» ni decorativament, siné tot donant
sentit a les existéncies dels homes. Es a dir, ajudant-los a auto-reconeixer-
se, i a coneixer els seus semblants, la natura i Déu.

Es, aleshores, molt pertinent dir que «el repte de la pau, tal com avui es
presenta a la consciencia de I’home, planteja el problema d’una qualitat de
vida convenient per a tothom, el problema de la supervivéncia de la huma-
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nitat, el problema de la vida i 1a mort». (Joan Pau |l, en cloure la Jornada
Mundial de I'Oraci6 per la Pau, 27 d’octubre de 1986, n.° 4).

15. Quan els homes s6n violentment privats de liibertat i de la vida, la
societat en la qual viuen s’'omple de servilisme, ressentiment i odi. Sabem
que els homes tenim el manament d’estimar-nos. Parlem de I’amor enmig
de I'odi. Per aixd és necessari dir que I'amor i la justicia no sén impossi-
bles, perque quan el cor s’endureix i s'asseca, encara amb més rad cal que
cerguem els valors humans més alts.

Ameérica Llatina, continent de I'Esperanga, en un mén que li és encara
«gran i alié», té urgencia de Déu. Urgencia d'un Déu que també es mani-
festi a través de la igualtat i el respecte dels drets humans.

La seva absencia impedeix una auténtica reconciliacié; aquellia recon-
ciliacié que ha de comportar una alegria nova de viure i dignitat a I'existén-
cia dels homes centenariament expiotats; la gesta que tothom comenci la
vida en igualtat de condicions; que floreixin les capacitats creadores a favor
d’'una vida millor per a tots.

La veritat, la justicia i 'amor tenen un nom, estimats amics, es diuen
Jesucrist. | ell ho representa. Ho representa humilment, amb decisio, i ve
a ensenyar-nos-ho, ve a suplicar-nos que nosaltres escoltem aquesta veu
perqué és la veu de la pau, de la justicia, de la reconciliacio, de la vertadera
convivencia humana.

La vida ha de véncer la mort, per a que, aixi, la humanitat pugui conti-
nuar comptant amb aquest nostre «continent de I'esperanga».
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La Igualtat
com a principi fonamental
del Dret, avui

pel senyor

Eugeni Gay Montalvo
Dega del Col-legi d’Advocats de Barcelona i
Director de I'institut de Drets Humans
de Catalunya

En primer lloc, cal destacar fa importancia, en I'inici de la modernitat i la
contemporaneitat, de la Declaracio Francesa del 26 d'agost de 1789, tota
vegada que aquesta Declaracié representa I'inici d’'una nova etapa juridica
internacional que marcara el desti, en primer lloc, dels paisos europeus
i posteriorment de la resta del mén.

Certament, no representa una novetat filosofica ni juridica el valor de la
igualtat i hem de dir que, des de sempre, en els sentiments i les aspiracions
humanes ha arrelat un sentiment de Justicia que, com encertadament ha
dit el Professor Joaquin Ruiz-Giménez, és, en la seva dimensié basica, la
promoci6 de la igualtat.

La promulgacié de la Declaracié Francesa dels Drets de I'Home i del
Ciutada no és, pero, fruit de la improvitzacid, siné resultat de les aspira-
cions generals i de les formulacions i postulats juridics dels homes de la
ll-lustracio. Aixi, el 12 de juny de 1776, la Declaraci6 de Virginia manifes-
tava que «tots els homes son per naturalesa igualment lliures i indepen-
dents» i de manera semblant es pronunciava el 4 de juliol de 1776 la Decla-
raci6é d’'Independéncia dels Estats Units d’America, textos, aquests, con-
temporanis i que sén el precedent juridic immediat del que sera la Decla-
racié Francesa feta la nit del 26 d’agost de 1789 en la qual es manifesta
textualment: «Els representants del poble franceés, constituits en Assem-
blea Nacional, considerant que la ignorancia, I'oblit o el mensyspreu dels
drets de I’'home so6n les uniques causes dels mals publics i de la corrupcio
dels governs, han decidit expressar, en una declaracié solemne, els drets
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naturals, inalienables i sagrats de I'home..» |, en el seu article 1.7, procla-
ma: «Els homes neixen i permaneixen lliures i iguals en drets».

Vull destacar dos aspectes d’aquesta Declaracié que em semblen prou
importants. El primer és la referencia als principis d’igualtat, de llibertat i de
fraternitat, com a drets naturals i sagrats. Es a dir, el reconeixement
d’aquests drets com a valors superiors que han estat oblidats en I'esfera
politica i el seu oblit com a causa dels mals publics i de la propia corrupcié.
El segon aspecte és la formulacié juridica de I’anterior manifestacio: «Els
homes neixen i romanen lliures i iguals».

A partir d’aquesta Declaracio, es produeix una veritable intercionalitza-
ci6 de la seva triple formulacio llibertat, igualtat i fraternitat de manera que
es convertiran en el motor filoséfic-politic-juridic que fonamentara la seva
positivitzacié en textos basics i en conseqiencies politiques transcenden-
tals com és la redaccié de la primera Constitucid Espanyola de 1812 0 la
propia Declaracio d'Independéncia de Bélgica en 1831. |, fins i tot avui en
dia, a la Plaga de Tiennamen, els estudiants xinesos cantaven la marse-
llesa com a himne de llibertat, després de 200 anys i dins el marc d'una cul-
tura i una realitat geografica tan allunyada en el temps i en 'espai, pero tan
proxima en les aspiracions humanes de llibertat, igualtat i fraternitat.

A ningl no se li escapa, pero, que mentre aquesta Declaracié s’havia
formulat i s’internacionalitzaven els postulats del seu trilema, prosseguia
I'esclavatge i era practicat amb tota normalitat; les lleis civils feien distin-
cions importantissimes per raé de sexe i de naixement, de manera que
existien fills legitims, fills dits ilegitims, naturals, adulterins, etc..., diferen-
cies enormes en matéria successoria per rad de la cronologia del propi nai-
xement i les dones eren excloses del sufragi i el propi sufragi no era encara
reconegut.

Per aix0, tal com ja diré més endavant, no bastava una formulacioé juri-
dica perque els drets proclamats a la Declaracid Francesa tinguessin
vigéncia. Calia passar dels valors a la norma i encara diria més, calia ser
absolutament sensible a la necessaria interdependéncia dels drets procla-
mats.

La historia posterior del segle xix i xx ens ha posat de manifest com
n’és de certa aquesta afirmacio, tota vegada que quan s’ha posat I’'accent
en un sol i determinat aspecte d’aquests drets, que conté |a triple formula-
ci6 francesa de la qual avui celebrem el bicentenari, s’han provocat injus-
ticies enormes que han posat de manifest els antonims d’aquests drets; és
a dir, la manca de llibertat, la desigualtat i la guerra.

A partir d'aquesta realitat tragica, arribem a una segona fase consti-
tuida per la formulacié d’una nova consciéncia juridica internacional nas-
cuda de la proclamacié universal dels Drets de I'Home el 10 de desembre
de 1948 a les Nacions Unides, que sera I'encarregada d’iniciar la transfor-
macio juridica de les societats i de crear un nou ordre juridic internacional
capag de fer realitat els postulats de la Declaracié Francesa.
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Certament, estem encara davant d’una Declaracié Universal i no d’un
text positiu, perd amb una clara referéncia a la necessitat de la seva con-
cretitzacié i amb un requeriment en relacié a aquesta transformacié (art.
28). A partir d’aguest moment, la pertinenga a les Nacions Unides significa
I'acceptacidé d’aquesta concepcié del Dret i del nou ordre juridic que ha de
configurar les relacions humanes. Les conseqiéncies es van deixar sentir
rapidament i, com a fet espectacular, assistirem a un rapidissim procés de
descolonitzacié que s’ha allargat fins avui.

En aquesta Declaracié, i ja des de les primeres paraules del seu
Preambul, es diu que «ates que el reconeixement de la dignitat inherent a
fots els membres de la familia humana i de llurs drets iguals i inalienables
constitueix el fonament de la llibertat, la justicia i la pau en el mén», s’esta
deixant clarament assentat que el dret d’igualtat dels homes és imprescin-
dible per a fonamentar una societat justa. | aixi, immediatament i en el pri-
mer article de la Declaracié Universal dels Drets Humans, es recull aquest
valor proclamat per la Declaracio Francesa: «Tots els éssers humans nei-
xen lliures i iguals en dignitat i en drets. Son dotats de rad i de consciéencia
i cal que es comportin entre ells amb esperit de fraternitat».

Aguesta exacta plasmacio del trilema revolucionari frances, no fa altra
cosa que reconeixer, una vegada mes, agquests valors com a necessaris
per a la construccio de la pau i el desenvolupament del mon, tota vegada
que I'afirmacié d'aquests valors conté implicitament el reconeixement de
la manca d’aquests valors. Es a dir, els redactors de la Declaracio Univer-
sal son conscients, com ho eren els estoics o els iusnaturalistes esco-
lastics, d’una situacio legal i real de desigualtat entre els homes, que cal
reparar.

Veiem que aquests valors recollits en la Declaracié Universal tenen la
seva justificacio en la idea de la dignitat humana, que consta explicitament,
en la seva redaccid, i de la qual se’n deriven els valors en qué s’han de
fonamentar els drets o, millor dit, el Dret, entés com element basic de la
vida social.

La plasmacié d’aquesta Declaracié fa dir a nombrosos juristes, i entre
ells a Norberto Bobbio, que a partir d’aquests moments els problemes
plantejats no han de ser tant de caire filosoéfic siné més aviat de tipus juri-
dic, derivats d’aquesta afirmacio. Certament, comparteixo forga aquesta
valoracié, tot fent la salvetat que tampoc els valors no son quelcom estable
i permanent. Pero aixd potser em portaria a un altre terreny diferent del
proposat. '

Si que voldria ressaltar aqui el perfeccionament técnic de la formulacio
de I'article atés que, a 'ensems que fa la declaraci¢ d’igualtat i de llibertat
com a fets inherents al naixement de I'home, exhorta al comportament fra-
ternal: «Son dotats de rao¢ i de consciéncia i cal que es comportin entre ells
amb esperit de fraternitat». Aquesta apreciacié em sembla important, tota
vegada que so6n tan importants els drets com els deures derivats de la
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nostra condicid humana i per aix0 el professor Liborio Hierro dira que
«els drets impliquen sempre deures correlatius».

Pero el Dret necessita la forga per obligar i per tant és imprescindible la
positivitzacio dels principis, entre ells el que avui és objecte d’aquesta con-
ferencia —la igualtat—, dins els Ordenaments interns de I'Estat i, a I'en-
sems, la submissio de I'Estat, i, per tant, de totes les seves estructures, al
Dret. Aquesta apreciacio és important a I'hora de fer I'analisi de la situacié
real respecte dels drets fonamentals de I'’home, per0 és imprescindible,
tambe, per delimitar la frontera exacta en la qual el valor proclamat en un
text juridic traspassa els limits de la mera formulacié vers I'exigéncia del
seu acompliment.

De res no serveixen les declaracions juridiques, i fins i tot les normes
juridiques, si no sén respectades 0 si tots els poders de 'Estat no s'hi sot-
meten; i de res no serveixen les normes juridiques, encara que siguin
escrupolosament vigilades i acotades pels poders de I'Estat, si després
no es respecten els valors reconeguts com a drets fonamentals dels
homes.

Precisament per aquestes questions, crec que és important fer un
esforg per a superar la dicotomia produida entre iusnaturalistes i positivis-
tes en la seva concepci6 del Dret, tot essent conscients que la ciéncia juri-
dica contempla principalment els fets, no els vaiors, tal i com, potser de
forma radical, observa Kelsen. Malgrat aix0, €s absolutament perentori per
a I’'home, que tots aquells aspectes i tots aqueils valors que deriven de la
seva qualitat i dignitat humana, siguin recollits pels ordenaments juridics
com a aspectes fonamentals o elements basics de la vida social que és
el Dret.

No té sentit que, en I'ordenament d’aquesta societat, sigui possible
regular els censos enfitéutics, la contractacié maritima, el testament sacra-
mental, la llei canviaria o 'arbitratge internacional i no siguem capagos de
garantir, de forma positiva, el dret d’igualtat dels homes que conformen
aquesta societat.

Abans he posat alguns exemples del que representa, en el pla politic
internacional, la Declaracié Universal dels Drets Humans. | no hi ha dubte
que, a partir d’aquell moment, es va crear una nova consciéncia juridica
internacional fonamentada de forma prioritaria, i jo m’atreviria a dir exclu-
siva, en la primacia dels drets humans com a fonament de qualsevol rela-
cio juridica. Aviat apareixeria el Consell d’Europa, amb les seves conven-
cions de Drets Humans, els seus instruments i mecanismes de proteccio i
tutela i la seva Carta Social. També es promulgaven els Drets de New
York, el 10 de desembre de 1966, sobre Drets Civils i Politics dels Ciuta-
dans i s’estructurarien els organismes internacionals per garantir, promo-
cionar i potenciar els Drets Humans; aviat els pactes, tractats i instruments
protectors s’anirien estenent per tota la geografia internacional.

Un exemple clar de com arriben a la legislacio interna els principis ema-
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nats de la Declaracié Francesa, és el cas espanyol on, des del Preambul
de la Constitucio de 1978, es fa esment del desig d’establir 1a justicia, la lli-
bertat i la seguretat. Justicia que, com després veurem, és aquella aspira-
cié de la qual parlava el professor Ruiz-Giménez en la promocié de la igual-
tat. La submissio a I'imperi de la llei, és a dir, a un Estat de Dret, com
a manifestacié de la voluntat popular, expressada democraticament en
conformitat amb un ordre economic i social just.

El seu article 1.”, ho manifesta de forma inequivoca. Pero no és uUnica-
ment aquest article el que fa referéncia a aquesta Declaracid, sin6 que tota
la Constitucid vindra impregnada dels principis dels Drets Fonamentals de
I’Home.

No és estrany que sigui precisament la Constitucié Espanyola, una de
les més modernes, la que assimili millor, en el seu text, tota aguesta nova
concepcio juridica de la societat i pugui desenvolupar i perfeccionar la téc-
nica i la ciéncia juridiques sorgides de la posada en practica, en el terreny
del Dret, dels valors morals, enire ells el valor de la igualtat.

Pero, com deia abans, els drets fonamentals son un tot intimament lli-
gat i necessariament interdependents per a aspirar a una societat justa.
Per aix0, a la Constitucié espanyola, en el seu article 9.5, I'titim del Titol
Preliminar, s’estableix la subjeccié de tots els poders a la Constitucié i la
resta d’Ordenamens juridics. S’estableixen els principis de la legalitat, la
jerarquia normativa, de la seguretat juridica, aixi com fa interdiccio de la
arbitrarietat dels poders publics i es vinculen, doncs, tots aquests poders a
I’obligacié de promoure les condicions per tal que «/a liibertat i la igualtat de
l'individu i del grup en el qual s’integra siguin reals i efectives».

Immediatament després, Ila Constitucid espanyola inaugura el Titol 1.
sota I'epigraf «Dels drets i dels deures fonamentals», dividit en dues grans
arees. La primera referida als drets i llibertats de caracter civil i politic i un
altre gran area pels drets de caracter economic, social i cultural. No es
tracta aqui d’entrar a fer una analisi juridica i exhaustiva de la Constitucio,
perd si que és necessari fer algunes referéncies de caracter general per a
observar com aquests principis fonamentals convertits ja en drets eniren
en el teixit de I'Ordenament.

D’aquesta manera, I'article 10.°, que és el que obre aquest Titol, mani-
festa «La dignitat de la persona, els drets inviolables que li sén inherents,
el lliure desenvolupament de la personalitat, el respecte a la llei i als drets
dels altres son fonament de I'ordre politic i de la pau social».

Veiem, doncs, que recull el principi de la dignitat de la persona com a
rad primera i ultima dels valors que se li reconeixen i que la societat ha de
convertir en drets i en deures de caracter fonamental per a la pau social.

Perd immediatament després diu que totes les normes relatives als
drets fonamentals i a la llibertat, s’interpretaran de conformitat amb la
Declaracio Universal de Drets Humans i els Tractats i els Acords Interna-
cionals.

51



Per aquesta via entra a formar part del nostre ordenament, no Unica-
ment I'esperit de la Declaracio, siné la propia Declaracié, com a norma her-
meneutica del conjunt ordenamentista espanyol.

De manera semblant, I'article 14 de la Constitucié, reforgat per la pro-
teccié del recurs d’empara davant el Tribunal Constitucional, proclama la
igualtat davant la llei sense que pugui prevaler cap tipus de discriminacié
per ra6 de naixenga, raga, sexe, religié, opinié o qualsevol altre condicié o
circumstancia personal o social.

Naturalment, aquest revulsiu en I'ordenament juridic ha de tenir conse-
gliencies immediates en el nostre Estat, de forma que fara enderrocar tot
un ordenament i provocara el naixement d’'un de nou per la via pacifica
assenyalada en la mateixa Declaracié Universal. | d’aquesta manera, les
reformes substancials sobre racionalitat i estrangeria, filiacié i successions,
garanties processals i administratives, participaci6 ciutadana, i molts d’'al-
tres drets, trencaran els esquemes del Dret, que fins ara seguia girat d’es-
guena als imperatius morals que van renéixer amb la Revolucié Francesa.

Fins i tot la possibilitat que els ciutadans puguin adrecar-se per via sub-
sidiaria, mitjangant el recurs d’'empara, al Tribunal Constitucional quan han
estat violats, o no protegits, pels poders publics i els Tribunals ordinaris, els
drets fonamentals, entre ells el de la igualtat, ens demostra quina és la
intencionalitat del legislador en aquesta matéria.

Al mateix temps, I'Estat espanyol, i a través del que preveu larticle
96° de la Constitucié sobre tractats internacionals, permet I'entrada dels
textos de la Convencid Europea sobre proteccié dels drets humans i
dels seus mecanismes protectors, els quals son la Comissié i el Tribunal
d'Estrasburg.

D’aquesta manera, I'Estat es sotmet a una jurisdiccié superior que pot
ser instada directament pel ciutada, i entrem en un mén del Dret sense pre-
cedents en la historia de la Humanitat, en convertir-se l'individu, I'home, en
subjecte de Dret Internacional Public. Vet aqui la gran obra del Dret com a
instrument modificador de la histdria de 'lhome.

No podia ser d’altra manera i Catalunya, en donar-se el seu Estatut
d’Autonomia, manifesta rotundament en el seu Preambul: «E/ poble catala
proclama com a valors superiors de la seva vida col-lectiva la llibertat, la
justicia i la igualtat, i manifesta la seva voluntat d’avangar per una via de
progrés que asseguri una qualitat de vida digna per a tots els qui viuen,
resideixen i treballen a Catalunya». Veiem, tambeé, com en aquest Pream-
bul o declaracio d’intencions, es fan presents els principis d’aquesta nova
consciéncia juridica internacional que es nega a deslligar els principis de Ili-
bertat civil i politica de la vida en dignitat i en solidaritat.

Perd serviria de ben poc aguesta declaracié si no fos perqué també en
I'article 8 de I'Estatut es fa referencia explicita als drets i deures fonamen-
tals, establerts a la Constitucié, entre els quals, evidentment, es troba el
principi de la igualtat. Pero fins i tot el legislador catala aprofundeix més
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i reprodueix en aquest article, en el 2." paragraf, la promoci6 de les condi-
cions per tal que la llibertat i la igualtat de I'individu i els grups siguin reals
i efectives.

I, d’aquesta manera, també la legisiacio civil catalana moltes vegades
ha de cedir, pel que fa a principis juridics arrelats en la tradicio, a favor d’un
valor superior, com és el de la dignitat de I’'home i la dona. Aixi, veiem com
va transformant-se el nostre Dret per tal de fer present en ia realitat coer-
citiva de la llei el dret de la igualtat.

Fins aci, una visid molt general de com els principis revolucionaris van
impregnant el teixit juridic de la nostra societat.

Certament, com he dit al comengament, els valors de Ia llibertat, igual-
tat i fraternitat proclamats a la Declaraci6 dels Drets de 'lHome i del Ciuta-
da, tenen un efecte d’internacionalitzacié, perqué sén fruit d’una forga filo-
sofico-juridica que s’escapa de les fronteres propiament franceses, tal i
com era el desig i 'aspiracié dels qui la van fer. Aixi, Voltaire manifestava:
«politicament soc ciutada de Franca; filosoficament soc ciutada del mon»;
Condorcet deia «soc franceés; pero abans que res soc home», i tambe aci
els homes de la Revolucido Francesa reprenen una tradicido manifestada
molts segles abans, com en el cas de Séneca: «Jo no he nascut per a un
raco del mon; la meva patria és el mon sencer», tal i com s’expressava en
una de les seves cartes morals a Lucilius.

Em permetran que liegeixi un fragment de i’'obra de Tocqueville, «L’an-
cien Régime et la Revolution»:

«Totes les revolucions civils i politiques han tingut una patria i s'hi
han vist circumscrites. La revolucio francesa no ha tingut territori pro-
pi. Es més, el seu efecte ha estat, en certa manera, el de esborrar
del mapa totes les antigues fronteres. Se I'ha vist atansar o separar
els homes a despit de les lleis, de les tradicions, dels caracters, de
la llengua, fent sovint enemics a compatriotes i germans a estran-
gers. Millor dit, per damunt de totes les nacionalitats particulars, ha
format una patria intel-lectual comuna de la qual els homes de totes
les nacions han pogut fer-se ciutadans».

Per aix0, podem dir que la Revolucié Francesa representa un revulsiu
importantissim en la consciencia juridica internacional.

Perd de la mateixa manera que surt amb forga un nou concepte del
Dret basat en uns principis etics superiors, tal com hem dit al comenga-
ment, continuen persistint, i fins i tot agreujant-se, les situacions de manca
d’igualtat, de llibertat i de fraternitat, que provocaran les convulsions natu-
rals de tot el segle xix i del segle xx, fins a la fi de la Il Guerra Mundial, en
les quals 'esclavatge persistira i I'imperialisme arrelara altre cop, i moltes
altres situacions conegudes per tothom. Pero, aix0 si, les bases estan
posades i el sentiment general de fer del Dret I'instrument d'alliberament
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dels homes, estara cada cop més arrelat en la consciéncia internacional i
condemnades sense eximents les conductes i les situacions que estiguin
basades en la manca de llibertat, en la desigualtat i en la guerra, que és la
manifestacio darrera de la manca de fraternitat o de solidaritat; i per aixo
cada vegada s’han d’'imposar amb més brutalitat els contravalors que la
generalitat de la consciéncia humana refusa per la rad i no té més remei
gue haver de patir-los per la imposici¢ de la forga i del terror.

En aguest moment de la conferéncia, m’és dificil substreure’'m a una
realitat propera i a una altra de llunyana que ens mostren com n’és de desi-
gual I’home en el mon, malgrat 'esforg incalculable que ha fet la humanitat
i malgrat els avengos innegables que s’han aconseguit en el transcoérrer
dels segles. No vull pecar de pessimisme, perd em crec en I’obligacié de
glestionar-me i qlestionar-los sobre situacions tan lamentables com els
40.000 nens que diariament moren de fam i que ens dol haver-ho de repetir
com un topic incapag, ja, de posar-nos la pell de gallina el sol fet d'imaginar
que aixo és cert. Els milers de refugiats que hi ha en els continents ame-
rica, asiatic i africa, les desenes de mils de viethamites que fugen del seu
pais en vaixells o viuen a la deriva en barques carregades de desesperacio
i mort i, mentre escric aixo, repasso simplement les pagines d’un diari que
em mostren certes escenes, més il-lustratives que no pas mil paraules, i
gue commouen la consciéncia de les persones i dels qui tenen la respon-
sabilitat del govern del mon.

Es cert que les Nacions Unides s’esforcen a denunciar aquests fets i a
alertar a la comunitat internacional del greu perill que representa una desi-
gualtat tan gran, i un desequilibri economic tan pronunciat. Si aquests fets
servissin Unicament per mostrar-nos les deficiencies i poséssim en marxa
tots els mecanismes juridics a I’'abast i n’elaboréssim de nous per paliar-
ho, certament encetariem el cami adequat. Pero davant d’aquest panora-
ma, sempre surten veus que, amb una concepcid equivocada del progrés,
la utilitat, la propia veritat, no com a recerca constant, siné6 com a dogma
immutable i fonamentalista de «la nostra veritat», que exclou les altres veri-
tats, fins i tot la veritat d’aquell que esta al meu costat, posen en perill i
glestionen aquests principis en els quals es fonamenten els drets basics
de la humanitat. Per aix0, cal continuar la recerca cientifica i filosofica
del Dret i, en commemorar aquest Bicentenari, tenim una nova ocasié de
fer-ho.

Pero és cert que la realitat geopolitica actual viu en una ambiguitat no
exempta, permetin-me el terme, d’hipocresia, que esta permetent al mon
occidental mantenir una hegemonia econdmica inquestionable en detri-
ment d'un Tercer Mon cada dia més allunyat del progrés i de la capacitat
per a accedir a una igualtat fonamentada en I'esperit de fraternitat que ha
de presidir la conducta humana internacional.

Es cert que, si tenim en compte els principis estrictes de I'economia
liure del mercat, el Tercer Mon esta obligat a pagar els seus deutes |,
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adhuc, a hipotecar els seus paisos en profit dels creditors. Perd aixo és
inadmissible des d’una politica fonamentada no en el profit sind en el Dret
dels homes, i no podem oblidar que ja en merits d’aquella clausula juridica
que els nostres ordenaments han heretat del Dret Roma, «rebus sic stan-
tibus», s’ha de revisar necessariament el deute extern tota vegada que les
situacions han variat, i varien, de tal manera que es fa impossible el seu
compliment, o bé que complir-lo precipitaria encara més el Tercer Mén a
una situacié d'incapacitat total. | és cert que la capacitat és la condicié
necessaria de I'home per a obrar amb llibertat, de tal manera que si no hi
és, esdevé impossible el negoci valid juridicament.

Es dificil, doncs, avui en dia, contemplar aquests valors juridics com a
quelcom aillat i no com a quelcom interdependent, tota vegada que lliber-
tat, igualtat i fraternitat configuren aspectes diferents de la relacié humana.

Des d’una perspectiva diferent, perd amb I'autoritat propia de I'Enci-
clica «Sollicitudo Rei Socialis», el Papa Joan Pau Il es manifestava aixi:

«Havent canviat les circumstancies tant en els paisos endeutats com
en el mercat financer internacional, I'instrument previst per a donar
una ajuda al desenvolupament s'ha transformat en un mecanisme
contraproduent. | aixo, ja sigui perque per una banda els paisos deu-
tors, per a satisfer els compromisos del deute, es veuen obligats a
exportar els capitals que serien necessaris per a augmentar o, fins i
tot, per a mantenir el seu nivell de vida, ja sigui perqué, de I'altra, per
la mateixa rao, no poden obtenir fonts de finan¢ament igualment
indispensables.

Per aquest mecanisme, el mitja destinat al «desenvolupament dels
pobles», s’ha convertit en un fre, per no dir, en certs casos, fins i tot
en una accentuacio del subdesenvolupament.

Aquestes constatacions ens han de moure a reflexionar —com
afirma un recent document de la Comissio Pontificia lustitia et Pax—
sobre el caracter étic de la independéncia dels pobles, i, mantenint-
nos en la linia de les condicions, inspirades igualment en els princi-
pis etics, de la cooperacié per al desenvolupament».

Queda clar que la igualtat és un dret, i no Unicament un valor. Es un
dret que no pot viure aillat del dret de la llibertat i del dret de la solidaritat.
Es cert que aquests drets comporten deures correlatius, com déiem al prin-
cipi, pero els drets necessiten la forca que neix del propi Estat de Dret per
a ser reivindicats i exercits. | és necessaria la submissio de la humanitat
a l'imperi de la llei.
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I.a Modernitat i la secularitzacio
de la Fraternitat

pel doctor

José Luis Aranguren
Professor emérit de
la Universitat Complutense de Madrid

1. La genealogia de la Fraternitat

La fraternitat es troba moilt lluny de ser, entre els homes, un sentiment
natural, i molt menys, evidentment, un instint o una pulsi6é animal. (Proba-
blement el que se li apropa més, i encara de lluny, és el gregarisme,
segons I'Etologia). Els grups humans primitius s’afirmaren, indubtable-
ment, en ’egoisme tribal que el filbsof Henri Bergson anomena «societat
tancada». Resuita significatiu, potser, que, en la Zoologia, es parli de
les espécies animais i, enmig d’elles, o per sobre d’elles, de «i’especie
humana». Perd quan del llenguatge especialitzat passem al general, s’uti-
litza molt més I'expressié «génere huma». Potser, doncs, tot plegat voldra
dir que culturalment o, almenys, linglisticament continuem adherits incon-
fessadament i adhuc inconscientment a un cert racisme, a la pluralitat
d’«especies» dins el «génere» huma?

Tampoc mai les religions primitives, nuclis originaris de les cultures
corresponents, no van predicar res de semblant a la fraternitat universal.
Cal només recordar el «Déu dels jueus», tan hostil com ells mateixos res-
pecte els altres pobles. La cultura greco-romana va mantenir apartats els
«parbars» com a éssers mancats de la humanitas o qualitat humana; i
només sota la influencia de I’'estoicisme, la humanitas, ara amb majascula,
va comengar a significar «génere huma».

De la fraternitat abstracta de I'estoicisme a la germanor de tots els
homes filis de Déu, hi ha una gran passa endavant. Si tots els homes tenim
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un Pare comd, tots som germans, i aquest sentiment o virtut de la fraterni-
tat, en tant que no I'adquirim amb ei nostre propi esforg, siné que l'infon
Déu —caritat—, és el que anomenem «amor al proisme», al germa que
cal estimar tal com Déu ens estima, quan es tracta de !a relacié amb els
altres homes.

La fraternitat com a sentiment i virtut queda inclosa en la caritat que és,
com la fe i 'esperancga, una virtut teologal. | tota I'época medieval va viure
la centralitat d’aquesta concepci6 fins que Marti Luter va elaborar la teolo-
gia de la justificacio6 per la «sola fides» (que, és clar, incloia ’esperanga) tot
llicenciant la caritat, fonamentalment perque la va entendre de la manera
que, segons ell, ho feia Roma: caritat cosificada en «bones obres» i indul-
géncies.

2. El plantejament de la Modernitat

Darrera la desclosa de la Reforma va produir-se una secularitzacio crei-
xent de la vida i de totes les virtuts. Baltasar Gracian va ser, potser, qui va
comengar obertament aquesta via en reduir la virtut de la prudencia a la
prudencia mundana, la qual cosa va ser el precedent de I'«<egoisme racio-
nal» de Hume i els ll-lustrats. Ells i la Massoneria foren els qui van com-
prendre I'unilateralitat d'una vida centrada en I'egoisme i, per aixo mateix,
van predicar la virtut de la filantropia, que ddéna moltes compensacions:
I’lhome no és un «germa», perod si que és un «amic» de I'home. La Masso-
neria va voler ser una replica laicitzada del Catolicisme, en la mesura que
aquesta religid es, abstractament, universal. El procés de secularitzacio el
va seguir Rousseau, la voluntat general del qual va funcionar com un prin-
cipi mistic secularitzat. Tothom s’hi havia de sotmetre.

El procés del segle xviti va culminar amb la Revolucié Francesa. El pen-
sament al-legoric i abstracte d’aquell moment, I'is del mot «virtut», tot
seguint Montesquieu, va pretendre compensar-se mitjangant un vague
culte religiés a la deessa Raé (successora del Gran Arquitecte massonic)
i tot substituint la paraula filantropia per una altra més calida: la fraternitat
del lema, tan conegut, de «Llibertat, Igualtat, Fraternitat». Tanmateix, la
Fraternitat ha de ser considerada com un principi juridic, o, segons la ter-
minologia revolucionaria, com un «dret de ’'home», que ve a ser el mateix?
Evidentment no, atés que es tracta d’un «desideratum» étic amb fonament
necessariament religios.

D’aqui ve que no passés de ser un gest i res més, el faméds «petd de
Lamourette». El dia 7 de juliol de 1792 un Diputat que es deia Lamourette
va afirmar enmig de ’Assemblea General que tots els mals procedien de
'esperit parcial de bandol i es guaririen amb la fraternitat. Aleshores tots
els Diputats es varen abragar i es feien petons... fins tres dies més tard,
que tornaren a discutir.
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3. Laltruisme d’Auguste Comte

August Comte va reaccionar en relacié a I'estadi metafisic anterior ja
definit per ell mateix; és a dir, en relacid a la seva «rebel-lié de la intel-ligén-
cia contra el cor». | va recolzar-se en les raisons du coeur de Pascal per
exaltar I'altruisme («étre-pour-autrui», en un sentit ben diferent de I'expres-
si sartriana). El va exaltar, certament, pero tot considerant-lo com un prin-
cipi «beneficidés» per a la humanitat, és a dir, «positiu» i, per tant, utilitarista
«avant la lettre».

D’aqui ve que Max Scheler es negués a veure en l'altruisme comtia una
forma laicitzada de la caritat, tal com altres sostenien. Per a ell era una
forma utilitarista de superar la visié egoista i estreta. De tota manera es
innegable que en Comte hi va haver un intent de recuperar, secularitzada-
ment, uns quants valors relegats pel que ell va anomenar L’«estadi meta-
fisic», tal com ho demostra la seva invocacio de la «religié de la Humanitat»
i del «Gran Ser».

4. |a teoria dels valors de Max Scheler

Max Scheler, tot seguint la direccio filosofica de la fenomenologia, va
considerar la consciéncia no com una res, una mena de «capsa» que guar-
daria els seus propis «continguts», siné com una intentio (intencionalitat) o
referencia. Aquesta «consisténcia», pura intencionalitat, pot ser, segons
Scheler, mental o de les idees, el correlat o referent de les quals son les
essencies, i emocional o dels sentiments, actes de captacié o aprehensid
dels valors.

Els valors son d’ordre o nivell diferent. M. Scheler insisteix molt a des-
tacar la superioritat dels valors vitals respecte dels d'utilitat, o sigui, des-
taca la primacia del vitalisme (recordeu el «raciovitalisme» d’Ortega) sobre
'utilitarisme; i els valors religiosos son els més rellevants. Entre tots,
«el millor és I'amor mateix». L’amor, agdpe o caritas, en contrast amb
I’eros platonic, no és un sentiment d’«aspiracié» cap a la superioritat o
supremacia sind que és, tot recuperant filosoficament la teologia cristiana,
un sentiment participat, rebut i que, per a dir-ho d’alguna manera, desceén
sobre nosaltres.

Hi ha, doncs, en Scheler, la inversidé del sentiment amords, que no
s’eleva, com l'eros, sind que ve a 'nome de dalt: 'amor huma és par-
ticipacié de I'nome en I'amor divi. La fraternitat entesa en aquest context
ésla projecci6 amorosa cap a I’home, germa de I'amor divi o caritat.
M. Scheler, la mort del qual, segons Ortega y Gasset «va deixar Europa
sense la millor ment que posseia», va fer possible la reconciliacié més
important entre Modernitat i Cristianisme pel que fa al tema que tractem,
la Fraternitat.
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5. El costat negatiu de la Fraternitat

Max Scheler, pel fet d’haver arrencat des de Nietzsche per fer el seu
estudi del ressentiment dins I'ambit del cristianisme, ha estat anomenat
molt sovint com el «Nietzsche cristia». Ara bé, el ressentiment no és res
més que la conversi6 de I'enveja en estat, en ethos (negatiu), en un mode
general de ser i de sentir. 1, com tothom ja sap, I’enveja es cria i cultiva dins
de la familia i, precisament, en la relacié entre germans. «Cain i Abel» és
la relacié que constitueix el paradigma negatiu de la fraternitat a la Biblia.
Paradigma que el psicoanalista Alfred Adler va estudiar tot analitzant els
rols de «fadristern» enfront del primogenit, el de! «<nen mimat» en contrast
amb els que no ho sén, el de «la manca de casa» i lafilla lietja, la «venta-
focs», etc.

Aixi doncs, la fraternitat, en el seu sentit més estricte de parentiu ja
genera moltes vegades enveja i ressentiment, i aixd ens serveix com
a il-lustracio de 'esforg tan inutil dut a terme en la Modernitat —que va
culminar amb la Revolucid Francesa— per erigir la fraternitat en principi
juridic, i ja no diguem per erigir-la en «dret de ’home». Poden considerar-
se, i s’hi han de considerar, drets humans, ia llibertat i la igualtat. Només
des de la religi6 i la caritat té sentit exigir que tots els homes ens estimem
els uns als altres com a germans. Només des de I'afirmacié de la Pater-
nitat divina comd hom pot parlar d’'un sentiment i un deure de fraternitat
universal.

6. La personalitat: egocentralitat i solidaritat

Potser I'aportacié més important de la Modernitat, aquella sobre la qual
tota la resta s’hi fonamenta, hagi estat la «invencidé» de la personalitat, en
el seu desenvolupament i en la seva consideracié com a suprem valor
huma. Fins a la Modernitat, la identitat personal, I'ego cartesia, el self, el
selbst, el «si mateix» no van ser res més que un esborrany del que haurien
d’arribar a ser: el centre era la gens, la familia, la «nacié» en el sentit
medieval de la paraula, i de cap manera no ho era I'individu. L’evolucié
semantica del mot «persona» que, a partir de «mascara» ha anat ascen-
dint cap al cim de tota significacio, resumeix ben bé allo que volem dir.
L’etica occidental és una ética de la personalitat, la de la seva consagracio
com a valor suprem. Cal deixar ben clar que de cap manera aguesta no és
la concepci¢ oriental. Per al pensament oriental alld que nosaltres entenem
per «persona» va ser el primer esqueixament del ser, el trencament de la
seva unitat originaria. Per al pensament «judeo-cristia» el «pecat original»
va ser el de la supérbia, de I'Angel, de I'home davant de Déu. Pecat,
doncs, en sentit estricte, és a dir, moral. El «pecat original», si se’m permet
fer el trasllat d’aquesta terminologia religiosa-moral a Orient, no hauria
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estat per al seu pensament el que nosaltres entenem per «pecat», és a dir,
una infraccié moral, sind quelcom de previ, pertanyent a un ordre anterior,
«pecat» ontologic, 0 més ben dit, ontic, I'esqueixament «personal» de la
unitat originaria de 'ésser. La personalitat, ailo que per a nosaltres és el bé
huma més gran, seria aixi, contrariament, I’'origen, metafisic abans que
moral, del mal.

La nostra cultura occidental és una cultura d’egocentralitat, que no vol
dir «egosime» necessariament, perqué es tracta d’'un concepte Ontic i no
merament étic; cultura de la centralitat del sum, si ho preferiu. Perd I'ego no
pot ser solipsista, el ser és sempre ser-amb. Cultura també, doncs, de
solidaritat. Perd «solidaritat» no és sindnim de fraternitat. Tal com ja hem
vist abans, la fraternitat en tant que és valor juridic i étic autbnom —és a
dir, tal com la Revoluci6é Francesa la va voler presentar—, no té prou fona-
ment. Només des del pressupodsit d'un Pare comd, i d’'un amor, la caritat,
que emana d’Ell, hom pot pensar i viure la fraternitat universal.
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Les arrels sagrades
de la Fraternitat

pel doctor

Josep M. Rovira Belloso
Professor de
la Facultat de Teologia de Catalunya

1. El nucli germinal: A la manera d’una introduccio

Vull donar raé del titol de la meva reflexié. A més, voldria, d’entrada,
presentar la seva idea germinal: el seu nucli. He dit arrels sagrades per a
significar aquest terreny previ que cal haver cuitivat per tal que d’ell en bro-
lli la fraternitat. No vull dir que hagi de ser un terreny necessariament cris-
tia. Potser ni cal que sigui un terreny estrictament religiés. Pero si que estic
convengut que la fraternitat només emergeix quan un ambit col-lectiu asso-
leix tot ell una determinada qualitat: quan una festa fa sentir que t'és germa
aquell que esta al teu costat. Cal imaginar un mati de festa major, la cele-
bracié d’'un casament amb molt de jovent, un festival de rock, o I'ordena-
ci6 d’un capelia; també els moments excepcionals d'exaltacié o de defalli-
ment d’un poble; és oportu recordar la manifestacio pro «llibertat, amnistia
i estatut d’autonomia», o I'alliberament de Paris tal com és reflectit a la
pel-licula Casablanca, o la noticia —coneguda quan ja havia escrit aques-
tes linies— del que va ser I'ambient festiu i fratern de la Plaga del Parla-
ment a Budapest amb motiu de la proclamacié de la Republica d’Hongria;
també el comengament o el final d’'una empresa comuna que ha acabat en
bé de tots... No he dit el cas més senzill de fraternitat, no pas propia d’'un
instant sind mantinguda al llarg del temps, com és la convivéncia familiar.

En tots aquests casos, la familia, ia ciutat, el poble, la comunitat religio-
sa, els joves, son —quan assoleixen una determinada qualitat conviven-
cial— el terreny abonat per tal que d’ell en brolli 1a fraternitat. Es un terreny
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pregon que procedeix d’aquell fons d’humanitat i d’aquella obertura con-
vivencial que caracteritza els humans.

Com a condicié prévia de fraternitat, els cristians hi posem la paternitat
de Déu; els teistes, I'abragada del Ser suprem que més enlia de ia volia
estel-lada abraga els milions d’homes que formen la humanitat (Schiller,
Oda a la Alegria); ningu no nega pas que la fraternitat emergeixi del millor
fons de I'home obert als germans, del sentiment de comunid que els fa
emmirallar-se en el misteri de la semblanca i de la unitat del conjunt de la
familia humana.

2. Diferéncies amb la Llibertat i la Igualtat

Les altres dues paraules que formen el lema de la Revolucié Francesa
—la llibertat i la igualtat— s’inscriuen com a conceptes claus del projecte
nacional de la Modernitat. La natura, la rad, i el dret sén les seves coordi-
nades: Hom entén que la llibertat i la igualtat estan basades en la natura
humana, i que sGn expressades racionalment a traves del dret que les tute-
la: son, en efecte, estrictes drets de I'home. Com a tals formen part de
I"aparell racional tipic de la Modernitat, en tant que elements claus de !'or-
denament juridic: «Tots els homes neixen i romanen lliures i iguals davant
la llei...» Precisament el pas de gegant de 1789 consisteix en qué el subdit
esdevé ciutada gracies al reconeixement juridic de la seva llibertat, evalua-
ble racionalment, és a dir, expressable en una ordinatio rationalis, com des
de Sant Tomas hom qualifica la Llei. De manera semblant, la Revoluci6
suposara que l'inferior, el sotmes i fins i tot I'esclau esdevenen iguals que
I'aristocrata. La fraternitat, en canvi —aix0 és el que vull dir amb el meu
titol i des del principi— és quelcom més pregon que un reconeixement
racional i juridic. A la fraternitat li cal un «brou de cultiu» metajuridic, pro-
fundament huma, d’alguna manera sagrat, en el sentit que transcendeix
alld que I'nome fa, i se situa en alldo que I’home és capag de rebre i, en tot
cas, d'intercanviar-ho quan ho ha rebut com un do.

3. Una magnitud metapolitica fa possible
una politica humana

¢ Com pot haver arribat la categoria fraternitat a un programa politic
basic? Les respostes histdoriques —a través de I'Evangeli, a través de
la percepcié d’'un nou humanisme, a través de la fraternitat propia de la
magoneria— no fan més que posar en evidencia la necessitat d’aquest
terreny abonat, o predisposicié metapolitica i «sagrada» de la fraternitat.
A dos-cents anys de la Revolucié Francesa, es pot dir que la fraternitat és
el punt menys racionalitzable, menys cientific, més romantic, perd més
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huma de la trilogia. No és quelcom d'irracional, perd és una magnitud
humana no quantificable; segurament més esperit que forma; més qualitat
personal que instrument técnic.

Per aix0, per la pregonesa de les seves arrels i per la seva vaporositat
indefinible malgrat que real, jo proposaria la seglient comparacié o propor-
cid: la fraternitat és a la igualtat com la caritat és a la justicia. Brolla d'un
ordenament juridic sense poder-se reduir a tal ordenament. Es més pre-
%ona gue la igualtat; sense ella la igualtat resta pura uniformitat numerica.

s allo indefinible que fa que les coses definibles tinguin sentit i provoquin
un goig realment huma. Perd no es pot fer trampa i dir, erroniament: «N'hi
ha prou amb la fraternitat. Si hi ha fraternitat, ja ho tenim tot i, si no en
tenim, les altres coses no serveixen per a res». No. La igualtat i la llibertat
sén necessaries, com a base de la fraternitat, perd no sén encara la fra-
ternitat.

Cada cosa val en el seu nivell. Per exemple: ha d’haver-hi partits; aixd
respon a la llibertat i a la igualtat. Perd no és bo que hi hagi un partidisme
a ultranga. Aix0 pertany a la fraternitat. La llibertat per a formar partits va
ser el clam comu durant els anys de la dictadura. Hi ha hagut resposta amb
I’Estat de Dret i les institucions democratiques. Ara, un cert esperit de fra-
ternitat ens mena a valorar el fons comu que abraga els homes de cada un
dels partits, per tal que no tot sigui partidisme en una societat civil que res-
pecta les lleis, la llibertat i que assoleix la qualitat d’existéncia etica (sagra-
da) formada per aquells imponderables —lleialtat, joc net, humanitat—
que converteixen I'enemic en simpie adversari o0 oponent.

4. Fraternitat i Modernitat

La fraternitat va lligada a la subjectivitat propia de la Modernitat. La pri-
mera ll-lustracié veu en la fraternitat o bé ia realitzacio del sentiment de la
unitat nacional francesa, o bé el contrapunt comunitari a la llibertat indi-
vidual.

La segona ll-lustracié, la de Marx, veura en la fraternitat proletaria i uni-
versal el resultat final o realitzacié auténtica de la humanitat, que ha estat
privada de la seva expressi6 real per una mediaci6 alienant: la de ’Estat.

Els que som grans podem donar un testimoni viscut del fet que Frater-
nitat i Modernitat van juntes: Quan a Italia i Alemanya vingueren els régims
totalitaris, atacaren amb faria el trilema. Aci, durant el Regim falangista,
hom proposa de substituir-lo per un altre trinomi: Servei, Jerarquia i Ger-
mandat (Servicio, Jerarquia y Hermandad). La «hermandad», pero, ja no
designa una qualitat de la subjectivitat humana, tal com la descobri
la Modernitat, siné que el mot <hermandad», indica un fet més institucio-
nal que personal: designa la confraria a la que pertanyen eis membres
0 «germans».
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5. Com s’ha introduit la «Fraternitat» en el trilema?

¢ Per qué aquest principi, d’arrels familiars o religioses més que politi-
ques o juridiques, entra a formar part de la trilogia de la Revolucié France-
sa? Ja he dit que és el principi menys definit, tot i que, sense ell, la llibertat
i laigualtat es degraden en «Llibertat, lgualtat i Propietat», com deia Marx
assenyalant amb sarcasme [’'auténtica trilogia de la revolucié burgesa que
no ha assolit ni de lluny ies fronteres obertes d’una societat universal, igual
i lliure. Doncs bé, la fraternitat revolucionaria va entrar en el trilema no pas
a cavall d'un internacionalisme universalista —com podria ser el socia-
lisme utdpic de Charles Fourier, que no publica el seu Nouveau monde
industriel et sociétaire fins el 1835— sind a través del sentiment dels ciu-
tadans, esdevinguts lliures i iguals, disposats a defensar la unitat de 1a
patria. Tot aix0 ens fa respondre la pregunta a dos nivells:

a) AResposta histérica

La fraternitat ha estat el darrer element de la trilogia. Fins el 1793 els
documents politics emanats de la Revolucié venien precedits pel lema
«Llibertat, Igualtat, Unitat indivisible de 1a Republica o Mort». Aix0 vol dir
que historicament el tercer principi de la Revolucidé Francesa té com a
ambit la fraternitat nacional.

Vol dir, historicament, que la fraternitat no s’afegeix als altres dos prin-
cipis per motius filosofics, per exemple, perquée sense la fraternitat la lliber-
tat i la igualtat restarien sense arrels, o inacabades, és a dir, tancades en
elles mateixes i sense finalitzacié. No. Eis motius son historics: la defensa
dels ideals de la Revolucio i del mateix fet nacional de la nova Franga revo-
lucionaria davant els exércits europeus crea un sentiment d’unitat nacional
i, per tant, de fraternitat ciutadana. Ho podriem resumir en un dels versets
més coneguts de La Marseillaise: «Aux armes, citoyens...» Vet aqui el que
convertia en germa al simple vei o al desconegut: la tasca nacional comu-
na. Equival a la percepcio sensibie i primaria que tots els ciutadans france-
s0s estan cridats unitariament a defensar llurs conquestes revolucionaries.
Suposa, per tant, la percepcié d’'una unitat humana, encara que restringi-
da: la unitat nacional.

b) Resposta ideologica

Tot i I'objectivitat dels fets historics que acabem d’assenyalar; tot i que
representen una resposta suficient i de tipus factic, a la pregunta que
demana per qué la fraternitat apareix situada al costat de les altres dues
magnituds juridico-politiques, ens inguieta encara un punt amagat en la
mateixa pregunta: ;quines raons ideologiques profundes acobien la frater-
nitat al trilema, constituint el seu final més natural? En el benentes que la
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dimensié fraterna no és representativa ni de la cultura liberal ni de la nova
economia, igualment liberal, sind que esta extreta d'un context més aviat
cristia, o socialista o propi de les societats secretes del seu temps.
, Aqui és on Louis Blanc contraposa la unilateralitat de la tradicid pura-
ment liberal, simbolitzada en la Declaracié de 1789, amb I’ulterior enriqui-
ment que, sigui com sigui, representa la Convenci6é de 1793, més filla de
Rousseau que no de Voltaire, perqué no solament recull el moment liberal
sind que anticipa la utopia popular i social de la humanitat sense classes ni
fronteres (A. Martinelli).

La llibertat que porta a I'emancipacié, suprem ideal de la ll-lustracio,
s’equil-libra amb el doble desig de voler tenir tots el mateix (igualtat) i de
voler-ho compartir entre tots (fraternitat). El dinamisme d’ambdés principis
tendeix a fer-los universals, malgrat el clos restringit en el que han nascut
de fet, i malgrat que aquest pas envers la universalitat comporti fortes con-
tradiccions internes.

6. EIl gran problema immanent: La Fraternitat universal

Del punt de vista ideoldgic, el dinamisme de la fraternitat és universa-
lista, perd les seves realitzacions historiques —que s6n les que conten en
la realitat dels fets— corren el risc de ser fraternitats selectives. Vull posar
tres exemples: La fraternitat d’'una Església fora de la qual se suposa que
no es déna la salvacid sindé que hi ha les tenebres exteriors; la fraternitat
d’'un poble unit per 'amenaga certa o suposada dels enemics exteriors,
com va ser la Franga de 1789; o bé el sentiment de fraternitat en el si de
les bones families que es tanquen davant una societat que sembla desbor-
dar-les. En tots tres casos ¢ quin sera el cami vers una fraternitat oberta,
universal?

En el cas de I'Església és clar que el genui sentiment de fraternitat apa-
reix quan els seus membres saben anar més enlla dels limits propis de la
institucié visible i coneixen I'experiencia del Déu intim i infinit, que, tot
donant-se, obre totes les fronteres i fa de la seva Església un signe d’atrac-
cié universal —un punt de referencia universal de la salvacid de tots els
homes— i no pas un tancat exclusivista. En definitiva, la genuina fraternitat
del Cristianisme ha de passar per una reinterpretacio recta i seriosa, de
tipus universalista, de I'aforisme del segle lil segons el qual fora de I'Esglé-
sia no hi ha salvacié.

En el cas de la familia cal dir que solament esdevé escola de fraternitat
veritable entre els seus membres quan sap estendre la xarxa fraternal
envers la comunitat extrafamiliar, de tal manera que I'experiéncia de frater-
nitat interior sigui el model d’'una companyonia lieial, propera a I'amistat,
impregnada de fraternitat.

En el cas de les nacions, la veritable fraternitat brolla d’'una sintesi:
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d’'una banda, la fraternitat propia del nacionalisme consisteix en la percep-
ci6é primaria i sensible de la unitat viva, cultural i convivencial, del poble.
D’altra banda, la fraternitat tendeix naturalment a expandir-se en un doble
sentit: envers tots i envers els ultims. Norbert Bobbio clama contra el tipus
de societat «dels dos tergos»: en el qual dos tercos de satisfets ja no se
senten amenagats pel terg de paries sense esperanga. La sintesi d'una fra-
ternitat madura i enriquida apareix quan la percepcié nacional no només és
compatible amb I'obertura i la col-laboracié amb les altres nacions siné
que, en concret i historicament, és amb motiu de la col-laboracié de la pro-
pia nacié amb els altres pobles, que hom percep I'esperit convivencial
propi, la unitat cultural que configura la propia identitat nacional, i la vocacié
de pau d’aquest poble. Si el nacionalisme del segle xix prengué una
expressié marcada per la preposicié «contra», el nacionalisme del final del
xx prendra sens dubte el mode d’expressid de les preposicions «entre» i
«amb». Aixi la fraternitat resta situada en el banc de prova de la col-labo-
racio, de la lleialtat i de I'ajuda: col-laboracié amb els que son diferents;
ajuda lleial als desposseits per a dur-los dins de la comunitat solidaria.
Estem dibuixant el pas de la fraternitat que percep la unitat ciutadana (De-
claracié de 1789) a la fraternitat que ja endevina la universalitat (Convenci6
de 1793).

8. Les arrels sagrades de la Fraternitat

Aqui es veuen les arrels sagrades de la fraternitat. En efecte, la frater-
nitat cap endintre demana la percepcié, fins i tot el sentiment, del poble o
de la nacio (és 'arrel sagrada del patriotisme, dit sense cap ironia i sense
cap magnificacio absolutitzadora). La fraternitat cap enfora demana la per-
cepcié universal capag d’experimentar que la dinamica fraterna travessa
les fronteres.

Aquest darrer sentiment de familia humana universal és indicatiu de les
arrels més sagrades: O bé I’'abragada universal del Déu del cel als humans
{Schiller) o bé el misteri laic de la unitat universal del génere huma.

Hom no pot, pero, defugir el gran probiema teolbgic, posat de manifest
en aquest mateix Simposi. Per aix0 haig d’afegir certes precisions a la
redaccio primitiva del paragraf seguent:

9. El gran problema teologic

Avui, la sospita corseca els pensaments i els desigs més nobles de
I’home: la fraternitat, el fruit daurat de 1789, no és queicom a I'abast dels
humans, diu la sospita: no és pas possible en el nostre temps ni ha estat

assolida mai. No cal, per tant, I'esforg de cercar-la.
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Aquest pensament tenyit de pessimisme o de nihilisme, ha succeit el
pensament de tipus optimista, fill de la creenga en el progrés lineal indefinit,
pel qual la justicia i la fraternitat humanes eren a punt de ser conseguides
d’una forma definitiva: calia només el requisit de canviar les estructures
injustes de la societat. Vol dir que, en poc temps, han sorgit aquestes tres
opinions:

1. La fraternitat és un somni impossible. Ja és molt que els humans
es tinguin respecte i tol-lerancia: que no siguin llops els uns pels altres,
segons la famosa dita de Thomas Hobbes.

2.* Lafraternitat és el cim del projecte huma, que cal assolir amb totes
i soles les forces de ’home.

3.* Per a realitzar la fraternitat humana cal recolzar en Déu, Pare
comu. Sense aquest fonament és impossible. En aquest sentit entenc el
que R. Garaudy afirmava fa pocs dies en aquesta mateixa aula, pel que
feia al necessari recolzament de la llibertat en Déu.

¢ Dificil eleccid per al tedleg que durant tant de temps ha afirmat que
Déu no solament no és rival de ’home sind que de cap manera no enfos-
queix ni dificulta cap dels grans projectes humans, com ho és certament el
de la fraternitat?

No. No és pas dificil mantenir la posicié i el rumb:

Ontologicament, és clar que Déu és necessari per a la realitzacio del
projecte de la fraternitat, perqué «siné hi hagués Déu no hi hauria res»,
com deia Ramon Llull.

Subjectivament, I'afirmacié nocional de I'ésser suprem no garanteix
pas en ella mateixa aquella experiéncia de Déu que mou a conversio i evita
la idolatria contra Déu i I'opressio del germa. El qui, al final del seu rao-
nament sobre Déu afirma la divinitat, troba un concepte. El qui posa a Déu
com a postulat fonamentador del sentit de la vida, de Ia llibertat o de la
igualtat entre els homes, troba al final la darrera garantia de la fraternitat.
Perd ni el concepte que conciou el raonament ni la garantia que deriva del
postulat fonamentador impliquen en ells mateixos aquella experiéncia de
Déu que, com un foc, converteix la interioritat de ’'home menant-lo a I'ado-
racié envers Déu i a I'afecte fratern.

Vet aqui la insuficiéncia practica d’aquestes operacions conceptuals
veres i bones en elles mateixes, perd que poden restar, a la practica, for-
mals o ideologiques. Qui les afirma pot caure en errors practics i en intol-le-
rancies inquisitorials, llevat que en el banc de prova de la pregaria i de la
conversiéo —és a dir, de I'experiéncia del Déu vivent— sigui transformada
I’agressivitat en veritable afecte fratern. Aixi s’explica I'error o el pecat de
molts creients. Aixi s’explica que molts agnostics que no fan I'afirmacié
conceptual de Déu, puguin fer I'experiéncia interior de gracia i de con-
versid. No son tan sols els creients els qui reben linflux de la darrera
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arrel sagrada de la fraternitat, sin6 tots aquells a qui el Déu viu, se’ls
comunica.

La necessitat ontolodgica de la comunicacié de Déu, font i condicié de la
vera fraternitat, no vol dir de cap manera que 'ateu no pugui ser centre
expansiu de fraternitat, com tampoc assegura que els creients —pel sol fet
de creure— ja ho siguem. Déu, en el nivell vital, es comunica fins i tot a aque-
lls que, en el nivell nocional, no expliciten el reconeixement i |a lloanga del
Pare. La psicologia de la fe pot explicar aquesta paradoxa aparent: L’ateu es
posa, de fet, en contacte amb les arrels divines que renoven el seu compro-
mis fratern, quan sap entrar en ell mateix, en el seu secret interior habitat pel
Pare del cel; quan es deixa transcendir pels sentiments filials i fraterns que
li s6n donats; quan —a través de la contemplacio6 filosofica o artistica— el
seu esperit ha entrat en comunié amb el Déu invisible. Tot aixd sense que
explicitament i en el nivell nocional hagi fet professié de fe, mentre no negui
vitalment amb les seves actituds més profundes i practiques el Déu que gra-
tuitament li és donat.

Sique es pot dir amb seny a I’ateu alld que també ha d’escoltar el creient:
Sidefetl'ateu, com el creient, no és transcendit o no es deixa transcendir per
una arrel més fonda que ell mateix, més tard o més d’hora topara amb atzu-
cacs per a crear fraternitat; mes tard o més d’hora sera victima de la seva
propia limitacié i flaquesa.

Sf que es pot dir que aquella societat que, en el seu conjunt, amb parau-
les, obres i actituds, negui Déu, negui ia transcendéncia i I'espiritualitat dels
humans, negui les arrels divines de la comunicacid interhumana, restara
sense recursos quan la vida mostri no només les grans dificultats sind els
atzucacs que bloquejen la fraternitat.

10. Les arrels sagrades de la Fraternitat i
el procés de secularitzacio

Es veritat que, del Cristianisme enca, s’ha viscut un esllavissament
de signe secularitzador: de la Caritat a la Fraternitat; d’aquesta a la Solida-
ritat. Ara, aquest procés és just i logic: no talla pas les arrels «mes sa-
grades».

El mot caritat hauria de restar reservat no sols a I'amor desinteressat o
gratuit sing, sobretot, al que procedeix del do de 'amor de Déu en nosal-
tres. Aquest amor busca amb total desinterés el bé de Ialtre, no pas el propi.
Els escriptors del Nou Testament van triar el mot grec ayann per a desig-
nar-lo. Es I'estimacié més alta que I'home pot expressar, envers Déu o
entre els humans. Aixi es distingeix d’aquell altre amor que, tot i essent
bo i necessari, procedeix de I'atraccié que provoquen en els homes els
béns creats. Aquest és gpoc: I'amor interhuma que arrenca de I’home
i busca el bé d’un mateix.
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Caritat no és més que la traduccié llatina d’ayann (de 'amor que ve de
Déu i s’espandeix entre els homes). S’expandeix i s’ha d’expandir entre
tots els homes, més enlla dels limits visibles de la germanor intraeclesial.
Aquesta és la petita historia del mot caritat.

Amb el temps, perd, caritat indica una actitud paternalista o, almenys,
merament assistencial. Aquest concepte va ser sanament secularitzat per
la fraternitat il-lustrada. |, quan les arrels de la fraternitat van fer crisi, ja
siguin les arrels familiars, patridtiques o religioses, la mateixa fraternitat ha
hagut novament de secularitzar-se, tot prenent concrecié a través de la
solidaritat, entesa com I'adhessié practica a la causa dels pobres i oprimits
que, en el procés de la Modernitat, havien d’emancipar-se de la seva
injusta servitud.

Solidaritat és, per tant, un dels noms actuals de la fraternitat. El mot
fraternitat té 'avantatge d’indicar I'estat felic —el terme— on arriba el pro-
cés integrador de les diferéncies, de les oposicions i dels conflictes entre
els homes, fins a mostrar la unitat de la familia humana i el goig de la comu-
ni6 de persones. El mot solidaritat és adient, en canvi, per a indicar el cami,
el procés d’adhesions, d'esforgos i de lluites pacifiques i pacificadores per
a assolir la vera fraternitas.

11. El futur i la funcio de la Fraternitat
del punt de vista d’un cristia

¢ Qué es pot esperar de I'aportacié dels cristians i dels homes de bona
voluntat cara a assolir la solidaritat i la fraternitat: entesa la primera com el
procés que canvia la submissid en alliberament, i la segona com el mode
de conviure, que assumeix amb respecte i amor les diferéncies que sén
distintiu personal, pero aboleix la causa de les diferencies injustes, tendint
a la comunié universal? ;Qué pot esperar, d’ells, el nostre mén competitiu
i neoindividualista, orfe de sentit i d’esperan¢a? Abans que tot, que ex-
perimentin el sentit de la vida tant en I'afecte i I'ajut fratern compromes
com en la festa. | que sapiguen contagiar aquest sentit en forma d’es-
perancga.

Del punt de vista evangelic com de I'observaci6 del cor huma, apareix
un ventall de valors que tenen com a eix la fraternitat. Es un exemple de
fa connexié de les virtuts, com deia S. Tomas. Sén valors connexos amb la
fraternitat;

a) El respecte ila relacié desarmada

Avui alguns dels fildsofs catalans cerquen una aproximacio a Nietzsche
gue no sigui tributaria de la seva voluntat de poder. En efecte, el Sentit
intim, de J. Ramoneda representa la possibilitat, fugag¢ i quasi extraterrito-
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rial, de la «suspensié del poder», obtinguda en I'enamorament, en la con-
templacié estética i, com li recordava J. Calsamiglia, en la religio.

També el limit d’E. Trias representa la frontera i la frontissa en la qual
I’'home fronterer, el que fa I'aventura del limit, sent la fruicié de la veritat del
ser —frueix la veritat de la seva existéncia— en I'obra ética, que ell pot fer;
en I'obra d’art que ell pot contemplar perqué li és donada; en aquella
percepcié gairebé mistica en la qual I’ésser és percebut com el limit que
delimita 'ambit huma ensems que obre 'espai infinit.

L’esfor¢ de Victoria Camps per a assolir una ética quotidiana represen-
ta, finalment, el desig d’esmussar la cruesa de la voluntat de poder i la
cruesa del buit nihilista.

¢ No és veritat que, en I’'Evangeli, s’obté la suspensié de poder mitjan-
¢ant la mirada que veu l'altre com a persona, o a la llum del Déu que I'es-
tima i que mai es penedeix d’haver-lo creat? Una mirada del cor que va
més enlla de I'Etica i de I'Estética. D’aci en deriven certs imperatius étics,
per cert, ben senyorivols. Vet aqui uns quants: No posar ningu contra les
cordes; no deixar-lo sense sortida, i sense cap defensa, perqué tot home
té i ha de tenir de fet defensa, atenuants i comprensio.

No negar pas el paila sal a ningu. Encara que sigui adversari en molts
aspectes, en tant que persona no és pas un enemic. Encara que hom no
accepti algun dels seus modes de fer, se’l pot admetre a col-laborar en
d'altres.

No embriagar-se mai ideoldogicament, perque la ideologia mai arriba a
tenir «tota la raé». Dos exemples: Un home té éxit i ja sembla un déu que
trepitja la fraternitat, la igualtat i Ia liibertat dels altres. Un altre: El conjunt
d’idees que sustentaven el progressisme semblava evident i basat en prin-
cipis cientifics. Ara s’ha manifestat més aviat com a ideologia, en el sentit
marxia del mot. No és que el capitalisme sigui millor, ja que rapidament
esdevé salvatge si hom no li aplica enérgics incentius i correctius etics de
racionalitat i de redistribucid. Perd actualment el capitalisme experimenta
de nou I'embriaguesa ideologica i es presenta com a imprescindible i ra-
cional.

b) La percepcio del fonament comu

En I’'Evangeli apareix el fonament comu, sempre que s’invoca el Pare
que unifica el nostre estatut d’homes, i sempre que es fa la crida al Regnhe
de Déu, que unifica les nostres tasques humanes. M'agradaria explicitar
discretament la deria que la necessaria existéncia dels partits no enfos-
queix el fonament comu dels humans: la comuna adscripcié a la humanitat.
Vull dir clarament que els partits sén necessaris, perd no han de ser
excloents!
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c) La proximitat tendre

L’'Evangeli mostra la tendresa envers els infants fent-la brollar dels
grans: «Deixeu que els infants vinguin a mi». Jesus mateix provoca el sen-
timent de proximitat tendre en unir el més petit amb el més alt, quan diu:
«Qui acull un d’aquests petits, a mi m’acull i qui m’acull a mi, acull al Pare
gue m’ha enviat».

12. Concrecions finals

Per tal que I’esperit de la fraternitat no s’esbravi, per tal que el menys
objectivable i espiritual dels principis prengui consisténcia, cal que els
altres dos (llibertat i fraternitat) siguin assegurats fermament en I'ordena-
ment juridic, i que, a més —amb I'experiéncia de saber que la competitivi-
tat economica els fa esdevenir principis formals mes que reals— siguin
«primats» amb els accents adients per tal de fer-los reals i per tal que donin
fesomia al conjunt de la societat civil. De la mateixa manera que, si la cari-
tat ha de ser real i no merament il-lusoria, ha de brollar del terreny abonat
de la justicia i ha de ser perllongacio espiritual d'ella mateixa, també la fra-
ternitat ha de brollar del terrer de la llibertat i de la justicia.

Cal preparar la fraternitat del segle xx1. Amb despeses i sacrificis repar-
tits entre tots, especialment entre els més ben dotats. L'objectiu és cons-
tituir la infraestructura de la fraternitat real, des de les arrels sagrades del
pobie, de la ciutat, de la naci6, tal com ho intuiren Maragall, d’Ors, i avui
E. Trias i els més joves. Per aix0, voldria assenyalar alguns accents reals,
alguns incentius, fins i tot obres i institucions, capagos de configurar la nos-
tra societat democratica, alliberant-la de I'atomisme neoindividualista,
posant remei a la marginacioé que és cancer per a la fraternitat; promovent
que la riquesa humana i material de la societat arribi als uitims de tots: fins
que els «ofesos i humiliats» deixin de ser-ho perqué sén germans. Vet aqui
alguns imperatius urgents i realitzables:

Promoure la memodria historica, a través dels monuments significa-
tius i de les efemérides degudament celebrades; promoure I'amor als pai-
satges que soén l'arrel local de la fraternitat. Ens uneixen la geografia i la
historia.

Promoure espais i llocs de formacié del jovent: esplais; moviments edu-
catius i evangelitzadors; escoles especialitzades, aules de cultura.

Promoure ies festes amb tot el gruix ancestral, religios, civic, huma,
popular i comunitari que tenen. Tinc presents les festes de «Les Santes»
de Mataré on hi cap tot el poble, tots els individus, totes les peculiaritats.

Promoure festivals esportius i culturals: art, musica classica i moderna,
perqué els joves puguin percebre el sentit i I'esperanga d’estar plegats.
També la fraternitat secular apunta al Pare que esguarda els seus fills.
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Oferir residéncies assistides i Hospitals dignes per a cronics i terminals;
oferir pensions suficients i desgravades. Oferir col-legis especialitzats als
retrassats. Evitar les despeses destinades a I'escalada d’armaments i a
I’excés de la burocracia, revertint-les en benestar cultural, social, del poble.

Finaiment, un senzill examen de consciencia: Quin sentit té el mot «no-
saltres» en el nostre llenguatge habitual? ;Designa la familia? ;Només la
familia? ¢ El grup d’amics? ¢ El partit? ;Els convilatans? ¢ Tots els homes?
¢ Com realitzem el procés d’eixamplament del concepte «nosaltres»?
¢ A través de cercles concentrics en els quals el centre absolut és la meva
persona? No. Voldria cloure ia meva reflexié amb un suggeriment positiu:
Tant de bo imagineu el pas del «jo» al «nosaltres» i del «nosaltres» al
«tots» no pas com una série de cercles concéntrics, al voltant de I'idol del
jo, siné policentrics, en els quals es reconeguin les diferencies de proce-
dencia i d’accents: Homes i dones lliures i iguals en I'atmosfera joiosa de
I’Esperit de Déu Pare que aplega els germans diferents i units.

Apendix. L’horitz6é sagrat de la Fraternitat: El Regne de Déu

Les arrels sagrades de la fraternitat, no sén quelcom ja passat. Les
podem concebre com I'horitzé atraient que, des del futur, assegura el dina-
misme o procés creixent, de la fraternitat. L'horitz6 és el Regne de Déu,
constituit materialment pels béns futurs que esperem en plenitud: la veritat,
la justicia, 'amor, la llibertat, com les quatre columnes de la pau (Joan
XX1); constituit formalment per la voluntat de Déu realitzada del tot en els
nous cels i la nova terra, i avangada aci baix en tast i en beslium.

Aquesta és la condicié del Regne: mai posseit com un objecte de domi-
ni. Sempre gratuit com a regal de Déu, pero sempre ofert als homes per tal
gue el preparin amb goig i amb esforg. Sovint tastat, ja que el Regne se'ns
anticipa en les seves etapes historiques: cada cop que hem fet un procés
des de 'opressié a l'alliberament, des de la feblesa al benestar i la salut,
des del pecat a la gracia, des de la mort a la vida. Cada una de les etapes
suposa el brollar gratuit de la comuni6 fraterna.

La seva constant imminéncia assegura que la fraternitat esclatara en
les successives etapes de la humanitzacié: Mai no s’acaben els motius
d’ajudar al germa i de fer festa fraterna. El Regne sempre és a prop, i ens
atreu com horitz anti-hilista d’esperanga que emmarca totes les utopies i
mobilitza el nostre esforg en la direccié mateixa del que esperem. El dina-
misme concret i universal de la fraternitat cristiana resta assegurat per
aquest «motor de la historia», constituit no sols per I'interés individual o per
I'interés de classe, siné integrat per I'imperatiu etic d’'un poble que aprén
fraternitat cercant-la en la voluntat del Déu del Regne.
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ANNEX

Declaracio Universal dels Drets Humans

PREAMBUL

Considerant que el respecte a la dignitat inherent a tots els membres de la familia
humana i als drets iguals i inalienables de cadascun constitueix el fonament de la lliber-
tat, de ia justicia i de la pau del mén;

Considerant que del desconeixement i del menyspreu dels Drets de 'Home, n’han
derivat actes de barbarie que revolten la consciéncia de la humanitat, i que I'adve-
niment en el futur d’'un mén nou on les persones alliberades del terror i de la mise-
ria tinguin dret a parlar i a creure lliurement ha esdevingut la més alta aspiracio de
I’home;

Considerant cosa essencial protegir els Drets de I'Home amb un régim de dret a fi
que ’home no es vegi obligat al capdavall a rebel-lar-se contra la tirania i 'opressio;

Considerant que és també essencial fomentar |'establiment de relacions amistoses
entre les nacions;

Considerant que en la Carta de les Nacions Unides els pobles han proclamat llur fe
en els drets fonamentals de I'home, en la dignitat i en la valua de la persona humana,
en la igualtat de drets d’homes i dones, i que s'han demostrat disposats a afavorir el
progrés social i a instaurar millors condicions de vida dins una més gran llibertat;

Considerant que els Estats membres s’han compromés a assegurar, en cooperacioé
amb I'Organitzacié de les Nacions Unides, el respecte universal i efectiu dels Drets de
I'Home i de les llibertats fonamentals;
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Considerant que una concepcié comuna d’aquests drets i d’aguestes llibertats és de
la més gran importancia amb vista al ple acompliment d’aquest compromis,

L’ASSEMBLEA GENERAL

proclama aquesta Declaracié Universal dels Drets de 'Home com I'ideal comu que tots
els pobles i totes les nacions han d'assolir a fi que tots els individus i drgans de la socie-
tat, tenint aquesta Declaracié sempre present a I'esperit, s'esforcin a promoure el res-
pecte d’aquests drets i d’aquestes llibertats mitjangant I'ensenyament i 'educacid, i a
assegurar amb mesures progressives d’ordre nacional i internacional llur reconeixe-
ment i aplicacié universais i efectius, tant per part dels Estats membres com dels terri-
toris que juridicament en depenen.

Article 1. Tots els éssers humans neixen lliures i iguals en dignitat i en drets. Sén
dotats de rad i de consciéncia, i els cal mantenir-se entre ells amb esperit de fraternitat.

Article 2. Qualsevol persona pot prevaler-se de tots els drets i de totes les Hiber-
tats que aquesta Declaracio proclama, sense cap distincid de raga, de color, de sexe,
de llengua, de religi6é, d’opinid politica o d’altre mena, d'origen nacional o social, de for-
tuna, de naixement o de qualsevol altra classe. Hom no fara tampoc cap distincié fona-
mental en I'estatut politic, administratiu i internacional del pais o territori del qual depen-
gui juridicament la persona, tant si es tracta d'un pais o territori independent com si esta
sota la tutela, encara que no sigui autbnom o que estigui sotmés a qualsevol limitacié
de sobirania.

Article 3. Tot individu té dret a la vida, a la llibertat i a la seguretat de la seva
persona.

Article 4. Cap persona no esta sotmesa a esclavitud o servatge; I'esclavitud i el
trafic d’esclaus son prohibits en totes llurs formes.

Article 5. Cap persona no sera sotmesa a tortura ni a penes o tractes cruels, inhu-
mans o degradants.

Article 6. Tothom i en tot lloc té dret al reconeixement de la propia personalitat
juridica.

Article 7. Tothom és igual davant la llei i té dret d’obtenir-ne la mateixa proteccié
sense distincions. Tothom té dret a una mateixa proteccié contra qualsevol discrimina-
cid que violi la present Declaracié contra tota provocacié a una tal discriminacié.

Article 8. Tota persona té dret a un recurs efectiu prop de les competents jurisdic-
cions nacionals, contra aquells actes que violin els drets fonamentals reconeguts per la
constitucié o la Hei.

Articte 9. Ningu no pot ésser arrestat, detingut ni exiliat arbitrariament.

Article 10. Tota persona té dret, en régim d’igualtat, que la seva causa sigui por-
tada equitativament i imparcialment en un tribunal independent i imparcial, el qual deci-
diréa tant sobre els seus drets i les seves obligacions com sobre el fonament de tota acu-
saci6 adregada contra ella en matéria penal.

Article 11.

1. Hom presumeix innocent tota persona acusada d’'un acte delictiu fins que la
seva culpabilitat hagi estat establerta legalment en el curs d’'un procés public, en el qual
totes les garanties necessaries per a la defensa hagin estat assegurades.

2. Ningu no sera condemnat per accions 0 per omissions que guan foren comeses
no constituien acte delictiu d’acord amb el dret nacional i internacional. Tampoc no s’im-
posara cap pena superior a la que era aplicable quan I'acte delictiu fou comes.

76



Article 12. Ningu no sera objecte d’intromissions arbitraries en la seva vida pri-
vada ni en la de la seva familia, en el seu domicili ni en la seva correspondéncia, ni
d’atemptats contra la seva fama i la reputacié. Tota persona té dret a la proteccio6 de la
llei contra aquestes intromissions o aquests atemptats.

Article 13.

1. Tota persona té dret a circular i a escollir el seu lloc de residéencia a Finterior
d’un Estat.

2. Tota persona té dret a abandonar qualsevol pais, adhuc el propi, i a retornar-hi.

Article 14.

1. En cas de persecucid, tota persona té dret a cercar asil i a beneficiar-se’'n en
d’altres paisos.

2. Aquest dret no podra ésser invocat en cas de persecucié basada realment en
un crim de dret comu, o actes contraris als principis i fins de les Nacions Unides.

Article 15.

1. Tot individu té dret a una nacionalitat.

2. Ningu no pot ésser privat arbitrariament de la seva nacionalitat ni del dret a can-
viar de nacionaiitat.

Article 16.

1. A partir de I'edat nubil, 'home i la dona, sense cap restriccié per rad de raga,
nacionalitat o religio, tenen dret a casar-se i a fundar una familia. Ambdés tenen drets
iguals al matrimoni, durant el matrimoni i en el moment de la seva dissolucié.

2. E! matrimoni només pot realitzar-se amb el consentiment lliure i ple dels futurs
€sposos.

3. Lafamilia és I’element natural i fonamental de la societat i té dret a la proteccio
de la societat i de I'Estat.

Article 17.

1. Tota persona, individualment i col-lectivament, té dret a la propietat.

2. Ningu no pot ésser privat arbitrariament de la seva propietat.

Article 18. Tota persona té dret a la llibertat de pensament, de consciéncia i de
religio; aquest dret comporta la llibertat de canviar de religié o de conviccié i de mani-
festar-les individualment o en comu, en public i en privat, mitjangant I'ensenyament, la
predicacio, el culte i I'acompliment de ritus.

Article 19. Tot individu té dret a la llibertat d’opinié i d’expressid; aixd comporta el
dret a no ésser inquietat per causa de les opinions i el de cercar, rebre i difondre les
informacions i les idees per qualsevol mitja d’expressié i sense consideraci6 de fron-
teres.

Article 20.

1. Tota persona té dret a la llibertat de reunié i d’associacié pacifiques.

2. Ningl no pot ésser obligat a pertanyer a una determinada associaci6.

Article 21.

1. Tothom té dret a prendre part en la direcci6 dels afers publics del seu pais, sigui
directament, sigui per mitja de representants elegits iliurement.

2. Tota persona té dret a accedir a les funcions publiques del pais en condicions
d’igualtat.

3. La voluntat del poble és el fonament de "autoritat dels poders publics; aquesta
voluntat ha d’expressar-se mitjangant eleccions sinceres que cal celebrar periddica-
ment per sufragi universal igual i secret, 0 seguint qualsevol procediment equivalent
que asseguri la llibertat del vot.

Article 22. Tota persona, com a membre de la societat, té dret a la seguretat
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social; té la facultat d’obtenir la satisfaccié dels drets econdmics, socials i culturals
indispensables a la seva dignitat i al lliure desenvolupament de la seva personalitat, per
I'esforg nacional i la cooperacié internacional, segons |'organitzacid i els recursos de
cada pais.

Article 23.

1. Tota persona té dret al treball, a Ia lliure elecci6 del seu treball i a la proteccié
contra la desocupacié.

2. Tothom té dret, sense cap discriminacié, a igual salari per igual treball.

3. Tothom que treballa té dret a una remuneracié equitativa i satisfactoria que
asseguri per a ell i per a la seva familia una existéncia conforme amb la dignitat huma-
na, completada, si cal, amb els altres mitjans de proteccid social.

4. Tota persona té dret, unint-se amb d’altres, a fundar sindicats i a afiliar-s'hi per
a la defensa dels propis interessos.

Article 24. Tota persona té dret al descans i al lleure i, particularment a una limi-
tacié raonable de la jornada de treball i a vacances periddiques pagades.

Article 25.

1. Tota persona té dret a un nivell de vida que asseguri la seva salut, el seu benes-
tar i els de la seva familia, especialment quant a alimentacio, a vestit, a atencié medica
i als necessaris serveis socials; tota persona té dret a la seguretat en cas de desocu-
pacié, malaitia, invalidesa, viduitat, vellesa o en d’altres casos de pérdua dels mitjans
de subsisténcia a causa de circumstancies independents de la seva voluntat.

2. La maternitat i la infantesa tenen dret a una ajuda i a una assisténcia especiais.
Tot infant nascut en el matrimoni o fora d’ell, frueix d’igual proteccié social.

Article 26.

1. Tota persona té dret a I'educacié. L'educacié sera gratuita, si més no, en el grau
elemental i fonamental. L’ensenyament elemental és obligatori. Cal que I'ensenyament
técnic i professional sigui generalitzat, i que s’obri a tothom 'accés als estudis superiors
amb plena igualtat per a tots amb atenci6 al merit de cadascu.

2. L’educacié ha de tendir al ple desenvolupament de la personalitat humana i ai
reforgament del respecte dels Drets de ’'Home i de les llibertats fonamentals. Ha d’afa-
vorir la comprensié, la tolerancia i I'amistat entre totes les nacions i tots els grups
socials o religiosos, i la difusié de les activitats de les Nacions Unides per al manteni-
ment de la pau.

3. Els pares tenen, amb prioritat, dret a escollir la classe d’educacié de llurs fills.

Article 27.

1. Tota persona té dret a prendre part lliurement en la vida cultural de la comunitat,
a fruir de les arts i a participar del progrés cientific i dels beneficis que en resultin.

2. Qualsevol persona té dret a la proteccié dels interessos morals i materials deri-
vats de les produccions cientifiques, literaries i artistiques de qué sigui autor.

Article 28. Tota persona té dret a que regni en el medi social i internacional un
ordre que permeti d’assolir amb plena eficacia els drets i les llibertats enunciats en
aquesta Declaracié.

Article 29.

1. L’individu té uns deures envers la comunitat en la qual, només, li és possible el
liure exercici i ple desplegament de la personalitat.

2. En I'exercici de drets i en el gaudi de les llibertats ning no esta sotmés siné a
les limitacions establertes en la llei, exclusivament en ordre a assegurar el reconeixe-
ment i el respecte dels drets i de les llibertats alienes, i a fi de satisfer les justes exigén-
cies de la moral, de I'ordre public i del benestar general en una societat democratica.
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3. Agquests deures i aquestes llibertats mai no podran ésser exercits contra els fins
i els principis de les Nacions Unides.

Article 30. Cap disposicié d’aquesta Declaracié no pot ésser interpretada en el
sentit que un Estat, un grup o un individu tinguin dret a lliurar-se a una activitat o a
cometre un acte encaminat a la destruccid dels drets i de les llibertats que s’hi enun-
cien.

Alguns textos sobre el tema

— Pacem in Terris, Enciclica del Papa Joan XXIl! (particularment nn. 10-28; 89-101;
123-125; 139; 142-145; 158-159).

— Gaudium et Spes, Constitucié sobre Església i el mén, del Concili Vatica Il (particu-
larment nn. 17; 27; 29-30; 55-61).

— Dignitatis Humanae, Declaracid sobre llibertat religiosa, del Concili Vatica Il (espe-
cialment nn. 2, 4, 5, 9, 10, 13).

— Revista Concilium, 1789: La Revolucion Francesa y la Iglesia, n. 221 (Gener, 1989).

— Instituto Fe y Secularidad (Madrid), Memoria Académica 1988-89: La Iglesia ante la
Declaracion de los derechos del hombre (p. 5-53); Relectura de la Revolucién Fran-
cesa: 1789-1989 (p. 61-72).

— Pierrard Pierre, L’Eglise et la Revolution 1789-1889, Paris, 1988.

— Rials Stéphane, La déclaration des droits de I'homme et du citogen, Paris, 1988.
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eguaglianza, fraternita, Mila, 1989.

79






	portada0001.pdf
	0030001.pdf
	0040001.pdf
	0050001.pdf
	0070001.pdf
	0080001.pdf
	0090001.pdf
	0100001.pdf
	0110001.pdf
	0120001.pdf
	0130001.pdf
	0140001.pdf
	0150001.pdf
	0160001.pdf
	0170001.pdf
	0180001.pdf
	0190001.pdf
	0200001.pdf
	0210001.pdf
	0220001.pdf
	0230001.pdf
	0240001.pdf
	0250001.pdf
	0260001.pdf
	0270001.pdf
	0280001.pdf
	0300001.pdf
	0310001.pdf
	0330001.pdf
	0340001.pdf
	0350001.pdf
	0360001.pdf
	0370001.pdf
	0380001.pdf
	0390001.pdf
	0400001.pdf
	0410001.pdf
	0420001.pdf
	0430001.pdf
	0440001.pdf
	0450001.pdf
	0460001.pdf
	0470001.pdf
	0480001.pdf
	0500001.pdf
	0510001.pdf
	0520001.pdf
	0530001.pdf
	0540001.pdf
	0550001.pdf
	0570001.pdf
	0580001.pdf
	0590001.pdf
	0600001.pdf
	0610001.pdf
	0630001.pdf
	0640001.pdf
	0650001.pdf
	0660001.pdf
	0670001.pdf
	0680001.pdf
	0690001.pdf
	0700001.pdf
	0710001.pdf
	0720001.pdf
	0730001.pdf
	0740001.pdf
	0750001.pdf
	0760001.pdf
	0770001.pdf
	0780001.pdf
	0790001.pdf
	contraportada0001.pdf



