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1. EL SEMINARI: EL NOSTRE TREBALL

L’Ateneu per la Dignitat endega el mes de febrer de 2008 un Seminari de
Lectura a fi de reflexionar sobre el concepte de dignitat i assolir més informacid i
competencia sobre el tema. Fins al mes de maig del mateix any, s’han llegit i

estudiat els seglients textos:

* G. Pico della Mirandola. Discurs sobre la dignitat de I’home. PUV
(Publicacions Universitat de Valéncia) Valéncia, 2004. Traduccio i Edici6 a
cura d’Antoni Seva Llinares (en catala).

G. PICO DELLA MIRANDOLA, Discurso sobre la dignidad del hombre. PPU.
Barcelona, 2002. Traduccié de Pedro J. Quetglas (en castella).

* R. SENNET. E/ respeto. Sobre la dignidad del hombre en un mundo de
desigualdad. Anagrama, Barcelona, 2003.

* V. GOMEZ PIN. La dignidad. Lamento de la razén repudiada. Paidds,
Barcelona, 1995.

* J. M. ESQUIROL. El respeto o la mirada atenta. Una ética para la era de la

ciencia y la tecnologia. Gedisa, Barcelona, 2006.

Aquests llibres s’"han complementat amb altres lectures (totals o parcials)

d’autors que es troben catalogats a la bibliografia.
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La metodologia de treball ha estat la seglient: lectura dels textos, per
I'ordre indicat, d’acord amb una plantilla, a fi i efecte d’afavorir la discussio i el
treball cooperatiu. Cada participant en el Seminari ha emplenat la plantilla, i els
coordinadors d’aquest Ilibre han recollit les idees principals i les conclusions de
cada sessio, amb 'objectiu de generar materials escrits.

Les sessions de treball han tingut lloc diversos dies al vespre, a la seu de la
Fundacié Universitaria Marti ’'Huma, de la Garriga. En elles es comentaven i
discutien els punts que els assistents consideraven més interessants o
fonamentals, es feien les aportacions personals, contrastant opinions, i els
aspectes de la conversa més sobresortints eren recollits, també, pel coordinador

del Seminari. A continuacio reproduim la plantilla de lector:

1. L'autorila seva obra. Caracteristiques generals. Contextualitzacid.

2. El concepte de dignitat a I'obra analitzada.

3. Accepcions de la dignitat en I'obra analitzada i, en el seu cas, en el
conjunt dels llibres estudiats.

4. Relacions del concepte de dignitat amb altres d’afins o connexos.

5. Metodologia emprada per I'autor per tal de desenvolupar la seva tesi
sobre la dignitat (perspectiva filosofica, sociologica, humanistica,
interdisciplinaria, etc).

6. Seleccio d’algun fragment o de frases especialment significatives
(citacions textuals).

7. Critica i valoracié personal.

8. Elements comuns i diferencies entre els llibres estudiats.
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2. INTRODUCCIO: EL GRAN VALOR DE LA DIGNITAT

L’Ateneu per la Dignitat fa temps que treballa, amb la voluntat de
difondre'l, el gran valor de la dignitat en la nostra societat. Certament el
concepte de dignitat de la persona és un concepte nuclear de la cultura
occidental, la qual parteix de la concepcié de la transcendencia de la vida
humana, dotada de drets i deures pel mateix fet d’existir. Tot i que aquest treball
se centrara en aquesta cultura que beu de les fonts grecollatines i
judeocristianes, estimem que en altres cultures del mén també es déna la
concepcié de dignitat, lligada a la creenga de I'home com a ésser racional i
portador de valors fonamentals, amb llibertat per a fer-se ell mateix, i per tant,
amb uns drets i deures a tenir en compte. En el nostre cas, no ens hi hem
endinsat. La nostra proposta d’estudi és a partir de les arrels que ens son més
propies.

La dignitat humana és un substantiu i un adjectiu. L’'esser huma ha de
viure una vida digna, amb una dignitat que li és inalienable i irrenunciable. Els
textos juridics I'han recollida: per exemple, la Constitucid espanyola o
I'alemanya, i fins i tot s'ha arribat a incloure en regulacions supraestatals com la
Declaracié de Drets Fonamentals de la Unié Europea. Després de la Segona
Guerra Mundial, es genera un corrent de pensament que reacciona davant
I’hecatombe que havia suposat aquella conflagracid. El text alemany, elaborat

aleshores, afirma de forma contundent: La dignitat de la persona humana és
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intangible. Tots els poders de I’Estat son obligats a respectar-la i protegir-la. El
Tribunal Constitucional alemany I’"ha considerat el dret fonamental basic, amb
una forca juridica més gran que no en el cas espanyol.

Més enlla de les consideracions juridiques, no podem ignorar que el
principi de dignitat de la persona que ens arriba a nosaltres prové de la
fonamentacidé jusnaturalista, que creu en |'existencia d’un dret natural per a tots
els éssers humans i, de forma més general, de la tradicié cristiana. Ara, en la
mesura en que es recull a la Constitucié i en els textos legals, la dignitat és
positivitzada. Per aix0 es pot afirmar que ens trobem davant d'una norma de
conducta exigible a tots els ciutadans, que I'han de respectar, i als poders
publics, que, a més, I’haurien de promoure.

Avui, el concepte de dignitat de la persona és tan transversal que podem
dir que afecta la reflexié de qualsevol ambit de la vida, i ens dona parametres
interpretatius per a judicar sobre la bondat o la maldat de les accions humanes.
Si és cert que no vivim sols i aillats, també és veritat que qualsevol tipus
d’existéncia no es correspon a una vida digna. Per aix0, en la nostra societat, el
concepte de dignitat se’ns apareix en moltes de les activitats que es porten a
terme per mitja de nosaltres mateixos, dels altres i dels responsables de les
institucions publiques. Avui es debat sobre aspectes com ara la investigacio
biomédica amb embrions, l'avortament i I'eutanasia, el sistema educatiu,
I’atencio sanitaria publica, el paper de la gent gran, la justicia i la cohesié social,
les infraestructures econdmiques i les infraestructures socials, etc. Es de rigorosa
actualitat preguntar-se per la dignitat, no tan sols de la nostra vida, sin6 del pais

on vivim.
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Per tot aix0, considerem que, avui, la reflexi6 sobre la dignitat és
imprescindible. L’Ateneu per la Dignitat vol fer-se present en el mén d’avui, i
molt especialment a la comarca del Vallés Oriental, amb una aproximacid, a
través d'analisis tematics i de sectors socials diversos, a situacions practiques del

nostre pais, a fi d'aportar elements de reflexid per al millorament de la societat.

3. EL CONCEPTE DE DIGNITAT A PARTIR DE LES OBRES
ANALITZADES

3.1. Complexitat del concepte

Durant tot el curs, els membres del Seminari hem anat donant voltes a
I’entorn de la dignitat pero ni els autors que hem llegit en donen una definicio
unica ni nosaltres mateixos hem aconseguit de fer-la. Ni tan sols sabem si es pot
arribar a fer. Si que podem dir que hi ha un corpus teoric que es desplega a
través de diferents conceptes inherents a la paraula dignitat i que, tots junts,
ajuden a entendre que volem dir quan fem Us d’aquest mot. Si bé en el concepte
i paraula dignitat tenim dificultats d’expressio, de reconeixement i d'Us, no és
aixi amb les paraules respecte, decencia o decorum, que sempre i a tot arreu van
units a la paraula dignitat i que sén usats i entesos més comunament. Tampoc no
podem fer una definicio clara i rotunda de dignitat perqué cada U de nosaltres i
cada un dels autors llegits s’ha fixat més en uns aspectes que no en d’altres, o li

ha interessat d'aprofundir en uns conceptes que conformen la dignitat més que
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no en d’altres, i en aixd han influit les propies circumstancies, els propis referents
filosofics i les propies experiencies vitals.

éVolem dir, amb aix0, que cada U de nosaltres ens podem fer una
“dignitat” a la nostra manera? Només volem dir que un concepte d’aquesta
magnitud és dificil de ser entes i definit de manera semblant aqui o a Sudamerica
o a I'India (si ens referim a cultures diferents) i que també ho és per una persona
que sigui filosof, metge, botiguer o obrer, posem per cas (si ens referim al que
marca una o altra professid), i també per una persona d’una classe social mitjana
o alta, o per un indigent, (en referencia a I'estatus socioeconomic o a les formes
de vida), etc. El que és indubtable és que els homes i dones, tots tenim de forma
inherent -com una heréncia atavica- la concepcio d’una dignitat referida a la
persona humana, a la qual cada U pot afegir uns signes, uns adjectius
determinats, i associar-hi conceptes diversos que la seva vida li ha aportat.

Des de I'epoca grega i romana se n’ha parlat, de dignitat. Al segle XV, amb
el Renaixement, s’obri un cami d’aprofundiment en I'estudi del concepte,
mitjangant reflexions filosofiques, que nosaltres hem centrat en I'humanista Pico
della Mirandola. Després, amb Kant, s’arriba a un punt de més acurada definicio,
i, des de Kant fins als nostres dies, s'intenta d'avangar en aquest cami tan
interessant de Il'aprofundiment teoric. Fildosofs, intel-lectuals, sociolegs,
antropolegs, historiadors, economistes, teolegs, han reflexionat i reflexionen
sobre el concepte de la dignitat humana. Nosaltres hem volgut que alguns d’ells
ens il-luminessin per tal d'entendre una mica més com, en el dia d’avui i en la
praxi quotidiana, podem referiri-nos a aquest terme, amb una forma de viure

més sincera, a partir de I'estudi dels autors llegits i del dialeg sorgit a les nostres
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trobades. | alhora per adonar-nos de l'apropiacid inadequada, erronia o
manipulada d'aquest terme en el llenguatge public, i advertir-la, denunciar-la o

rebatre-la, si cal.

3.2. El concepte de dignitat, des de I'etimologia

3.2.1. La pobra definicié d'un concepte molt ric

Per diccionaris que hem consultat, la definicié de qué és la dignitat no va
gaire enlla del que ja sabiem: el respecte que mereix algu, la qualitat de digne
(en sentit favorable), allo conforme o proporcionat al merit, a la condicié d'una
persona o d'una cosa. | també: carrec honorific i d'autoritat i persona (dignatari)
que posseeix un tal carrec o prebenda. Mentre que dignar-se significaria
condescendir a fer quelcom. Algun diccionari hi afegeix: qualitat de digne;
excel-leéncia, realg; gravetat i decorum de les persones en la manera de
comportar-se. | també: qualitat moral per la qual hom no vol rebaixar-se, no
tolera ser ofés, etc.

Mots derivats serien dignatari, dignificar, dignacio... |, com a antonims,
indigne, indignitat, indignacid, indignant...

L'etimoleg Joan Coromines afegeix a I'entorn del terme dignitat el mot
"deny", un terme medieval del qual només conservem I'antonim "desdeny", i el
verb "desdenyar".

En resum, la significacié de "dignitat" té a veure, en primer lloc, amb valor

personal, merit, virtut, honradesa, honestedat, honorabilitat, noblesa,

10
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respectabilitat, correccid, capteniment, decéncia, decorum, consideracié, estima.
En segon lloc, s'associa a responsabilitat, condicid, rang, honor, excel-léncia,
autoritat, carrec public, lloc de treball. I, en tercer lloc, a bellesa majestuosa,
magnificencia i, fins i tot, bellesa baronil.

La sensacid és que la consulta als diccionaris ben poc ens han aportat que
no sabéssim. D'aqui la preocupacié que, tal vegada, la paraula "dignitat" és poc
tallant, poc punyent, poc incisiva, o bé eteria, poc clara, per esgrimir-la per a
reclamar, denunciar, o reivindicar un dret personal, un dret huma. Potser per
aix0 creiem que cal rescatar-la d'aquesta certa indefinicié practica, d'aquests
usos no sempre adequats, a fi de recuperar el seu sentit profund, que la situa a la
base, als fonaments dels drets humans i de la consideracié profunda de la

persona humana.

3.2.2. Alguns comentaris a partir de I'etimologia

Fem un esforg, doncs, per anar més enlla del que diuen els diccionaris
més usuals. Anem a burxar en l'etimologia de la paraula "dignitat". D'entrada,
observem que és un concepte serids, pero dificil de definir. En segon lloc, que és
un terme propi de la cultura llatina i que ens arriba a través d'ella. En el
diccionari llati, enmig de diversos significats, destaca la concisa expressio
"dignum est" significant "és just o adequat, convé, n'és mereixedor". L'expressid
dignum et iustum est que es cantava en el prefaci de la missa, sembla derivar

dels crits populars dels espectadors al circ animant els lluitadors: Dignum!

11
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Dignum! lustum! lustum! similars als bravo! visca! molt bé!, com una manera

publica d'aplaudir. Devia ser, doncs, una expressio ben popular, ben usual.

LES PISTES QUE ENS APORTA L'ETIMOLOGIA

Segons el Dictionnaire étymologique de la langue latine. Histoire des
mots, d'A. ERNOUT et A. MEILLET (Paris (Klincksieck), 1967), dignitat prové de
decet, -uit, -ere: convé. Decentia ha estat usat per Ciceré per traduir el mot grec
euprépeia. De decentia deriva, a I'época imperial, indecens, (=aprepds) decenter,
decentia, i fins i tot indeceo (Plini). Sovint, apareix relacionat amb oportet: cal, és
necessari (sic decet, sic fieri oportet). Es un verb impersonal. La construccié
personal és prou rara, i sobretot poética. (Més endavant, els autors suggereixen
una relacié prou interessant entre decet i dexter, recte, dret).

Del verb decet deriven dos substantius: decus i decor; i un adjectiu:
dignus. (dignum vindria de decnum, de l'arrel dek: com decet). Decus, -oris
significa decencia, dignitat; d'on enllagaria amb "honor" i amb una forma de
"bellesa", en la qual la bellesa fisica va acompanyada de la dignitat moral. Decor
es pot traduir a la vegada per euprépeia i doxa, amb el sentit d"'usual”.

Decor, -oris sobretot és de caracter poetic, distingit de decus pels
glossadors: Decus ad animum refertur, decor ad corporis speciem (honos). Es a
dir, decus es refereix a I'anima, decor a la bellesa del cos. El sentit del grec doxa,

corresponent al llati honor, és tardiu.

12
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Compostos d'ambdds: Indecor, decorus, decoriter, indecorus, decorosus,
dedecorosus, indecorosus (en relacié a formosus, gloriosus), decoro (adornar,
embellir), d'on decoratus, decoratio, decoramentum, etc.

Dignus, -a, -um és sindonim de decet. Significa "que convé o escau a", "que
és digne de" i "que mereix, que és mereixedor de". En grec s'utilitza en el sentit
laudatiu o pejoratiu.

Té com a derivats, dignitas, meéerit, dignitat, alt rang, que es diu
especialment dels carrecs honorifics publics (sinonim de potestas). | el verb
dignare, "jutjar digne", en grec axio, axioumai, és a dir, dignatio. 1 com a
compostos, indignus i els seus derivats indignor, indignare, indignatio, condignus,
dedignor, dedignatio i disdignare.

Segons el diccionari citat, hom no veu gaire més pistes etimologiques a
donar al verb decet, amb el seu adjectiu dignus, si no és relacionant-lo amb el
grup atematic grec dékto (rebia) i el védic dasti (ret homenatge). | d'aqui amb el

nmn

sanscrit dacasydti ("que cerca de plaure a", "que serveix per a").

LA TRIPLE DIMENSIO DE LA DIGNITAT

Aixi, doncs, aquesta aportacio des de |'etimologia (les arrels de la qual
s'enfondeixen fins al sanscrit i el llenguatge vedic) ens pot ajudar a entendre
millor el terme i el concepte de digne i de dignitat. En tres dimensions:

* Just, allo que convé, que escau, que és mereixedor de, que cal, doncs,

respectar. DIMENSIO ETICA.

13
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* L'alt rang institucional, social, el fet de retre homenatge, que no és sind
una extensid politica del sentit profund de dignitat, d'honor,
d'honorabilitat. DIMENSIO POLITICA.

* La relacié etimologica amb el mot decords afegeix una altra dimensio, la
de la bellesa, del goig, d'allo que cerca plaure, que és plaent, que és,

doncs, escaient. DIMENSIO ESTETICA.

3.3. Ladignitat als llibres que hem treballat

Trobem a les obres analitzades més o menys emfasi en alguns aspectes
segons la vida, estudi i obra de I'autor. Aixi, pel que fa al primer llibre que hem
llegit, el de Pico della Mirandola, no hi aparfeix una definicié clara (malgrat que
el titol ens pugui confondre), si bé la idea de dignitat plana al llarg de tot el seu
discurs. Per aquest autor, el concepte de dignitat deriva de ’lhome com a ésser
superior. De fet no parla de dignitat en cap altre aspecte ni aplicacié, com podria
ser la dignitat del treball, de I’art (tret de les que anomena arts liberals, com sén
la moral i la dialéctica) o en relacié al respecte o altres tipus de mereixements o
virtuts. Les seves aportacions se centren en la dignitat de I’home derivada de la
seva creacio per part de Déu, pel damunt de totes les altres coses creades, com
la natura o els animals.

Pico fa al-lusié de manera explicita al concepte de dignitat en la frase: A la
fi m’ha semblat haver compreés per qué és I’home I’ésser vivent més afortunat i,
per aixo, digne de tota admiracio i quina és, al capdavall, la condicid que li ha

escaigut dins de l'ordenament de l'univers, envejable no solament per als

14



( Ju
on
animals, siné també per als estels i també per als esperits de més enlla del mon.
Un fet increible i digne d’admiracié! Com, si no? Es per aixo que es diu i es
considera a dreta llei que I’home és una gran meravella i un vivent ben digne
d’admiracié (p. 20). | cap al final del discurs, escriu: Passats quaranta dies
I'Altissim parla: El primer que vas escriure treu-ho a la llum publica, que ho
llegeixin els dignes i els indignes (p. 66).

Pico della Mirandola relaciona el concepte de dignitat amb el grau de
consciencia de cada U i amb els valors morals universals (pau, guerra,
incultura...). Aixi entes, I'abandonament, la soledat, la discriminacio, la
desigualtat etc. soscaven la dignitat d’una persona. També el relaciona, i molt,
amb el respecte —aquesta sera una constant en tots els autors que hem llegit-,
tant el que devem a l'altre com el respecte envers un mateix, ja que coneixer i
respectar dignifica tots dos (I'altre i jo). | reconeix la relacié existent amb el fet
emocional, el sentiment d’orgull, d'amor propi, d'honor, d'estimacio.

En definitiva, allo que condueix el seu raonament al llarg de tot el llibre és
preservar el valor de la persona. Representant |'expressié de [lideari
renaixentista, Pico della Mirandola considera ’home com el centre de I'univers
(és la tesi dels humanistes de totes les epoques). | déna un pas de gegant en
desenvolupar el concepte de dignitat, encara que sigui només aplicat a I'individu
i que no parli mai de grups socials (s’entén a I'época). Desenvolupa aquesta idea
quan es refereix a la creacié divina de I’'home: No hi havia cap arquetip (p. 21);
...a la fi, 'excel-lent artifex... després de posar-lo al bell mig del mon, li va parlar
aixi: No t’hem donat ni un lloc determinat, ni una figura propia, ni cap do

peculiar, oh Adam, per tal que el lloc, la figura i els dons que t’abelleixen a tu
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mateix els tinguis i els posseeixis segons el teu desig i el teu judici... Tu, no limitat
per cap restriccio, definiras la teva segons el teu albir, en mans del qual t’he
posat. ...No t’he fet ni celestial ni terrenal, ni mortal ni immortal, per tal que,
gaudint de la llibertat i de I’honor de modelar-te i a afaigonar-te tu mateix,
t’afaiconis en la forma que prefereixis. | conclou dient: A ell se li ha concedit tenir
el que desitja, ser el que vulgui. (p. 22). Com veiem, no cita la paraula “dignitat”
pero ens dona idea de quina és la seva definicié perque allo que diu per a Adam,
ho diu per a tots els homes i dones: d’un rei, del papa, de I'Gltim immigrant sense
papers... i del condemnat a la cadira eléctrica. Aqui rau la connexié entre la
dignitat i la naturalesa humana: I'autonomia i la propia consciéncia. Es la filosofia
mateixa qui m’ha ensenyat a dependre de la propia consciéncia més que no dels
judicis aliens i a vigilar no tant per evitar les murmuracions com per no dir o fer jo
res de dolent (p. 45).

Si recordem que ens trobem a la segona meitat del segle XV, amb el que
aix0 representa d’influéncia, encara, dels poders feudals i de ['església,
entendrem que, tot i que el nostre autor és un exemple trencador pel moment
on viu i pretén incorporar altres filosofies i doctrines al seu estudi (inclou
aportacions d’altres cultures), no deixa d’estar influenciat, sobretot, pel
pensament cristia, i aixi veiem com ens proposa, per a l'obtencié d’aquesta
dignitat en que ell creu, aguestes maneres d’actuar:

- Emular la gloria i la dignitat de la divinitat.
- Dependre només de la propia consciéncia i actuar correctament (s’entén,

pel context, que vol dir moralment).
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- Viure practicant la caritat, fent Us de la intel-ligencia, i amb fermesa de
judici.

- Fer Us de la dialectica per arribar a la moral; la rad és la guia de 'esperit i
de I'accio, tenir esperit critic i contrastar-lo en el dialeg amb els altres
(som a I'época del Renaixement, de grans pensadors, de grans invents i
de trencament amb els referents medievals anteriors).

- Atansar-se al saber amb mentalitat oberta per tal de copsar-ne el maxim
d’amplitud i complexitat. Coneixer-ho tot comengant per un mateix:

saber i coneixer porten a la pau.

Fer us de la norma “res en excés” (nihil nimis).

En conclusio, entenem que Pico della Mirandola té un concepte de dignitat
basat en el fet que I'home és lliure per triar alld que vol ser, que per naturalesa
tendeix a I'excel-léencia i que ha de viure amb caritat, intel-ligencia i fermesa de
judici, que aspira a la pau per mitja del saber i que sent un respecte per a si
mateix, obtingut a partir de I’enginy, de 'esforg i de les seves capacitats.

Fent un salt molt gran en el temps, el llibre seglient que hem llegit ha estat el
del socioleg contemporani, Richard Sennett. Aquest autor tampoc no fa un us
explicit de la paraula dignitat (amb alguna excepcid explicativa) i, doncs, no en
déna cap definicié. En el seu cas, dignitat va implicitament i total lligada a
respecte, un terme que trobem en el titol del seu llibre i al llarg de les seves
pagines.

A Sennett no li interessen tant les definicions i els conceptes com

I'aplicacid i la manera com els veu reflectits en la societat americana, de la qual
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fa una critica, que li produeix pessimisme en alldo que escau a la dignitat de
I’ésser huma.

El seu discurs (on fa més Us de conclusions personals que filosofiques)
gira a I'’entorn de la societat del benestar, de les enormes diferencies entre les
classes socials i entre els col-lectius etnics. El llibre es divideix en quatre apartats
fonamentals: El respecte escasseja; una indagacid sobre el respecte; una
discussio sobre I'estat del benestar; i el caracter i l'estructura social. (p. 303).

A la majoria d’aquests apartats, Sennett insisteix en el fet de la implicacié
emocional, del compromis, de la justicia social i en els dilemes de no transgredir
les linies de I'ofensa a l'altre. També hi trobem referencies al fet conscient
individual i col-lectiu: tracta els “instruments socials compartits” - les lleis, els
rituals, els mitjans de comunicacié, les creences religioses, les doctrines
politiques- com aquells que formen el caracter, per anar completant el concepte
de respecte. També estudia les seduccions de la desigualtat quan hom s’oblida
de la propia dignitat, fent referéncia a 'amour de soi. Critica la sobrevaloracié de
I'home i de les seves capacitats i de la lluita competitiva, que posa de manifest
I’excessiva vanitat.

Es evident que, en descriure les practiques portades a terme per

membres o institucions religioses, no en rebutja tant I'eficiéncia com la forma de

I “" III

treball “moral”. Es cuida, pero, sempre, de contrastar aquest treball amb el de
les practiques socialistes que considera fallides. N’és un exemple la comparacio
entre la monja fundadora (Cabrini) del barri de la seva infantesa enfront de la
marxista premi Nobel, Jane Adams. Ambdues tracten d'esbrinar com ajudar els

pobres preservant la dignitat d'aquests. SGn molt interessants les consideracions
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i reflexions que fa a I’entorn de la compassid, sobretot com aquesta és tractada
pel que fa als pobres. Diu que la necessitat del pobre és I'amistat. No ens deixa
veure prou clar si admetria unes practiques corresponents al que en podriem dir
un socialisme cristia.

Valent-se de moltes referencies a diversos autors, ens ve a dir que a la
nostra societat el respecte escasseja. Aquest respecte de que parla, ve
intimament relacionat amb el concepte de dignitat de ’'home i és a través de la
seva explicacido de la societat del benestar on reclama el respecte per a les
persones, tot questionant-se quina estructura social ens hauriem de plantejar
perque hi fos. Per tant, relaciona dignitat, en primer lloc, amb respecte i
autonomia, i també amb reconeixement, reciprocitat, autoestima,
independéncia, comunitat, seguretat, etc. Per desgracia, a la nostra societat
acostumen a imposar-se els contraris: l'individualisme, I'exit, el prestigi, la
dependeéncia, els honors.

Sennett fa unes referéncies a la paraula dignitat quan incorpora una frase
africana que diu "L’home és home per als homes; només Déu és Déu per a ell
mateix"... La finalitat de la dita és que la dignitat ve de la fe en Déu amb
independéncia dels codis d’honor, les comunicacions o les arts d’expressio (p. 67).
Tot seguit en treu unes referéncies secularitzades a partir dels Drets Humans i en
relacio al respecte a la integritat del cos, concretament a la tortura, dient que
degrada la dignitat humana. | pren una frase de Thomas Jefferson, quan diu:
L’acte de respectar el dolor alié és allo que proporciona als éssers humans una
dignitat secular que té com a pes especific I’afinitat al respecte del que és divi en

les societats més tradicionals (p. 67).
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On trobem la paraula dignitat més explicitada pel que fa a la seva
concepcid és en I'apartat sobre la dignitat de I'autosuficiéncia del treball (p. 68).
Al segle XIX, amb el sorgiment del capitalisme, la idea de dignitat del treball es
transforma en un valor universal (p. 68) perque requereix que el treballador es
basti a si mateix. Aqui ens parla de I'etica del treball de Weber ...sobre I’'home i la
dona que es posen a prova amb el treball; el que l'individu posa a prova és el seu
valor basic (p. 68) i afirma la dignitat dels pobres que treballen adhuc en els
treballs més servils, perque no és el treball allo que molesta siné la dependéncia.
Posa diferents exemples de la vergonya de dependre i també dels casos en qué
aquesta no es déna.

La dignitat del cos és un valor que tothom comparteix... la dignitat del
treball només pot ésser assolida per uns pocs (p. 68). Tots dos son valors
universals pero la dignitat del treball és un valor universal de conseqiiéncies molt
desiguals (p. 69). Altra cosa de la qual s’ha parlat molt és de la dignitat dels oficis,
que Sennett diu que representa el respecte per a un mateix, i que no inclou el
respecte mutu, perque respecte suposa el reconeixement de I'altre.

Dins d’aquest discurs i per assolir més quotes de respecte -recordem que,
per ell, respecte va lligat a dignitat-, Sennett proposa donar més importancia a la
diversitat que no a la desigualtat. Ell entén la diversitat com a riquesa. En tot el
llibre (sempre amb referencies a autors que avalen els seus raonaments) no fa
sind remarcar la seva tesi fonamental: La dificultat de I’home per mantenir la
seva dignitat en un mén de desigualtat, on hi ha mostres clares de manca de

respecte. Per aquesta raé reclama en tot moment un tracte respectués envers
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tothom i també ens diu com el podem aconseguir, que nosaltres hem resumit en
aquestes frases seves:

- El tracte respectuds envers la gent no s’aconsegueix simplement
imposant-lo. (p. 262). El reconeixement mutu s’ha de negociar; aquesta
negociacio compromet tant les complexitats del caracter personal com
I'estructura social (p. 263).

- Les solucions socials es mostren més clares quan es consideren les
desigualtats que amaren els tres codis moderns del respecte: Fer quelcom
per si mateix, tenir cura d’un mateix, ajudar els altres. Cada un d'aquests
tres principis té una aplicacio concreta en el sistema del benestar; tots
tres... augmentarien el respecte mutu entre qui dona i qui rep (p. 263).

- Ni la bona voluntat ni I'anivellament institucional respondrien a la
pregunta de com tractar els altres amb respecte (p. 264).

- La concessio d’autonomia dignifica els febles, o els estranys, o els
desconeguts; fer aquesta concessio als altres enforteix, a la vegada, el
nostre caracter. L’autonomia significa acceptar en els altres allo que no
podem entendre d’ells. Fent-ho aixi, tractem la seva autonomia en
igualtat de condicions amb la nostra (p. 264).

En resum, el concepte de dignitat en Richard Sennett rau en el respecte
envers un mateix i envers els altres. Sosté que traspassar les fronteres de la
desigualtat a través del respecte mutu provocaria que la dignitat fos reconeguda.
Al mateix temps afirma que es pot tenir veritable respecte per I'altre, pero, si no
se sap transmetre, no se sent la dignitat. En un moment determinat, a partir de

la idea que cada U necessita crear una historia de vida coherent, fa al-lusié a Pico
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della Mirandola en el cas de I’'home com a productor de si mateix. El resum de
I'obra podria sintetitzar-se en la conclusié final del llibre: El reconeixement mutu
s’ha de negociar; aquesta negociacid compromet tant les complexitats del
caracter personal com I’estructura social (p. 263).

El tercer llibre que hem treballat parla de la dignitat de forma més
directa. En el primer capitol ens manifesta la rad d’ésser de la dignitat; en el
seglient, com aquesta es veu amenacada; i, en el tercer, com la dignitat és una
tasca del pensament, de la rad. Aixi, doncs, tot el llibre és una reflexié sobre Ia
dignitat, i la trobem implicitament o explicita a cada una de les parts. Sempre
n'hi ha la referéncia. El seu autor, Victor Gémez Pin, entén la dignitat com a
decéncia, en el sentit d’aquesta adequacio a la mirada de I'altre (p. 14), que ell
equipara a decorum. Afirma que la dignitat no és un valor que és propi de
I'home, que I'home té, sind d'un valor que el té a ell, que el sosté... fins al punt
que no respondre-hi equival a una mutilacio en la propia personalitat social (p.
15).

Hi ha dues accepcions de decéncia: com a semblar o aparentar, i com a
respecte, tant envers l'altre com envers un mateix. (p. 15). Per I'autor, “dignitat”
és exterioritzar en tota circumstancia la condicio de ser racional; “decéncia” es no
encobrir aquesta condicio procedint en conformitat a criteris que la subordinen i,
doncs, la degraden (p. 30). Si la decéncia em caracteritza, soc mereixedor, davant
de mi mateix, d'un grau de respecte. Si aquesta decéncia és apreciada
exteriorment, tal respecte sera compartit pels altres. La dignitat essencial
(aquella de la qual deriven totes les seves manifestacions particulars i que revelen

immediatament les actituds que, en relacido a tal o tal altra circumstancia
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concreta, escau indissociablement de titllar d’improcedents) rau en I'adequacio
de l'esperit a un referent “moral en tant que racional”; racional en el sentit de
matriu i condicid de possibilitat del funcionament cabal de les facultats
constitutives d’allo que és huma (p. 20). Per mostrar-nos el valor del terme
dignitat ens diu que la dignitat és “valuosa” com ho és el “principi més ferm”
anomenat per Aristotil, que és el primer axioma de I'ordre matematic i condicio
del fonament lingdiistic: (...) aquest principi de no contradiccid sobre la validesa i
universalitat del qual “és impossible enganyar-se”... si algu realment no
I'experimentés com a propi... la seva paraula no tindria sentit (p. 19) (...) Allo que
emparenta la dignitat amb el “principi més ferm” és que també respecte a ella (la
dignitat) “és impossible d'enganyar-se”.

Reprodueix una frase de Pascal: tota la dignitat de I'home és en el
pensament (p. 27). Per ell, la rad és I'unica arma legitima que tenim en la guerra
contra l'estulticia (p. 39). Aixi, afirma que, mentre I'animal esta subjecte a la seva
conservacio, I'huma ha d'aspirar a ser lucid, a les activitats que comporta la
llibertat, en tant que homes lliures que som, i ens diu en cap cas has de
considerar I'altre ésser huma com un mitja, perquée la seva recreacio és la teva
"intersubjectivitat” i sempre hi haura una parcel-la nuclear de I'altre huma que és
irreductible a tota manipulacié (p. 31). Aqui Gémez Pin critica l'idealisme de Kant
i diu que en les pitjors condicions imaginables (indigéncia, abandd afectiu,
violéncia fisica) I'ésser huma manté el sentiment d'estar essent vexat, sotmés a
un intent de mutilacio en la seva condicid: manté aquest caliu de dignitat
consistent en la consciéncia de I'atropellament a qué aquesta esta sotmesa (p.

33).
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Al mateix temps, alhora que entén que I’"home té la nostalgia d'un mdn

digne, ens remarca que no es tracta d’'un mon feli¢ sind (p. 34-36) d'un mén:

- On els humans no estan impedits per la condicio social.

- Onl'amor no esta marcat per condicions i raons externes.

- Onno és diferent art d'elit que art de masses.

- Onno es donen percepcions miserables.

- On no hi ha barraquisme, refugis insalubres ni faganes indecents.

- Amb accés obert a la ciéncia, la filosofia i I'art, etc.

Es dur quan parla de les perversions actuals de la dignitat: entre altres coses,
afirma que no hi ha espai public on llueixi la paraula dignitat auténtica perque
son repudiades la rad i la valentia, que apareixen com a trivials ingredients de
I'entorn social. El temps buit s'ha duplicat i no es compren el sentit de I'existéncia
humana que no consisteix a subsistir sind a renéixer (p. 40). El rebuig que
provoquen les actituds mancades de dignitat es converteix en repugnancia
davant les temptatives de manipulacid, instrumentalitzacid i prostitucio dels
valors que [l'acompanyen, com la sordida explotacido del sentiment de
fraternitat... (p. 41). | la rad es veu amenacgada... pels prejudicis que acompanyen
el racisme, I'abus envers el feble, la tragédia, vehiculada massa sovint pels
mitjans de comunicacio (p. 42).

L'autor sosté que es pot ser pobre i conservar la propia dignitat, pero, si
s'arriba a la indigéncia, adéu dignitat (p. 48), una frase extreta d’un fragment de
Crim i castig de L. Tolstoi). Perqué la indigéncia és sotmetiment i dependencia,

degradacio d'un mateix i porta a perversions (p. 51). Qui déna almoina ofén a qui
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demana caritat. Quan no es va a combatre o a fer front a la miséria, les solucions
balsamiques sén una indecencia (p. 57) i el racisme, el tracte pejoratiu envers un
col-lectiu o un pais, és una falta de respecte a la dignitat. (p. 56-57).

Hi ha un altre fet que diferencia els humans, malgrat que aparentment no
sembli aixi: el llenguatge. La veritable dimensid del llenguatge queda relegada
davant d'aquelles altres dimensions que possibiliten immediatament una escala o
jerarquia... En aquests casos, la riquesa del llenguatge no sera vista com allo
comu siné com aquells fruits que uns assoleixen i altres no (p. 66). Gdmez Pin
denuncia que I'ésser huma, I'4nic que té un llenguatge i, per tant, una
consciéncia (en el sentit més ampli de la paraula) sembla que actualment es
vulgui identificar amb nous llenguatges més automatitzats (tecnocientifics).
Sembla que vulgui transmetre la seva intel-ligencia de diferents maneres, fins i
tot a maquines. L’autor reivindica la dignitat de pensar (p. 125).

També, des del punt de vista de la decéncia, Gémez Pin fa un toc d’alerta
pel que fa a la nostra satisfaccié de viure "en democracia”. D’aqui que viure en
democracia sigui signe extern d'una intrinseca jerarquia (p. 67). La democracia,
per ell, no és sentida com a reflex de la correlacio entre humanitat i llibertat, ni la
seva privaciéo com un atemptat a la condicio humana. Més aviat és vista com un
signe extern, com una distincio de la qual alguns es fan mereixedors i d’altres no.
Per exemple, la democracia distingeix... (p. 67) pobles sobirans de pobles
sotmesos, que son objecte de menyspreu, de vegades encobert sota actituds
paternalistes i proclames de solidaritat (p. 68). En aquest mén “democratic” en
gue vivim es troba tot el que ell en diu Vinfern dels bons sentiments (segons

aquell refrany que diu que "de bones intencions, l'infern n'és ple"), on les bones
y
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intencions amaguen altres aspectes personals que no es volen afrontar. Diu que
mai no hi ha hagut tants milions de pobres i indigents en I'especie humana i tant
paternalisme, fins i tot a favor dels animals domestics (tema que desenvolupa a
"Entre lobos y automatas", una altra de les seves obres).

GOmez Pin veu la dignitat de la persona amenagada; fins i tot ho explicita

referint-se al tracte que es déna als avis i a la mort. L’actitud que mantenim pot
respondre a un intent de refusar la certesa de la mort que la consciéncia humana
comporta: Hi ha una vida digna i una vida miserable... (p. 95), hi ha una agonia
digna i una agonia miserable (p. 96), perqué quan no hi ha prou enteresa per
afrontar la mort amb decéncia (p. 96) hi ha una mala mort.
La vida es pot prolongar miserablement en una agonia sense decorum (p. 96) per
passivitat, per obediéncia, per impotencia, una agonia humiliant, vexatoria. |
arriba a una de les frases més impactants, que compartim en la seva totalitat: Tot
ésser huma és, de naixement, ric i digne, i per la reivindicacio de tal origen exigeix
una vida d’acord a la seva intrinseca virtut, i no merament una vida (p. 100).
D’aqui que ell entengui que hi ha un desig moral de morir abans que viure sense
decorum. Reclamar la mort, en tals casos, és un acte de dignitat. (p. 102ss).

Com els altres autors, a mesura que va enumerant les amenaces de la
dignitat i reflexionant-hi, ens va donant pistes de com la dignitat s’ha d’obtenir i

mantenir, i qué hem de rebutjar per no trepitjar-la.

- L’objectiu de la dignitat suposa en primer lloc tenir ben clar quin és el
referent respecte al qual, fonamentalment i en tota circumstancia, la

“decencia” s’imposa i les formes o aparences han de ser salvaguardades
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(p. 17). Si aix0 passa, les altres formes de dignitat brollen per afegité. Les
aparences només es salvaguarden realment si la imatge forjada respon a

algun tipus de plenitud (p. 16).

Ens diu que hem de ser individualment conseqlients en el manteniment
de la dignitat. La persona que té dignitat manté .../a interna concordang¢a
entre les motivacions i els objectius que poblen el seu esperit i un principi
ferm: concordanca per la qual tals motivacions i objectius es mostren com
constituint allo “fundat” respecte a un fonament... absolut,... allo en que
tota dignitat i tot discurs sobre la dignitat reposa (p. 18). Ell creu que, en
general, tot alld que ens envolta esta més aviat regit pels interessos
subjectius que no pels interessos racionals, encara que hi hagi moments —
inevitablement- en els quals es restaura allo veritablement huma, la

dignitat de la condicié humana (p. 28).

El que cal fer davant dels problemes que ens trobem és apuntar de forma
valenta a les causes socials per anar al fons i fer-hi front; el de més sén
pal-liatius, tapar forats que no resolen res, perque la comunitat, la
majoria de vegades, és prepotent i actua amb temor dels que té més
amunt, i es deixa portar pel fanatisme i els prejudicis. Per aixo cal buscar
les forces de la poblacié i canalitzar-les per a fer el bé, perqué, si es fa el
contrari, n'hi ha d'altres que les canalitzen per al mal (els integristes-
terroristes). S’ha d’anar a les causes de la mendicitat, de la marginacid,

etc.
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Essent animals racionals, ens hem de sentir ofesos quan hi ha un
atemptat contra la nostra dignitat i la dels altres. | hem de reaccionar i no
sotmetre’ns, i no deixar que l‘aparent prudéncia amagui una real
genuflexié (p. 81). Una reaccié que ha de ser mesurada en relacié a
I'ofensa, en les possibilitats de resposta, en la forma de fer-ho, defugint
sempre la venjanca. Amb la seva duresa tallant, Gdmez Pin ens avisa que
qui atempta contra la dignitat ha de saber que el seu gest entreobre la
possibilitat de violéncia... perque |'ofés pot mostrar que de cap manera

no estima més la seva vida que la seva llibertat (p. 82).

Es basa en el llenguatge, la decencia i, per tant, ens fa un avis: No ens
podem conformar només en la cerca dels resultats de la ciéncia i de I'art
...Ja que una tasca de I'esperit en qué no es desplegui la saba de la vida

semblara que fereix la dignitat (p. 135).

Encara que no es defineixi explicitament, quan parla de I'eutanasia, i fins i
tot del suicidi, ho fa amb una comprensid extrema perque, per sobre de
tot, ell valora, en tot moment, la dignitat humana: La dignitat de la vida
humana esta per sobre de la seva permanéencia: viure és per a I'ésser
huma una condicié subordinada a certs fins i mai un objectiu ...es tracta
de no aferrar-se a I'animalitat com un cuc, si la “fortuna” (terme grec:
moment que fuig) ens enfronta a I’exigéncia de mostrar-nos efectivament

etics (p. 137).
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En resum, veiem que GAmez Pin vincula el concepte de dignitat al de
decencia, llenguatge, respecte, resposta, veritat... i marca els seus contraris com
ara despreci, aparences, democracia mal entesa, ofensa, racisme. Es un defensor
de la tradici6 humanista, té por que I'home es deshumanitzi i marca alguns
exemples del que ja s’esta iniciant. Reivindica la racionalitat, molt vinculada al
respecte, en tant que vincle que ha de caracteritzar els humans, dient que el
centre de la cultura, el pensament i I'ética és I’ésser huma. El més important que
comporta la dignitat és la concepcio del que és huma i del seu entorn, i el principi
etic que tot ésser huma hauria de sentir com a interes propi amb la voluntat
d’adequar el seu comportament a interessos universals: “ideals de bondat,
veritat i bellesa”. Ens diu: No es tracta tant de viure com de viure bé (p. 57).

Pel que fa a la lectura del nostre ultim llibre, Josep M. Esquirol tampoc no
ens parla gaire explicitament de la dignitat. El que ens deixa clar és que, per a ell,
no és el mateix respecte que dignitat, pero afirma que sense respecte no hi ha
dignitat i sense dignitat no hi pot haver respecte. El seu llibre es basa sobretot en
el respecte, i no només en referencia a ’"home siné a totes les coses, fins i tot a
les accions. Introdueix de seguida el que ell considera “la mirada atenta”,
relacionada amb el moviment de I'atencié i la discrecid, i que entronca aqui amb
una dimensio etico-moral. El respecte és una actitud etica que ens vincula amb
les coses, amb el mdn... No oblidem el centre de la persona com a subjecte
cognoscent (p. 19). El respecte és una barreja de coneixement i afectivitat. Es un
sentiment i, a la vegada, un coneixement... el seu coneixement dimana de
I'atencid (p. 117). L’autorrespecte és una crida a ser auténticament nosaltres

mateixos, a no deixar-nos portar, a assumir la nostra responsabilitat (p. 121). Pel
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qgue fa a I'ética del respecte, suposa un canvi de centre de gravetat, fixar-se en tot
el procés d’atencio (p. 101) i, per damunt de l'individualisme, la comprensid
"transindividualista" (p. 106). Aixi, per I'autor, la dignitat va totalment lligada al
concepte de respecte, com podem observar a I'apartat V del llibre, que té per
titol: “Allo que és digne de respecte o allo que percep la mirada atenta”. Ell no
veu el concepte de dignitat sol, allunyat d’altres conceptes: Quan parlem de
dignitat substantivem una cosa que, en principi, requereix complementacio: té
dignitat I'esser que requereix (p. 123) el tracte més curds, I’ésser valuds en si
mateix, que no pot ser menyspreat ni utilitzat com un simple mitja. Recordem
gue durant molt de temps, la dignitat es va associar, en una de les seves
accepcions, a la posicid social que hom ocupava.

Per parlar del concepte en si, fa referéncia a les fonts més antigues i a
Kant (tot i que argumenta que aquest es basa només en la rad i ell creu que s’hi
ha d’afegir el sentiment). La dignitat és un valor invariable propi de les
persones... és un valor incondicional i incomparable... La dignitat d’una persona
és independent del seu estatus social i en cap cas no escau dir que una persona té
més dignitat que una altra, no essent aquest un valor comparable ni que es pugui
entendre en termes quantitatius (p. 123-124).

Kant sostenia que la dignitat humana es fonamenta en I'autonomia, en la
capacitat de cada ésser huma per donar-se a si mateix les normes i decidir per ell
mateix. Kant distingeix entre la persona com a fi en si mateixa i les coses com a
fins relatius (p. 124). Pero aix0, per a Esquirol, no és tan evident: ell afirma que
moltes de les coses que mereixen respecte tenen a veure amb /a fragilitat, la

vulnerabilitat, que ens fan més responsables (cosa discutible perqué no creiem
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que ningu, pel fet de ser més feble, sigui més digne); la cosmicitat, relacionada
amb la capacitat técnica de I'ésser huma (cosmos i caos); i el secret, relacionat
amb el misteri, amb alld que no esta dintre la normalitat i, sobretot, el secret de
les coses senzilles. Aqui hem de matisar que la paraula "misteri" té a veure amb
sagrat, admirable, profund, amagat, arca (un terme grec -"mystérion"- que en
llati fou traduit sovint per "sacramentum"). El secret -hauriem de dir el "misteri"-
no es troba només en la realitat altra, sind també en un mateix, en allo més
profund d'un mateix, en la immensitat intima. En la ipseitat, entesa com alld més
profund i interior de I'ésser huma (p. 149).

També ens proposa uns camins per aconseguir més respecte. Ho fa
mostrant 'estreta relacio entre atencid, contacte amb el mdn i reflexid i ens diu
que aquesta relacié és rellevant en I'aspecte moral. Els metodes que afavoreixen
I’atencié, com sén admiracid, sorpresa, pregunta, examen i dialeg (entenent
aquest ultim com a part fonamental de I'atencid, no pas en el sentit d’arribar a
acords). Per tant, ignorar, no atendre, no escoltar, no qliestionar-se... és
antagonic a respecte: El cert és que la complicacid i la confusié formen part del
nostre mon actual, i davant d’aixo no es pot fer més que consentir a la
decadencia... o esforgar-se per invertir la tendencia. Per aixo, el que cal és esforg
en i per a comprendre.... Les possibilitats de millorar la situacio depenen molt del
grau de lucidesa que s’arribi a tenir sobre ella. El segon que cal és tenacitat i
paciencia; la violencia i la guerra no sén mai la solucié a la complicacio (p. 143).

Té un capitol dedicat a la visid tecnocientifica on ens avisa que qualsevol
canvi en aquest terreny comporta una mirada diferent del mén i que hem d’estar

alerta amb el desenvolupament dels nous llenguatges que ens aporten la ciéncia
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i la tecnica (informacid és poder). Ens recorda que la cultura occidental privilegia
el sentit de la vista: visualitzar. Mentre que la tradicié jueva ha privilegiat el
sentit de I'oida, de la paraula. La paraula interpel-la (p. 67-69). La mirada atenta
és l'observacié d'aquell que mira, amb I'atenci6 d'aquell que escolta i
s’interpel-la. En relacié a aixdo que avui en diem “civilitzacio de la imatge" i que
més aviat se n’hauria de dir "civilitzacio de la pantalla" (p. 69), davant el
fenomen de la "pantallitzacio del mon" (p.171), l'autor ens demana que
sapiguem llegir bé alld que se'ns mostra.

Ens cal posar atencid, i ens cal aprendre a fer Us d’una mirada atenta,
sempre en la distancia justa i sense importunar, perd amb atencid, perque, si no
és aixi, no hi pot haver dignitat per part del que mira ni per la part observada.
Amb respecte s’acabaria la indiferéncia, I’afany de possessié, de consum. El més
facil és ser indiferent perque basta amb no fer res. Esquirol ens diu que hem de
cercar una nova etica de més amplia responsabilitat, proporcionada a I'abast del
nostre poder, i una nova humilitat conseqliiéncia de I’excés de la nostra capacitat
de fer per sobre la nostra capacitat de preveure... de valorar i de jutjar (p. 161).

La humilitat porta al respecte (p. 163).

4. ALGUNS TOCS D’ATENCIO QUE ENS PRESENTA EL MON
D’AVUI PEL QUE FA AL CONCEPTE DE DIGNITAT

No hi ha cap dels autors que hem llegit que no avisi i posi en questio

davant d'unes formes determinades de comportament que representen un
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atemptat contra la dignitat i, d’altra banda, que no ens faci unes propostes
teoriques, perdo ben argumentades, per tal que nosaltres, lectors, intentem
millorar les praxis vers la consecucié de més cotes de dignitat i aixi invertir el que
sembla una tendeéncia (dit en termes més fatalistes) de retrocés del concepte en
la practica individual i social.

Hi ha uns tocs d’alerta, dels quals n’esmentaren vuit, que els podem
trobar en tots els autors, i que concretarem en aspectes que trobem en el mon

quotidia que ens envolta i ens és més proper:

4.1. Consciencia personal i llibertat d’eleccio

Coincideixen els autors en el fet de relacionar la dignitat de I’home amb la
propia llibertat. Una llibertat necessaria per a la millora personal, per obtenir
més grau d’excel-lencia, per aconseguir cada cop més els objectius de justicia i
per prendre decisions per al seu futur. Es un mateix que s’ha de forjar, que s’ha
de convertir en escultor de la propia personalitat i, per tant, de la propia dignitat.
| aguest tema concerneix tant a infants, com a immigrants, avis, dones, etc.

Es dificil entendre la dignitat humana si no es planteja des de la
consciencia personal i la llibertat. | aquesta ultima podem dir que no la tenim
perque no tothom és lliure de decidir, no sols allo que vol, sind tan sols
I'actuacié que li cal per sobreviure. Néixer en un lloc concret, en un entorn social
determinat, no és pas un exercici de llibertat, ja que és un fet sense eleccié.
Podria haver-hi llibertat quan hom entén que hi ha unes alternatives que li

permeten prendre decisions, perdo moltes vegades aquestes, o no hi sén, o els
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individus, en la situacidé en que es troben, no les poden veure i copsar. Per a la
gent que viu en llocs sense llibertat els processos interpersonals quotidians poden
no generar gaire esperanga de canvi... L’error oposat consisteix a negar que... en
les societats més repressives la gent tingui quelcom a aprendre de les relacions
quotidianes, de les petites fluctuacions i de les adaptacions mutues (Sennett p.
131).

Els sistemes d’eleccié que tenim produeixen, també, més desigualtat,
perque l'elecci6 mateixa demana que la persona tingui uns recursos i unes
habilitats que no tothom té. L'accés als canvis, al coneixement, a I'Gs de la
tecnologia i la participacio en la comunitat no sén iguals per a tothom. En I'estat
del benestar, en qué sembla que ens trobem instal-lats, podriem fer llistes cada
cop més grans de les desigualtats que hi afloren.

D’altra banda, molts dels que poden ésser més lliures (més preparats
intel-lectualment, més rics, amb més recursos in influencies a I'abast, que viuen
en un mon amb més comoditats, és a dir, nosaltres en general, els de gran part
de I’hemisferi nord) no fan un Us prou adequat d’aquesta “llibertat”. De vegades
ni tan sols de la llibertat de pensament, que, sovint, queda imbuit de prejudicis,
de falses noticies i rumors. Mancaria un esfor¢ de reflexid, sinceritat i coheréncia
interna per tal de prendre les decisions que calen per a una honradesa

intel-lectual.
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4.2. Les primeres dignitats que son trepitjades

La primera atencid que la vida en el nostre temps ens obliga a posar és en
el tema de la dignitat del cos. Tot i que la dignitat del cos és un valor que sembla
compartit, en general hi ha vulneracions de drets que I'afecten a diari, i no
només als anomenats tercer i quart mén. Al nostre costat hi trobem la fam, la
manca de sanitat, la guerra i la mort, la violaci6 de dones i menors, la
indigéncia... i, ben a prop nostre, els maltractes, les tortures, la violéncia de
carrer, la violencia domestica i la juvenil, les malalties, etc. Encara que en alguns
casos es pugui dir que son fets esporadics, no ens podem enganyar: son fets que
existeixen ara i aqui.

Els drets humans, tan sovint mencionats per politics, intel-lectuals,
juristes, i per moviments reivindicatius de tot ordre, no sempre sén considerats
seriosament i amb el compromis que caldria pel que fa al respecte que devem a
la vulnerabilitat fisica dels altres. Deixem el tema en mans d’ONGs, de voluntaris
o, el que és pitjor, en mans de I'atzar, fins que no ens toca de més o menys a
prop i hem de veure que l'exclusido és un problema tan gran com la inclusio
desigual i la seva solucid exigiria canvis radicals... (Amartya Sen, p. 180).

El segon problema que afrontem és el de la dignitat en el treball. Estem
vivint époques, a nivell mundial i en ambits propers, on, per desgracia i cada cop
més definitivament, aquesta dignitat només pot ser assolida per pocs.
L’historiador Johann Huizinga recorda que E/ valor moral absolut que es ddéna al
treball, la supremacia del treball respecte a I’oci, el temor a perdre el temps, a no

ser productiu, és un valor que només en el segle XIX s’apodera de tota la societat
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(rics i pobres) (Sennet p. 116). Sennett ens parla i ens fa adonar de la vergonya
de dependre dels altres per a subsistir, reconeixent que, com a persones,
hauriem de tenir tots el mateix dret.

En el treball es pensa que hom pot desenvolupar el seu caracter, el seu
valor, les seves aspiracions, la seva autoestima. En el segle XX va conviure la idea
anterior (del XIX) amb la finalitat de la majoria de la classe treballadora per a
I'estalvi i per a comprar o tenir un habitatge. Actualment, al segle XXI, les noves
tecnologies ens han portat canvis importants en els sistemes de treball, ha
augmentat la globalitzacié economica, i avui s’espera que la gent tracti el treball
com una activitat episodica, com una série de tasques a realitzar mentre es passa
d’un lloc a I'altre (Sennett, p. 195). Aix0 produeix el desconcert d’aquells que,
amb la mentalitat i aprenentatges anteriors, es troben desubicats davant de
situacions de treball precari i de contractes temporals i no troben les relacions
interpersonals, de cohesio, que creuen necessitar. Les formes de treball planes i
curtes tendeixen a produir debils vincles de fraternitat entre els treballadors
(Sennett, p.195)... simplement no arriben a conéixer-se (Sennett p.196) perqué hi
ha una indiferencia i uns canvis possibles sempre a la vista. Per aixo hi ha una
mena de passivitat, perque molts dels treballs a que opten els més desfavorits
son treballs que resulten desmoralitzadors.

Caldria potenciar, estimular i facilitar I’accés de tothom a un treball digne,
en lloc de permetre que es visqui dels subsidis d’atur, de la precarietat o la
caritat d’organitzacions determinades que, tot plegat, I'Unic que fan és crear
grans bosses de dependencia, i la dependéncia no produeix respecte per un

mateix, ans al contrari. Autors molt critics amb les diferents formes de treball
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actuals veuen que I'Unica compensacio per a la persona sera la que la comunitat
li pugui proporcionar. El poeta frances Jacques Prévert descrivia cruelment el
desti de la classe obrera evocant la inquietud del diumenge a la tarda perqué
s’aproximava el dilluns i el dimarts ...el temps de vacuitat ha canviat i s’ha
duplicat, i amb ell aquesta espera temorosa del correlatiu treball esclavitzador
(Gomez Pin p. 45).

Hem de fer esment també, de la diferéncia que es pot establir entre els
treballadors del sector privat i del public. Alguns estudis han demostrat que en el
sector public s’ha conservat el valor del treball util abans que el del treball
flexible (Sennett, p. 206)... Han conservat el seu sentit d’utilitat (I’escombriaire,
carter, mestre, metge, infermer, etc)... molts creuen que sén millors en el seu
treball que la gent del sector privat... la utilitat presenta les caracteristiques del
treball artesanal (Sennett p. 207). Als treballadors del sector public els interessa
el servei als altres pero l'aspecte artesanal de la utilitat ajuda la gent a
perseverar en unes condicions en que tan sovint es posa en dubte el seu honor...
(Sennett p. 208). El treball mateix proporciona claus objectives per a sentir-se
valuds un mateix. El fet de centrar-se en el treball util marca la diferéncia entre
aquest tipus d’atencio i la compassio. No mou a pietat... la utilitat ha de tenir un
valor inherent, un focus en un objectiu especific que doéna satisfaccio al
treballador (Sennett p. 208).

També s’ha de considerar que els treballadors han donat la seva vida i el
seu treball a la col-lectivitat, la qual s’ha beneficiat dels seus serveis i li ha pagat

un sou. Pero aix0 no és suficient: I’Estat li deu seguretat per tota la vida: contra
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I'atur, la malaltia, la vellesa, la mort. (Sennett p. 223, citacié del llibre de M.

Mauss, The Gift (1990) p. 67).

4.3. L'economicisme i ’economia global

No podem parlar de dignitat si mantenim uns sistemes economics que
deixen en la precarietat i 'empobriment una gran massa de la poblacié del mén,
i si no es reflexiona seriosament, es debat i s’apliquen un altre tipus de politiques
economiques. Aquest aspecte I’"hem d’enfocar des de dos punts de vista. El que
passa ara al nostre poble, ciutat, comunitat, i el que passa al mén. Es evident que
el que mana és el diner. Poder i diner van junts i trobar diner facil s’"ha convertit
en una plaga del nostre segle. L’'economicisme, sense altres valors, porta a una
vida dedicada només al guany, la competitivitat i 'egocentrisme.

D’altra banda, des que formem part de la Unié Europea i, encara més, des
gue les noves tecnologies han produit els sistemes de treball en xarxa i amb un
minim de temps de comunicacié i coneixement del que passa en un punt o altre
de la terra, 'economia global té un pes cabdal en les nostres vides encara que no
ens n’adonem. L'economia no es decideix localment (en general, la
macroeconomia): primer es decideix des dels grans centres economics i després
no ens resta siné adequar-la al nostre territori. Per tant, el tema més actual de
debat és el de la influéncia de I'’economia global en els nostres mercats, i quins
son aquests mercats locals.

La realitat és que les bosses de pobresa es van engrandint, que la

polaritzacié de la riquesa és cada cop més forta i que paisos amb grans riqueses
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naturals no poden sortir-se’n, perque les politiques economiques existents no hi
posen gens d’interés, i també perque porten el llast d’'uns deutes anteriors
(“deute extern”) que els ofeguen. Hi ha milions de persones que queden excloses
d’aquestes “economies globals”. ...la pobresa i la desigualtat massiva sén prou
terribles per elles mateixes i mereixerien una atencio prioritaria encara que no hi
hagués cap connexio amb la violéncia (Amartya Sen p. 192).

De vegades ens preguntem d’on surt tanta violencia en el mén, com
pobles sencers reaccionen amb actes violents i de forca. Es ben cert que aquesta
violéncia pot venir donada per un sentiment d’injusticia i descontentament, per
la pobresa i la indigéncia que han anat passant de generacio en generacid i que
porta a rebel-lar-se, perdo hem de pensar que també altres vegades la pobresa no
genera necessariament violéncia sind que esta prou abatuda com per no poder
fer res, ni protestar, ni cridar, ni rebel-lar-se, i esdevenir impotent politicament.
No és gens sorprenent que, molt sovint el sofriment intens i generalitzat i la
miseria hagin estat acompanyats d’una pau i un silenci inusuals (Amartya Sen p.
192).

Potser en aquests moments hauriem de girar la mirada vers algunes
comunitats de I'Ameérica Llatina que estan intentant donar resposta practica a
aquesta situacio. Entrar, al costat o dins de “I’economia global”, en el tema de
“I’economia social”, el cooperativisme i el consum solidari. També les propietats
comunals aborden la possibilitat d’un altre sistema d’economia i de productivitat
en comu. Quan hi ha guanys derivats de la cooperacié hi poden haver molts
acords alternatius que beneficien cada part en major grau que no seria si no hi

hagués cooperacio ...Les divisions pertinents dependrien dels preus relatius, dels
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salaris i d’altres parametres economics que regirien l'intercanvi i la produccio
(Amartya Sen p. 181s). La consideracio en qué es centren molts debats sobre
globalitzacio i pobresa és un enfocament inadequat. El que s’ha de preguntar
és... a través de quins nous acords internacionals i interns es podria portar a
terme un altre sistema més equitatiu per a tothom (Amartya Sen p. 183). Com
s’ha demostrat, els resultats del mercat estan molt influenciats per les politiques
publiques d’educacio i alfabetitzacid, d'epidemiologia, de reforma agraria, de
facilitats per a microcrédits, d'una proteccio legal apropiada, etc. Hi ha molt per
fer encara. Cal comprendre i utilitzar aquesta classe d’interdependencies per a
superar les desigualtats i les asimetries que caracteritzen 'economia mundial
(Amartya Sen p. 186).

Hem de tenir present que I’economia marca també I'educacié (ho marca
tot, en el nostre mdn), i els avantatges d’aquells que tenen el coneixement i les
noves tecnologies sobre els altres sén cada cop més evidents. Hi ha moltes
proves que el capitalisme mundial esta molt més preocupat pels mercats que per
establir la democracia, per expandir I'educacio publica o per millorar les
oportunitats socials dels desemparats (Amartya Sen p. 187). Ja Hume, el 1777,
apuntava la possibilitat que les connexions comercials i economiques entre els
paisos millorarien la relacio de les persones distants. Quan els individus estan
més en contacte entre si, comencen a interessar-se per les persones que estan
lluny i que no havien percebut abans la seva existéncia (Amartya Sen p. 198).

Encara que no ens ho sembli, la comunitat té un gran rol a jugar
(Sennett); pot salvar el mén capitalista. Potser ara les persones romanen massa

desvinculades de la comunitat i ens hem de plantejar els nous vincles perque tot
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el que és global transcendeix el marc de I’Estat-nacid i, al mateix temps, habita

parcialment els territoris i les institucions nacionals (Saskia Sassen, p. 11).

4.4. La immigracid i el multiculturalisme

La immigracio ens ha produit diferents contradiccions. Hem de recordar
les migracions dels anys 50-60 del segle passat i diferenciar-les de les actuals, i
també hem de recordar que alguns de nosaltres forem emigrants quan per
Espanya campava la miséria i veiem altres societats més avangades que ens
podien donar el que ens mancava. El nouvingut té unes necessitats de
subsistencia per cobrir i un sentiment de nostalgia d’'un mon digne que és el que
busca i, quan és aqui, no troba, perquée la imatge del pais d'arribada havia estat
falsificat pels nostres mitjans de comunicacié que veuen des dels seus paisos.

Es ben cert que nosaltres, els receptors, no estavem preparats per a rebre
I'allau de gent que ha arribat en els ultims anys, pero el sentiment de respecte
vers |'altre no depéen de cap preparacid. Hem de respectar ’home i la dona que
arriben cercant una nova vida per sentir-se més dignes i que volen formar part
de la humanitat que identifiquen amb els valors que els han arribat i que,
suposadament, els han de permetre viure en un mén millor que el que han
deixat.

Ens trobem amb unes cultures i unes formes de vida diferents de les
nostres i ens sembla que allo d’ “estimar al proxim” exigeix que la gent s’interessi
pels diversos estils de vida de les persones proximes, pero, alerta, ...la naturalesa

globalitzada del mdn actual no permet el luxe d’ometre les dificils qgliestions que
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planteja el multiculturalisme (Amartya Sen p. 201). Quedar-nos només amb el
coneixement o l'intercanvi cultural entés com “jo t’explico costums meus tu
m’expliques els teus i formes part de la meva vida festiva un dia (o una setmana)
I’any” no és suficient ni gaire encertat.

En la nostra vida quotidiana ens veiem com a membres d’una varietat de
grups i pertanyem a tots ells (Amartya Sen p. 11)... Les responsabilitats d’escollir i
de raonar son essencials per a portar una vida humana i, per tant, I’'inica manera
de veure una persona no es limita al seu origen. Hi ha altres identitats que la
conformen i cada U de nosaltres ens podem identificar amb multiples aspectes
d’aquella persona que no sigui precisament el lloc d’on prové. Hi ha molts
sistemes de diferenciacid: politica, religiosa, per nacionalitats, per classes,
estatus socials, idiomes, professions, institucions a quée es pertany, etc. perd no
podem encasellar la gent segons una Unica forma d'identitat. No podem dir
“aquest és immigrant” o “aquest és musulma, hindd o budista” i prou: cada
persona té altres filiacions, altres identificacions que hem de valorar. No cal que
la religié d’una persona sigui la seva identitat abragadora i exclusiva.... (Amartya
Sen, p. 39) com tampoc no ho és el lloc d’origen. Cada persona és lliure de
prioritzar les categories que la constitueixen (primer la professional, segon la
religiosa, tercer 'origen, quart...). Per exemple, una persona pot ser al mateix
temps mestra, advocada, portuguesa, evangelista, pintora, defensora de la moda
gotica, defensora dels drets de la dona, defensora de la Unié Europea, ser
membre d'una ONG contra la tortura, etc. i és ella qui ha de decidir quina o
guines prioritza. |, el que és més important, nosaltres hem de respectar que ella

es decanti per prioritzar la que vulgui.
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Els que ens considerem d’aqui de tota la vida, també hauriem de
reflexionar sobre les nostres prioritats ...potser hauriem de decidir si un dels
grups particulars a qué pertanyem és (més o menys) important per a nosaltres.
Aqui hi ha involucrats dos exercicis:

- Decidir quines son les nostres identitats rellevants

- Sospesar la relativa importancia d’aquestes identitats diferents

(Amartya Sen, p. 50).
Es a dir: raonar i escollir. Ens adonarem que hi ha influéncies que limiten
la nostra eleccid: per exemple, el context social i la durada (Amartya Sen p. 52). |
també hem d’estar alerta i ser conscients que el mon social fa diferéncies pel
simple fet de dissenyar-les (Amartya Sen p. 54). Ho trobem en els mitjans de
comunicacio, per exemple. Ens trobem que hi ha, basicament, dos enfocaments
del multiculturalisme:
- La promocid de la diversitat com a valor en ella mateixa (Amartya Sen
p. 201).

- La llibertat de raonament | de presa de decisions, que celebra la
diversitat cultural en la mesura que és escollida amb tanta llibertat
com sigui possible per les persones involucrades (Amartya Sen p. 202).

La qliestio central rau en la manera com son percebuts els éssers humans.
éCategoritzats segons les tradicions heretades? éSegons la comunitat on van
néixer, o segons la comunitat on viuen ara? ¢O s’han d’entendre com a persones
amb diferents filiacions i associacions que han d’escollir lliurement?

D’altra banda, la imparcialitat del multiculturalisme hauria de ser jutjada

per la manera en qué “deixa tranquil-les” les persones de diferents origens i per
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oferir-los oportunitats socials d’educacio i participacio en la societat civil i en els
processos politics i economics del pais perque puguin escollir (Amartya Sen p.
202). S’han de cercar accions positives i compensatories, pero respectant les
decisions de cada persona.

El problema rau en el fet que aquells que advoquen pel multiculturalisme,
de vegades, porten, sense adonar-se’n (o si, veiem les politiques imperants), un
error que no es reconeix publicament. Es la confusié del multiculturalisme i e/
“multiculturalisme plural” (Amartya Sen, p. 209), que accepta dues maneres de
fer que coexisteixen I'una al costat de I'altra perd que no s’apropen prou (ex:
cadascu els seus menjars, cadascu les seves festes, la prohibicié que la teva filla o
fill surti amb un noi o noia immigrant, etc.). Aquest és el tracte que avui s’esta
donant. Molts defensen la “multiculturalitat” honorant les cultures tradicionals
perd sense comptar que la llibertat cultural és més important que mantenir cada
cultura en compartiments aillats (Amartya Sen, p. 211). La finalitat hauria de ser
d’anar forjant un pais integrat, no pas compartimentat, perque el
multiculturalisme no pot anul-lar el dret d’una persona a participar en la societat
civil, a ser part de la politica nacional o a portar una vida socialment no
conformista... el multiculturalisme no pot portar automaticament a donar
prioritat als dictats de la cultura tradicional per sobre de tots el altres... (Amartya

Sen p. 211).
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4.5. La globalitzacid i els col-lectius antiglobalitzacio

La globalitzacié economica sobretot, pero també la globalitzacié politica i
la cultural ens presenten unes distorsions conceptuals i unes expectatives que
fins ara no teniem. Hi podem veure aspectes negatius pero també cal veure-n'hi
de positius. Vivim en una época que és una continuacié d’etapes anteriors pero
gue, com sempre al llarg de la historia, va produint noves transformacions.
Estem ficats en una barreja d’allo que és local, nacional i global i és dificil de
clarificar-ho, tot i que s’esta treballant en el seu estudi des diversos camps, com
la sociologia, I'’economia, la geografia econdmica, I'antropologia, etc. Ens trobem
amb I'existéncia d’uns processos i d'unes institucions globals (ex: mercats
financers internacionals, tribunals internacionals, Organitzaci6 Mundial del
Comerg) i d'altres que, pertanyents a una nacié o pais (i de més locals encara),
formen part de la globalitzacid, perqué incorporen xarxes o entitats
transfrontereres (Saskia Sassen p. 14) (ex: organitzacions de defensa del medi
ambient o dels drets humans, etc.).

Sembla ser que les decisions sobre els aspectes més fonamentals i
generals es prenen lluny de nosaltres. El projecte global de les grans empreses,
les noves capacitats que resulten de la tecnologia de la informacio i les
telecomunicacions i el creixement de components supranacionals en la tasca de
I’Estat, en conjunt, comencen a constituir escales estratégiques que van més enlla
del fet nacional (Saskia Sassen p. 26).

Les practiques i les ordres que podien donar-se a nivells més propers

vénen marcades per estrategies globals internacionals. Al mateix temps, es
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donen una gran quantitat de connexions entreel que és local i el que és global
perque els fenomens de I'economia global estan inserits en una central dins un
territori concret. Quan més es globalitzen les empreses, més creixen les seves
funcions centrals de gestio, tant en quantitat com en importancia i complexitat
(Saskia Sassen p. 80), i més necessiten un espai organitzatiu especific: Les ciutats
globals, concebudes de forma oberta i com a estructures complexes, son els llocs
estrategics on poden trobar els serveis necessaris.

El problema, en termes economics, rau en aquells estats que no formen
part d’aquesta xarxa de globalitzacid, en aquells paisos que no tenen poder
internacional (per insuficient pes politic, per mancances técniques, economiques,
etc.) i en queden exclosos: en general els d’orient i de I'hemisferi sud, perque les
regulacions i normes de convergencia economica giren a I'entorn dels estats més
desenvolupats de I’Atlantic Nord (Unié Europea, Estats Units i Canada, als quals,
més recentment, s'afegeixen Japd, India, Xina, Brasil...) (Saskia Sassen, p. 77).

Aixi, també es podria dir que, en aquests moments, hi ha una multiplicitat
d’economies i de cultures del treball (Saskia Sassen, p. 126) i que la major part de
les realitats socials actuals corresponen encara a tendéencies anteriors, mentre
que altres fenomens van ocupant I'avantguarda del canvi social.

Amb el que hem dit no podem caure en |'error d’acusar la globalitzacié de
molts dels mals ja existents amb anterioritat. La fam, la pobresa, la miseria, les
epidemies, etc. ja hi eren i els hauriem de considerar com els fracassos dels
acords socials, politics i economics que només son companys contingents i no
ineludibles de I'apropament global (Amartya Sen, p. 166). Alguns opositors de la

“globalitzacio economica” no tenen cap problema amb la globalitzacid de les
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idees ...Seria dificil creure que el progrés de les condicions de vida dels pobres del
mon podria accelerar-se si no se’ls impedeix tenir accés als avantatges de la
tecnologia actual, a la valuosa oportunitat del comerg¢ i de l'intercanvi, i als
beneficis socials i economics de viure en societats obertes en lloc de societats
tancades (Amartya Sen p. 177).

Sota el titol de globalitzaci6 s’hi poden col-locar ...una multitud
d’interaccions globals que varia des de I'expansié d’influencies culturals i
cientifiques a través de les fronteres, fins a I'ampliacio de les relacions
economiques i comercials de tot el mén (Amartya Sen, p. 169). Si rebutgem la
globalitzacio total, també rebutgem el comer¢ mundial i I'intercanvi cultural i
cientific, per exemple.

Hi ha qui diu que, amb la globalitzacio, els pobres sén més pobres i els rics
son més rics. D’altres diuen que precisament és al contrari. L'enfocament del
tema potser no seria aquest sind el de la justicia social i el de I'exclusié o no de la
meitat del moén en el repartiment i la fruicié de la riquesa. La consideracio en qué
es centren molts debats sobre globalitzacio i pobresa parteix d'un enfocament
inadequat... El que s’ha de preguntar és si és factible que obtinguin una resolucio
millor —i més justa- amb menys disparitat d'oportunitats economiques, socials i
politiques i... a través de quins nous acords internacionals i interns (nacionals i
locals) aixo es podria portar a terme. Aqui és on rau el veritable compromis
(Amartya Sen p. 183).

Pel que fa al moviment antiglobalitzacid, és possible que els manifestants
no sempre ho estiguin encertant, pero la majoria d’ells plantegen preguntes

rellevants i, per tant, contribueixen d’'una manera constructiva (Amartya Sen p.
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243) al raonament public. Aixo és part de la forma en qué ja s’esta fomentant el
que podria ser també la democracia global. Qui entengui la democracia com a
raonament public, com a presa de decisidé dels ciutadans en el seu conjunt, no
pot obviar el debat que cal fer sobre els problemes del mén ...hi ha bones raons
per a fomentar el debat public generalitzat encara que hi hagi moltes limitacions
i debilitats inevitables durant el procés (Amartya Sen p. 243). Plantejar qliestions
serioses sobre la globalitzacio i la naturalesa de I’economia global pot ser una
aportacio dialéctica molt constructiva (Amartya Sen p. 167). Hi ha moltes
institucions que ho poden fer, entre elles les Nacions Unides. Si existeix
escepticisme respecte als resultats de la globalitzacio no és perqué la humanitat
sofrent vulgui retreure’s... en 'actualitat hi ha la possibilitat de fer un bon us dels
notables beneficis de les connexions economiques, del progrés tecnologic i de
lI'oportunitat politica d’'una manera que posi prou atencio en els interessos dels
que sofreixen més privacions i dels desemparats. No es tracta de tirar per terra
les relacions economiques globals sind d’aconseguir que els immensos beneficis
de la globalitzacid es distribueixen amb més justicia (Amartya Sen p. 178).
Nosaltres vam comencar el Seminari formulant-nos moltes preguntes,
molta gent se’n fa, i més que caldria fer-ne, sobretot pel que fa als valors, a
I'etica, i al lloc on ens situem individualment i col-lectiva. En una concepcié no
singularista” de la identitat humana, la participacio en aquests assumptes no
necessariament ha d’exigir que les nostres lleialtats nacionals i locals siguin
totalment “reemplagades” per un sentit global de pertinenca... de fet la identitat
global pot comengar a construir-se només si no es descarten les nostres altres

lleialtats (Amartya Sen p. 244). Hem de trobar els temps i els espais oportuns per
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reflexionar i posicionar-nos sobre cap on volem que vagi el nostre mén i com

canalitzem aquest fet de la globalitzacid.

4.6. Els avengos tecnocientifics i la societat de la informacio

Primer hi ha d’haver una etica del respecte sense la qual dificilment
podrem omplir-nos la boca, com ho fem, de I'ética de la tecnologia, de la
bioética, etc. perque els perills no estan en I'evolucio de la técnica i de la ciéncia
sin6 en les seves aplicacions, com hem pogut comprovar de la bomba atomica
enga. S’esta parlant molt de la “revolucio cibernética”, de la "revolucio
informatica”, de la "revolucio digital” i de la "societat telematica”, i dels
“multimédia”, dels "estudis genétics”... la confluéncia de les tecnologies de la
informacid, la informatica i la biotecnologia ens estan abocant a un canvi social,
politic, economic i cultural d’enorme rellevancia (Esquirol p. 31).

Per als nostres avantpassats, la naturalesa era el referent més important
de la vida, n'era la norma, i sobre ella edificaren les seves lleis i les seves morals;
era l'orientacié de la vida humana i el seu limit. Ara la naturalesa ha estat
substituida per l'univers técnic...des del naixement fins a la mort les persones
rebem proteccid i pautes de comportament (Esquirol p. 33)... i la biotecnologia...
ens converteix en autocreadors (Esquirol p. 34). Es evident que per entendre el
nostre temps ens manca perspectiva, perd també ho és que hi ha una tendéncia
a posar I'era de la tecnica en el centre de tot, perque en realitat hi ha una
explosio i una conjuncid de teécniques inserides en les nostres vides sense que,

amb prou feines, ens n’adonem i amara les relacions socials i determina formes
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de pensar i d’imaginar... hi ha una immediatesa tan natural que ens resulta
irreflexiva, sense distancia (Esquirol p. 38). Segons aquest autor, I'época actual ve
definida per unes caracteristiques que son: un poder, un sistema, una revelacio i
un llenguatge (Esquirol p. 28). La humanitat pot arribar a tenir un poder tan gran
gue podria desembocar en la destruccié del mén.

Esquirol ressalta el “gir decisiu” donat gracies a la ciéencia i la tecnica; “el
poder unic” i “I'esfor¢ heroic”; és a dir, la gran responsabilitat que recau damunt
nostre per orientar bé aquest poder que tenim, la responsabilitat de tots, que fa
sorgir la pregunta essencial: é¢som capagos d’assumir una responsabilitat
proporcional al nostre poder? (Esquirol p. 31).

Es cert, i tots ens n‘adonem, que s’estd produint un gran canvi, que
comporta una necessitat de reflexio i reorientacid sobre el poder de la técnica en
les nostres vides, perque la técnica comporta, en ella mateixa, la modificacié del
que hi ha hagut fins ara. Cal entendre que aquest nou sistema té una gran
extensid i comporta una homogeneitzacid. La tecnociéncia porta en la seva
intencionalitat la modificacio del mdon (Esquirol p. 41). També es ddna una
estreta relacié entre sistemes economics i tecnocientifics... (Esquirol p. 42). Per
aixo, les qliestions étiques no només tenen a veure amb les aplicacions sind amb
la base mateixa de la investigacio tecnocientifica (Esquirol p. 41). Ens cal restar
amatents per a poder posicionar-nos de forma responsable davant els reptes que
ens plantegi. La relacid entre ciéncia i técnica no s’estableix en un sol sentit,
perque el propi desenvolupament tecnologic condiciona el progrés de la
investigacid cientifica. La informatica i la biotecnologia son camps de

desenvolupament tecnocientifics en els quals conflueixen diverses ciencies (fisica,
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matematica, biologia) i enginyeries (Esquirol p. 41). L’auténtic motor del progrés
cientific és el treball tecnic en equip i dissenyat com a tal. Abans hi havia una
experiéencia de la Terra... els permetia viure i els acollia en morir (Esquirol p. 49)...
era una forma de veure les coses, de revelar-se el mdn... en els paisos
industrialitzats, la Terra és quelcom disponible, un recurs al nostre abast, una
existéncia (Esquirol p. 49)... Les expressions “capital huma” “recursos humans”
ens mostren a nosaltres mateixos com a existéncies (Esquirol p. 50).

També es ddna un canvi en el llenguatge que escau a aquesta “societat
del coneixement i la informacié”. Amb ell hi ha un canvi en la informacié mateixa
que coincideix a donar noticies de les coses que passen, de forma rapida, ...el
perill que comporta el llenguatge informatiu depén de la seva hegemonia i de la
dificultat que tenen altres llenguatges per a ser igualment valorats i gaudir del
mateix prestigi (Esquirol p. 53). De fet “la informacio és poder” perqué permet
actuar amb més eficacia sobre les coses (Esquirol p.53). La informacio és
forcosament esteril, i fins i tot embrutidora, ja que, erigint-se en referéncia
davant la qual ens prostrem com a beneits arriba adhuc a determinar qué hem de
considerar com a problema (Gomez Pin p. 131).

En resum, de cara a actituds de respecte quotidianes, i fins i tot més
generals, davant de tot el que representen els canvis que tan rapidament s’estan
succeint, hauriem de reflexionar sobre qué representa internet (les connexions
en xarxa), la relacio de la tecnologia i I'economia, la del consumidor més o menys
informat, I'atencié personalitzada, el treball cooperatiu, etc. Per tal d’humanitzar

més les nostres vides i les dels altres.
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4.7. La societat liquida en qué poca cosa resta

Per a tractar aquest tema, que ens sembla molt important i que afecta
totalment el tipus d’home i dona que volem ser, hem recorregut a la bibliografia
de Zygmunt Bauman que complementa o amplia alguns aspectes dels llibres
llegits al Seminari.

Sentim a dir que la societat actual es desregularitza, es liberalitza, es
flexibilitza, que existeixen unes tecniques que en diuen de “velocitat, fugida i
passivitat” que permeten que els sistemes i els agents lliures no es comprometin
entre si, i també de la “dissolucio dels solids” com a caracteristica essencial de la
postmodernitat. Es el moment, diuen, de la “modernitat fluida”, cosa que no vol
dir més que la desaparicio progressiva dels vincles entre les eleccions individuals i
els projectes i activitats col-lectives i la desaparicié dels compromisos mutus.
(Bauman p. 11s).

Avui vivim un gran canvi en les estructures de dependéncia i distribucié
de rols (ex: les familiars i veinals). Sembla que han anat variant les pautes de
conducta establertes i estem en un moment de “trencar motlles”, cada vegada
més ficats en aquest mdn globalitzat que ens porta a fer comparacions
universals. Els conceptes d’emancipacio, individualitat, temps/espai, treball i
comunitat, que ens semblaven estatics, veritats Uniques i permanents, es tornen
a pensar (Bauman p. 14).

Es evident que el nostre és un mén de canvis pel que fa al temps i 'espai.
A mesura que apareixen noves tecnologies, el poder es pot moure amb els

senyals electronics a una velocitat increible i no ha d’estar lIligat a un espai
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concret: des de qualsevol extrem del mdén podem saber i fer saber el que esta
passant en un altre (ho veiem en els negocis, en les guerres...). Allo que dona
guanys és la velocitat de circulacid, el reciclatge, I'envelliment i el recanvi, no pas
la durabilitat del producte (Bauman p.19). La instantaneitat significa satisfaccio
immediata, a l'acte, pero també significa I'esgotament i la desaparicio
immediata de l'interés (Bauman p.127). Aquells que es poden moure i actuar
més rapidament, que poden gaudir de la immediatesa, son els que tenen més
possibilitats de reeixir, de dominar. El contrari succeeix als que no poden.

Si ho traspassem a termes laborals, hem de considerar que fins fa poc (i
encara n’hi ha) les estructures laborals mantenien empresaris i treballadors en
parcel-les tancades en localitats determinades que els permetien una relacio
directa i una negociacié de les problematiques cara a cara, amb un compromis
mutu. Actualment (amb la “modernitat liquida o fluida”, com s"anomena) només
n’hi ha uns que resten en parcel-la tancada. Els que dominen, amb els mitjans
tecnics que tenen a I'abast, han marxat dels territoris on hi ha el capital huma i
es desfan de la ma d’obra que els sobra, sota capa de reduccions necessaries,
trencant aquell compromis mutu que hi havia entre empresaris i treballadors.
Poden eludir compromisos, fugir de responsabilitats directes, ja no tenen Ia
carrega de mantenir grans instal-lacions, d’enfrontar-se directament als
treballadors, de portar un control in situ, etc. La nova instantaneitat del temps
canvia radicalment la modalitat de cohabitaci6 humana —i especialment la
manera com els humans atenen els assumptes col-lectius (Bauman, p. 135).
“L’eleccio racional” de I'’época de la instantaneitat significa buscar gratificacio

evitant les conseqiiéncies i particularment les responsabilitats que aquestes
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conseqliéncies poden involucrar... la duracié deixa de ser un valor i es converteix
en un defecte (Bauman p. 137). Aixd ens posa davant d’un conflicte moral, el de
no ser responsable de les conseqliencies que les nostres accions comporten.
D'aqui que la majoria de conductes que hem fet servir fins ara canvien dins els
ambits tradicionals de socialitzacid, especialment a la familia i a la feina.

Els homes s’assemblen més a la seva época que no als seus pares. | els
homes i les dones d’avui difereixen dels seus pares i mares perqué viuen en un
present que vol oblidar el passat i ja no sembla creure en el futur (Guy Debord a
Comments on the Society of the Spectacle (1990). Bauman p. 138). Segons
Bauman (p. 170), precarietat, inestabilitat i vulnerabilitat son les caracteristiques
més esteses de les condicions de vida contemporanies. Aixo ho veiem en la
inseguretat, la incertesa i la por, en qué sovint es troba instal-lada molta gent
(per la feina, perqué les habilitats adquirides en |I‘educacid ja no garanteixen un
lloc de treball, per la violencia, pel cobrament de pensions, per la sanitat, etc.).
Amb el progrés tecnologic (que ha enfortit el gran capital) tot sembla tornar-se
més fragil i els estils de vida es veuen forgats al canvi. Sacrificar el present en
nom d’una satisfaccié futura no resulta una proposta atractiva i sensata
(Bauman p. 173)... la clau de I'estratégia de vida és “ara”, i quan les persones
assumeixen que els seus compromisos sén només temporals, com s'esdevé en la
realitat, rebutgen tot alldo que pot comportar qualsevol esforg i ens trobem que
els vincles i les relacions humanes es tornen, també, més fragils i varien. Moltes
vegades ens deixem portar pel que anomenem societat de consum. Aix0 ens

produeix un gran desconcert, del qual, a voltes, culpem les noves generacions,
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sense adonar-nos que és un fet que venim arrossegant nosaltres mateixos de fa
temps.

La tasca que sempre hem tingut els humans d’autocrear la nostra vida
individual i alhora crear i mantenir vincles de diferents tipus amb els altres, d’un
temps enga se’ns presenta amb una serie de contradiccions, ja sigui sobre la
propia identitat, sobre les relacions més properes que mantenim (moltes
vegades més efimeres que no desitjariem), sobre una irresponsabilitat que ens
déna la impressié que plana a les diferents esferes de vida en qué ens movem, i
també sobre els fets de vida col-lectiva, el seguiment de les modes, etc. Tot
plegat ens fa plantejar si aquesta societat que entre tots anem fent és justa.

Quan busquem la propia identitat, busquem I’"harmonia i la coheréncia en
que vivim, entre el que és interior i I'exterior. Busquem quelcom estable dins
nosaltres mateixos, ja que l'entorn se’ns fa esmunyedis, perd ens costa
mantenir-ho. En una societat de consum potser allo que ens estabilitza és
formar-ne part, compartir la dependéncia o rendir-se a ella. El sentit més antic de
la identitat es refereix tant a les persones com a les coses. Ambdues han perdut
solidesa en la societat moderna, i també la seva continuitat i la seva definicio
(Bauman p. 91). En un mon en qué les coses deliberadament inestables son la
materia primera per a la construccio d’identitats necessariament inestables, cal
estar constantment alerta, perd sobretot cal protegir la propia flexibilitat i la
velocitat de readaptacio, per tal de sequir les pautes canviants del mén (Bauman
p. 92).

No es tracta pas d’anar en contra dels esdeveniments, sind de saber com

canalitzar-los perque prevalgui la dignitat de I'ésser huma i el respecte que i
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escau, malgrat els canvis que pugui haver-hi; no es tracta de buscar refugis en la
ignorancia o en la irresponsabilitat de dir “no hi ha alternativa, tot aixo em ve
gran, jo no puc fer-hi res”, ni tampoc podem comengar a buscar de qui és la
culpa, perque aquest ésser a qui poder-la carregar no existeix. Hem d’intentar
coneixer bé els problemes per a poder aportar solucions, hem de multiplicar les
nostres activitats socials perqué no desapareguin les auténtiques (substituides
per les supérflues o que sén creades ficticiament), ens hem de continuar
gliestionant, entenent i esforgant per aconseguir condicions que facin fructificar
(en lloc de desapareixer) les relacions humanes, i intentar abolir les causes
socials que porten al sofriment de tanta gent. El pitjor és restar neutrals davant

de propostes que poden ser modificables a diferents nivells

4.8. Lavioléncia

El tema de la violéncia el tenim sovint present a través dels mitjans de
comunicacid, que ens fan arribar noticies de casos de violencia domestica, de
violéncia juvenil, a més de la inseguretat actual als nostres pobles i barris. Cal
afegir-hi la tortura, el terrorisme, la violéncia psicologica, la violéncia racista i
altres tipus de violencies més subtils que poden tenir lloc al costat de casa i dins
la propia familia (ex. privacié de llibertats, gelosies, pressions, xantatges
emocionals, suborns, amenaces, etc.).

Malgrat que es vulgui actuar, i s'actui, sobre aquest fenomen a partir de
la llei i la repressid, ens hem de plantejar si aixo és suficient i si amb aquests

recursos tallarem el problema. Com en d’altres aspectes, s’hauria d’anar a l'arrel.
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Els obstinats fets de la divisio continuen essent el problema de la societat
(Sennett p. 265). La violéncia es fomenta per mitja de la imposicid d’identitats
singulars i bel-ligerants a gent crédula, abanderada darrera de notables artifexs
del terror (Amartya Sen p. 24). La violéncia en el mdn sovint esta sembrada per la
ignorancia i la confusio, i també per les injusticies desateses (Amartya Sen p. 115)
...prejudicis, inércies, abandons i construccions imaginaries de la nostra realitat
que, malauradament, configuren en cada un de nosaltres I'ego que confonem
amb la realitat (Gomez Pin p. 62) ...només s’oféen per a verificar que la propia
condicio humana pot ser, també en els altres, instrumentalitzada i mutilada
(Gomez Pin p. 80). En aquestes ultimes frases potser podriem trobar cap on
haurien d’anar les nostres actuacions. Es clar que davant d'un fet violent s’ha
d’actuar de la manera que la llei estableix, pero també ho és que tots tenim dret,
davant d'un fet violent, a donar la nostra resposta individual; és més, ens hem de
sentir obligats a fer un treball de prevencio per eradicar la violencia de qualsevol
génere. Gémez Pin parla de I'imperatiu moral d’intolerancia (p. 79) ...Si es tracta
d’una ofensa... o bé hom resta en el silenci ressentit o bé es demanen explicacions
amb totes les conseqiiencies... (p. 84). L'educacid, la clarificacié i la lluita per
acabar amb les injusticies actuals son tres puntals que no podem obviar. En lloc
de cercar actuacions paternalistes, que en diem solidaries (ex: manifestacid
publica de dol), s’"ha d’actuar sobre les causes socials que provoquen els fets.
Hem d’aprendre a tenir una altra sensibilitat respecte als fets que se’ns
presenten a diari ...el conflicte és element quotidia per a les frivoles converses

dels ciutadans corrents... la tragedia vehiculada pels mitjans de comunicacio és
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una simple ocasio “d’evasioé”... no s’extreuen, en absolut, les conseqiiéncies dels
fets (Gomez Pin p. 44).

Alguns mitjans de comunicacié treuen amb facilitat a la llum els aspectes
més escabrosos d’un fet violent i no publiquen aspectes rellevants i positius de
molts fets que succeeixen al nostre costat mateix. De vegades, encara que no ens
n‘adonem, el que ens estan imposant és el ressentiment contra grups o
identitats determinades: en el moment en que som dividits segons identitats es
creen separacions d’un grup a l'altre, sorgeix una distancia i una desconfianga
gue ens fa tractar tots els de l'altre grup per un igual, quan sabem que dins els
grups hi ha gent de tota mena (també dins dels “nostres” grups). Aquest cas va
passar a Irlanda entre catolics i protestants, i passa encara amb els gitanos, els
romanesos, els magribins, etc.

Si bé és cert que hi ha unes mafies i uns grups terroristes organitzats,
també ho és que la forma més adequada de tractar el tema és anar a I'arrel del
problema i no pas enfortir la por del ciutada, i menys encara retallar a tothom les
llibertats per culpa d’alguns fanatics (cameres de vigilancia als carrers, escanners
als aeroports, intromissions a internet, etc.). D’altra banda, hem de er conscients
gue, com més estigmatitzem un grup, més es replega sobre ell mateix. | és que la
identitat pot ésser tant una font de riquesa i calidesa com de violéncia i de terror
(Amartya Sen p. 26) ..les desigualtats tradicionals sobreviuen degut a
I'acceptacid indiscutida de les creences rebudes (entre elles els rols subordinats
d’aquells que han estat tradicionalment oprimits) (Amartya Sen p. 32).

Ja hem dit anteriorment que hi ha molts sistemes de divisid, el problema

sorgeix quan nosaltres en marquem un, etiquetem les persones segons un
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estereotip d'entitat que els hem donat i les confinem a ser allo que potser ells
mateixos, si poguessin escollir, no acceptarien com a prioritari de la seva vida. La
propensio a classificar els pobles del mon per la seva religio també tendeix a fer
que la resposta occidental al conflicte i al terrorisme globals sigui desencertada, i
fins i tot un fre per a la resolucid dels conflictes (Amartya Sen p. 36) (ex:
israelopalestins, Irak) perqué aquests fets quasi mai no provenen de les religions
siné de conflictes politics i economics que s’hi amaguen darrere i que alguns
liders religiosos aprofiten per entabanar la gent. La politica dels governs de
reunir-se amb les “autoritats religioses” mentre es restava importancia a les
institucions i als moviments no religiosos ...ha reafirmat i enfortit la veu
d'aquestes "autoritats". Ha estat un error. Aquells liders (ja siguin musulmans,
jueus, cristians, etc.) que es declarin “portaveus del ramat” fan que aquesta
classificacio singular atorgui una veu dominant a les figures del establishment de
la jerarquia religiosa i rebaixi altres perspectives (Amartya Sen p. 112).

De forma semblant podriem parlar d’aquells que s'apropien de I'Unica
etiqueta de ser el valent, el poderds, I’'home que domina... i que també porten
inherent la violéncia sexista, la violencia de genere, exercida sota I'etiqueta del
masclisme. La manca de cultura i les privacions economiques s’ajunten, de
vegades, amb conceptes erronis de I'altre, amb el desclassament i I'exclusio, i si,
a més, s’ajunten amb alcohol i drogues provoquen un coctel explosiu i agressiu.
Es sobre aquests punts que s’hauria d'exercir influéncia per evitar la transgressio.
Com a complement, s’ha de comptar que en molts casos de violéncia s’Tamaguen
unes patologies croniques de la societat en qué vivim (racisme, complexos

d’inferioritat o superioritat, etc.).
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Cal acceptar que no podem donar solucions particulars i individuals a un
tema que és d’ambit general i que afecta tota la societat, pero si que podem unir
forces i aportar elements de reflexid i d'actuacid reals en els col-lectius que tenim
a I'abast o que podem crear en el nostre entorn més proper. L'educacid, I'atencid
i la wvaloraci6 de [l'altre, la coordinaci6 en programes de salut
(drogodependéncies, salut mental, etc.), el reconeixement de la diversitat i la
inclusié dels nouvinguts en la societat, I'eliminacié de l'atur i la pobresa, la
conviccié que el vei no respon a una unica categoria de classificacid, etc. sén
aspectes on podem treballar i establir llagos de seguretat, dialeg, solidaritat i
amistat. Cal convertir la por en raonament critic i en exigencia de justicia politica

i economica i de cohesid social .

5. NO HI POT HAVER DIGNITAT SENSE...

5.1. Respecte

Tots els autors que hem llegit estan d’acord en la necessitat de tornar a
mirar ’home, amb les seves qualitats i defectes, com a centre transformador de
la realitat que lI'envolta. Uns ho poden veure des del punt de vista d'un
humanisme cristia, d’altres des |'aspecte sociologic, des de I'economia, o des del
punt de vista filosofic, pero en tots prevalen dues coses fonamentals: ’home és
digne des de la seva naixenga, i perqué hi hagi dignitat hi ha d’haver respecte a

un mateix i als altres. Sense aixd no és possible que sapiguem veure el nostre vei

60



( Ju
on
o ciutada amb la dignitat que li escau. Es tracta del respecte entes com a actitud
moral, etica. A la Critica de la rad prdctica, Kant defineix el respecte com un
sentiment a priori que ve a ser una espécie d’eco de la llei moral en la sensibilitat:
El respecte a llei moral és un sentiment produit per un motiu intel-lectual, i aquest
sentiment (Esquirol p. 109) és I’inic pel qual reconeixem cabalment a priori la
necessitat del qual ens cal percebre... Com a sentiment de respecte a la llei moral,
pot ser qualificat també de sentiment moral (Esquirol p. 110) ...No hi ha cap
home que no tingui gens de sentiment moral; perqué, cas que no tingues gota de
receptivitat per aquesta sensacio, estaria moralment mort (Esquirol p.110).

Hi ha d’haver una confianga en les capacitats de 'lhome i de la dona, i
hem d’estar alerta pel que fa a nosaltres mateixos perque ens podem perdre el
respecte quan tractem d’imitar un tipus de persona que voldriem ser i no som;
aleshores perdriem dignitat personal. Hi ha d’haver respecte envers I’ésser huma
i envers les coses, i també les accions poden portar el qualificatiu de
respectuoses. D’altra banda, el respecte mutu és I'inic que pot traspassar les
barreres de les desigualtats i superar els aspectes humiliants de la dependéncia,
en la gent gran, en els adults, en els malalts... Aquesta dependencia és diferent
de la que pot tenir un infant que no es pot valdre per ell mateix perque encara
no té la capacitat de donar-se unes normes i decidir. En I'adult, el fet de no poder
seguir una forma de vida coherent amb el seu pensament, el fet de no poder
escollir, el fet de dependre d’altri, el fa sentir desposseit, i només amb I'atencid i
el respecte a la seva autonomia podrem restaurar-li la dignitat.

Es molt convenient que no es confongui la idea de respecte, o la de

dignitat, amb la de prestigi o estatus social. Del que es tracta és del “respecte a la
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dignitat humana”, “a les coses publiques”, “al medi ambient”, “als grans”, “a un
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mateix”, “a la justicia i la llibertat”, “a la llei”, “a les obres d’art”, “als animals i la
naturalesa”, “al sagrat”... (Esquirol p. 11) ...en fi, del respecte a tot allo que ens
envolta. L'etica del respecte és font de Ilibertat, i sempre és més lliure qui té més

coneixements, qui veu més, qui sap més...

5.2. Rad i esperit critic

També tots els autors llegits o consultats coincideixen en apuntar que la
rad és la guia de I'esperit i de 'accid, i que en tots els homes hi ha |'aspiracio
d’aconseguir la pau per mitja del saber, de coneixer, la necessitat d’obrir-se a
nous horitzons, la reivindicacio de I'esperit critic que posa a prova les opcions en
el debat i I'orgull per allo que s’ha obtingut amb enginy i esforg.

La rad, segons Kant, que té I'home com a possibilitat d’eleccié, conté la
llei moral i incideix sobre I'actuacié respectuosa. La llei moral, contingut de la
rad, incideix sobre la nostra sensibilitat donant aquest singular sentiment.
(Esquirol p. 110). Kant diu: actua unicament en conformitat a una maxima tal
que, al mateix temps, poguessis desitjar que fos erigida en llei universal.
Comporta't com si la maxima de la teva accid pogués ser erigida per voluntat
teva en llei universal de la naturalesa (Gémez Pin p. 24).

Aleshores, el plantejament és: écom pot influir el meu raonament en el
comportament d’aquells que, per determinades circumstancies socials, semblen
condemnats a una vida reduida a la mera lluita per la subsisténcia biologica?

(Gomez Pin p. 32) ...ells son... éssers lingliistics i, per tant, portadors de tota la
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rad... pero ...aquesta rad es troba només en estat potencial... Resulta “sarcastic”
que es parli de l'essencial comunitat mereixedora de respecte entre el que
reflexiona (jo, que tinc tots els mitjans) sobre les condicions de possibilitat de
I’experiéncia i aquell que subsisteix embrutit en la... miséria (amb uns minims
mitjans) (Gomez Pin p. 32). D’aqui Gomez Pin afirma que la rad és I'unica arma
legitima de qué disposem, de manera que deixar de banda la raé en segons
quines coses ens ...incapacita per afrontar amb dignitat el nostre desti (p. 39).
Per aixd ens hem de doldre quan I'acte de repudiar la rad i la valentia apareixen
avui com a trivials ingredients de I’entorn social (p. 40). En aquest cas no hi haura
espai per a la veritat: una paraula veridica, diu.

La superficialitat amb qué abordem moltes situacions queda desterrada si
aquestes s’analitzen, si es burxa fins a trobar-ne les causes i s’hi déna la solucio
adequada, sense conformar-nos en aquestes “petites solidaritats” que tapen les
més grans injusticies. La recreacié de Il'acte de pensar troba un dels seus
moments en la interrogacio del llag amb la vida, en el trobar arguments per a la
conviccié que tal llag no és contingent, que no hi ha cap llenguatge (o rad) sense
vida (i no pas a la reciproca) i, per tant, que I'exigéncia d’alimentar la rad ho és
aixi mateix de garantir la vida (Gémez Pin p. 136).

La raé ens porta a I'Us d’un esperit critic que respongui a un
comportament etic. Aquest comenga, també, per un mateix i segueix en la
recerca de les causes més profundes dels problemes actuals. Per raonar hem de
deixar de banda els interessos personals, els nostres desitjos i prejudicis, hem de

comencar a observar les coses, els fets, les persones de bell nou i, fent-ho amb la
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maxima atencid, arribar a diferenciar allo que és just d'allo que no ho és. El
raonament critic, perd, no pot restar mai en allo que acostumem a considerar
“una critica” sind que ens ha de portar a donar respostes, dins les nostres
possibilitats, a les qliestions plantejades. Gdmez Pin ens diu Apuntar a la veritat
suposa, d’entrada, voluntat de no transigir en allo que posa traves a l'acte de

discorrer, a la rad que legitima i sustenta (p. 132).

5.3. Consciencia

Es complicada la presa de consciéncia personal i el descobriment de
I'altre. Pero ens hem de replantejar el que hem fet fins a I'actualitat; sovint, el
reconeixement de l'altre s'ha expressat en forma “d’ajuda als pobres”, de
“pietat” (que representa molts cops falta d’afecte), d’una “benevoléncia” (que
de vegades ve donada pel propi orgull o supérbia), d'una “solidaritat” (que ens
deixa la consciencia tranquil-la) i d'una compassié mal enteses.

Cal una presa de consciéncia, un coneixement a fons de l'altre i de les
seves circumstancies, una percepcié de les necessitats profundes, un esforg
d'atencié diferent de la que tenim ... s’ha de prestar atencid, fixar-s'hi bé, per
adonar-se de segons quins aspectes de la realitat i percebre les coses d’una altra
manera (Esquirol p. 14). Perqué hi ha una relacid entre posar més atencid i
adquirir un grau superior de consciencia.

La concentracid -el contrari de la distraccié i de la confusié-, ens permet la
introspeccid i 'asserenament del pensament focalitzat lentament en una sola

cosa. Aturar-nos a pensar en allo que veiem, aix0 és parar atencio. Ens permet de
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veure els homes i les coses d’una altra manera, ens adonem de tot el que ens
envolta, per petit que sigui, i en prenem consciencia ...Mirar. Escoltar. Rebre.
Apartar-se un mateix del cami (Esquirol p. 78) ...Ia paciéncia en l'acte d'atendre
és un cami vers importants percepcions i descobriments (Esquirol p. 80). Ens cal
trobar camins que ens portin a mirar bé la realitat que ens envolta. La visio esta
subjecte al moviment (Esquirol p. 69)... Per a veure-hi clar n’hi ha prou a canviar
la direccid de la mirada, deia Saint-Exupéry (Esquirol, p.70), i en aquesta mirada
cal distingir la mirada de la ment i la de I'anima. Sense posar la mirada sobre
I’'hnome d’una manera nova, sense una acceptacié conscient de qui és l'altre (el
més proper, comengant per la familia, el veinat, el poble...) dificilment podrem
parlar de dignitat.

L'atencié és fonamental per assolir el sentit de la moralitat, pero ha
d’anar lligada al que deiem en el punt anterior: la reflexié i el raonament.
L’atrofia del sentit de la moral ve donat per I'atrofia de la nostra capacitat de ser

en el mon i apreciar la seva continua novetat (Esquirol, p. 82).

5.4. Atencio i mirada atenta

Ja hem parlat abans de la necessitat de I'atencid i també que, perqué
aquesta es doni, hi ha d’haver un cert moviment de la nostra mirada, encara que
aix0 sol no sigui suficient. L'atencid és el primer moviment.

Hem de diferenciar estar atent de ser atent: ser atent és un habit, una
manera de procedir en la vida (Esquirol p. 17). Aixi, entenem que el respecte és

tant la mirada com el resultat d’aquesta mirada (Esquirol p. 65)... Respectar és
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aquesta mirada atenta, aquest “mirar al voltant i cap enrere” en el sentit de
mirar dues o més vegades, de repetir la mirada, de mirar amb cura i amb especial
atencid (Esquirol p. 66).

Estem acostumats que des de sempre s’ha donat preponderancia a la
paraulaia l’accio d'escoltar. Ara hem de posar la prioritat en la manera de mirar.
La vista és el sentit de I'eficacia pero és, sens dubte, el sentit del respecte... No
hem d’enfrontar la paraula amb la vista sind apostar per una alianga entre
ambdues... La mirada atenta és molt a prop tant de la paraula com de I'escolta.
L’actitud respectuosa esta sempre a punt per escoltar. Pero hem d’aprendre a
mirar (Esquirol p. 68).

Si parlem de la mirada com una dimensid eticomoral, com hem dit, hem
de tenir present que, en moltes ocasions, apartar la mirada és signe
d'indiferencia, d'ignorar, distanciament, negligéncia.... | precisament aquestes no
son coses que portin respecte. També hem de tenir present que la mirada atenta
no és la mirada indiscreta, insistent, sind més aviat al contrari: la mirada atenta
és la que sap mirar amb discrecid... dirigir la mirada amb cura, sense presses i
amb prou flexibilitat per a desviar-la quan la situacié ho exigeixi (Esquirol p. 16)...
La mirada atenta... esta al servei de I'orientacio en la vida... cal mirar bé per
saber on som i cap on podem caminar, la mirada atenta és la condicio per
orientar-se en la vida... Qui més atencié posa, millor s’orienta i més respecta
(Esquirol p. 19).

La recomanacio seria: primer posar atencid, observar, adonar-nos i, fins i
tot, sorprendre’ns, d’allo que veiem o sentim; en segon lloc (de vegades la

sorpresa ho provoca), qliestionar-se, fer-se preguntes sobre alldo que s’ha vist o
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sentit, o escrit. Quan hom es fa preguntes sobre quelcom s’obliga a mirar-ho
d’una altra manera. En tercer lloc, examinar-ho bé, exercir la critica en el sentit
filosofic, cercar el fons de les coses i mantenir un dialeg constant, no pas per
arribar a acords sind per saber escoltar i percebre més alld que ens arriba.
Aleshores, les tendéncies egoistes sén desplacades: l'apreciacié d'allo que és
realment just prové d’un control de I'egoisme que facilita I’atenir-se, I'ajustar-se,

al que son les coses (Esquirol p. 107).

5.5. Autonomiai llibertat

L’autonomia és un dels temes més decisius per entendre el respecte i un
element que va canviant segons les circumstancies de la vida i de la societat. La
psicologia oposa el terme “autonomia” al de “dependencia” (Sennett p. 127).
Eriksson diu que autonomia és el procés de transformacio de la necessitat en
desig... La recompensa per aquesta transformacio és el respecte envers un mateix
(Sennett p. 127). El psicoleg D.W. Winnicott diu que autonomia és la capacitat de
tractar les persones com a diferents d'un mateix. La comprensio d’aquesta
separacio dona autonomia a un mateix i als altres. Winnicot creu que aquesta
percepcio de la diferéncia té un paper positiu en la formacio d’un vincle social
(Sennett p. 127).

En general, entenem l'autonomia com la capacitat de separar-se dels
altres. Winnicot entén que és una for¢ca del caracter que es basa en les
percepcions dels altres: aixo vol dir que es tracta d’una diferéncia que, més que

aillar, estableix una relacié entre les persones (Sennett p. 128). Es a dir, una
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capacitat de separar-se dels altres, pero sense aillar-se'n, sind establint una
determinada relacid. El reconeixement dels Altres enforteix el Jo (Sennett p. 130)
perque, en percebre en que tu ets diferent de mi, sé més qui soc jo com a persona
diferent (Sennett p. 129). Aquesta autonomia que tots necessitem es pot fer
extensiva als altres i als territoris. Una autonomia que no sigui volguda només
“per a mi” sind que sigui entesa en els altres acceptant tot allo que d”ells no
podem entendre, ens diu Sennet (p.129). Si es tracta aixi, I'autonomia es
transforma en font d’igualtat i d’entesa, perque les persones estem en les
mateixes condicions. Només aixi s’aconsegueix donar dignitat al debil, a I'estrany
o al desconegut, acceptant-lo encara que no I’entenguem, en el respecte mutu...
a falta... d’una exposicio racional, els petits actes poden constituir un senyal de
reconeixement del valor de I'altre (Sennett p. 131) .../"autonomia segons la qual
es concedeix el respecte a I'altre es pot donar lliurement (p. 132). La capacitat de
conviure amb l'altre (diferent), la capacitat d’acceptar-lo tal com és i d’entendre
les diferéncies que amb ell tenim com un enriquiment personal, no ve sola, s’ha
d’exercitar.

La llibertat es vincula aleshores a I'autonomia personal, perque cadascu,
des de la seva manera de ser, sentir i fer, pot elegir. La llibertat -la poca o molta
gue es pugui tenir- rau en el grau de presa d’eleccid i decisié a qué cadascu pugui
arribar; pero entenent que /a llibertat és la capacitat de desplegament del nostre
jo que no es pot desenvolupar si no és en la interaccio jo-tu (Rigol p. 77). La
persona s’ha d’obrir a I'altre i necessita el llenguatge (sense el qual minvarien les
capacitats de I’ intel-lecte: Gomez Pin equipara llenguatge a rad) L’home és lliure

per triar que vol ser, diu Pico della Mirandola. Encara que la idea de llibertat que

68



e[
on
tenim esta sempre dintre d’uns limits o és limitada ...tots estem sempre fent
eleccions, encara que sigui de forma implicita, sobre les prioritats que hem
d’assignar a les nostres filiacions i associacions... les eleccions sempre es fan dins
dels limits d’allo que es considera possible... dins d’uns limits particulars (Amartya
Sen p. 28). L'objectiu que hauriem de tenir és propiciar I’eleccio informada i amb
criteri abans que assenyalar allo no comprés per cada una de les altres
posicions... com a éssers humans adults podem comengar a qlestionar i
comen¢ar a desafiar el que se’ns va ensenyar... la capacitat de dubtar i
qliestionar no és fora del nostre abast (Amartya Sen, p. 64).

La nostra consciéncia personal es pot arribar a discernir prenent cotes de
llibertat, encara que no sempre es donin les mateixes condicions perqué aquesta
es pugui assolir per part de totes les persones. Cada vegada hem de ser més
conscients i estar més preparats a fi de propiciar el respecte vers I'autonomia

dels altres, a fi que tothom pugui assolir la llibertat d’escollir alld que necessita.

5.6. Dialeg

Per tal que es doni respecte, sobre la base de 'autonomia i del respecte a
la llibertat de cadascu, cal fer constantment una analisi des d’un punt de vista
critic, i sobretot un dialeg. Qualsevol canvi ha de venir a través del dialeg, no hi
pot haver canvi real des de la imposicid, ni tampoc pel sol fet que ho diguin els
intel-lectuals de torn. Sense dialeg, sense debat, no hi pot haver transformacié
assumida. La repressid, la penalitzacio, la culpabilitzacid no generen actituds

positives que formin comunitat. En el dialeg, allo que hom pot arribar a dir
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depén, en gran part, del que sigui capag¢ d’escoltar... Si aquestes coses es
tinguessin en compte, canviarien les actituds... no es tracta d’argumentar i de
convencer per arribar a determinats acords... el dialeg s’ha de veure com una
oportunitat (Esquirol p. 96). En una discussié com cal hi ha una mena de joc de
deferéncia i inclusio: qui escolta sap quan no ha d’interrompre a qui parla quan
ha de fer una pregunta (Sennett p. 216).

No hi pot haver entesa (al nivell que sigui) sense dialeg. En qualsevol
problematica que pugui oferir dubtes, aquests s’han de resoldre a través del
raonament i el dialeg. | en aquest cas (a diferéncia de Sennett) també estem
parlant del dialeg que fa arribar a acords. Es evident que primer cal dialogar
escoltant, i molt, pero en les circumstancies que ens presenta la vida practica i a
les quals cal fer front, també hem d'opinar i ser escoltats. Les dues parts han
d’exercir el dialeg per rompre barreres, per trobar solucions (a la violéncia i a la
pobresa, per exemple), per cercar més possibilitats d’igualtat entre les persones,
per treballar cooperativament, per exercir la democracia. Hi ha moltes ocasions

per a fer sentir la nostra veu, per asseure’ns a parlar, per escoltar i ser escoltats.

5.7. lgualtat

Es molt dificil parlar d’igualtat en un mén tan desigual com el nostre, perd
molts dels aspectes que hem tractat en els punts anteriors van encaminats a
reduir les desigualtats existents, no només al nostre entorn més proper sino

també les més globals.
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No hi pot haver dignitat si hi ha enveja: I'enveja son les seduccions de la
desigualtat, ens diu Sennett. Tampoc no podem fer una sobrevaloracié de la
persona i de les seves capacitats, perqueé la lluita competitiva posa de manifest
I’excessiva vanitat. Hi ha d’haver un compromis no només individual, tancat, sind
també expressiu, perque hi pugui haver respecte. S’han de trobar les paraules i
els gestos per expressar amb conviccié el que hom sent. Si no és aixi, no hi ha la
veritat de la comunicacio i del dialeg, i no s’arribara al respecte.

Per aconseguir una vida digna cal treballar per abolir allo que Gémez Pin
en diu “la gangrena de la miséria”, s'han d'estudiar les causes socials d’aquesta,
cal que els bons sentiments es converteixin en valors. S’ha de prendre un
compromis individual i social per eradicar la beneficencia i suprimir la pobresa.

Per evitar desigualtats hem de tenir la mirada posada en la diversitat i
entendre-la com a font de riquesa, com hem dit abans. La valoracié de la
diversitat i I'autonomia dels altres ens fa reconeixer la seva dignitat en aspectes
reals i concrets. La tasca pendent en la lluita per la desaparicio de les desigualtats
rau en el fet de saber aportar sistemes compensatoris que anivellin els individus,
gue poden partir -de vegades des del naixement- amb mancances respecte
d’altres.

No hi haura igualtat si no es replantegen les politiques paternalistes
actuals que porten al fet que cada vegada hi hagi més diferéncies de classes; si
no es va cap a unes altres politiques que compensin les desigualtats, siguin o no
d’origen. Els canvis de debo son responsabilitat de cada un de nosaltres, que no
podem respondre-hi si no és unint-nos dins la comunitat i cooperant amb els

propis interessats. Aquesta responsabilitat individual s’ha d’entendre com a
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insisténcia ...en la conveniéncia de reflexionar sobre les causes socials,
considerant inutil intentar trobar respostes individuals en allo que té matriu
col-lectiva (Gémez Pin p. 50). Es a dir, no es tracta d’eludir el compromis personal
i la responsabilitat de cada U, es tracta que aquesta s’orienti vers les causes reals
i que es busquin solucions col-lectives als problemes col-lectius ...la gliestido no
consisteix en el fet de si es contribueix o no a “alleujar” la indigencia sind en si es
contribueix o no a “suprimir-la”. ...I'imperatiu auténticament moral (Kant)
consisteix en el fet que la teva existencia no transcorri sense haver contribuit a fer
que desaparegui de I’horitzé aquesta plaga, perfectament contingent... que és la
figura d’un huma reduit a la mendicitat... Si la maxima de la teva accio es redueix
unicament a la tasca de samarita, aleshores, o ets profundament pessimista (fas
Iinic que segons tu pots fer), o ets perfectament immoral (per desidia o
conveniencia renuncies a fer) (Gémez Pin p. 49). Sén paraules dures les que ens
adreca Gomez Pin, pero retraten una realitat en la qual estem tan immersos que
no ens deixa valorar si les accions, sens dubte fetes amb total bona fe i que
ajuden momentaniament a sortir del pas, aporten veritables solucions o no. No
es tracta pas de deixar de fer accions voluntaries d’ajut immediat, siné de
comprometre’s en I'exigéncia de justicia. Com diu la coneguda dita, “no es tracta
de donar un peix a qui avui té fam, sind d’ensenyar-lo a pescar perque no en
tingui mai més”. En el cas d’algunes ONGs i en el de moltes activitats politiques,
hem de destapar aquest engany i cercar les sortides adients per a solucionar el
problema. Cal trobar els sistemes justos de repartiment i cooperacié i potenciar

les iniciatives d’aquells que es troben en situacions inferiors i proporcionar-los
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els recursos adients perqué puguin millorar (infraestructures, microcredits, accés

a la informacié, etc.).

5.8. Educacio

El fet educatiu és de cabdal importancia i I'hem d’entendre com a
responsabilitat de tots i permanent en el temps. Tots eduquem i tots som
educats des que naixem fins que ens morim. Aquesta responsabilitat ha de ser
assumida des de la perspectiva i la pretensié de la conviccié de la dignitat de
I'home, des del néixer fins al final de la seva vida, i no Unicament des d'una
perspectiva economica. Actualment ens queixem de la manca de respecte i la
considerem derivada del que en diem “manca d’educacié” o "mala educacid". En
aquest cas, reduim el respecte a uns determinats “bons costums” o, dit d’una
altra manera, a una "urbanitat".

Procurar una educacié per a tothom al llarg de la vida és una de les
glestions a plantejar-se per tal d'aprofundir-hi seriosament. Hem de veure les
causes per les quals falla I'educacio, pero les causes profundes. El fet que a les
escoles hi hagi una hora més o menys d’una assignatura concreta no comportara
un canvi en I'educacié de qui la rebi; el fet que equiparem uns modus de fer
universitaris segons les convencions de Bolonya no canvia I'educacié que ha de
rebre el noi o la noia; el fet que es publiqui un informe Pisa valorant la quantitat
de continguts a aprendre no fara que I'alumne sigui educat correctament. No
podem confondre educacid amb instruccid, ni amb acumulacié de saber

enciclopedic.
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Hi ha un altre aspecte a tenir present, i son els desequilibris de poder que
es poden donar entre educador i educand. Si a la familia i a I'escola qui exerceix
el poder és I'educand, estarem permetent que aquest elevi els nivells d’exigéncia
envers els altres de forma desmesurada i no accepti responsabilitats envers ell
mateix; no li fara res de maltractar l'altre, de “passar d'ell”, de faltar-li al
respecte (de la burla al bulling i, d’aquest, al maltracte a pares i familia, etc.).

Diem que a les nostres societats hi ha cada cop més fracas escolar, nens
amb dislexia, manca de atencid, hiperactivitat, professors estressats, abséncia de
limits, adopcions, separacions de pares, problemes d’inclusid, la immersio
linglistica, les ratios de les aules, i molts més. Si bé no es nega pas que aquest
seguit de problematiques existeixen, podem dir que el que es va fent és anar
tapant forats i a corre-cuita. Es cert que la nostra societat, pels canvis que, a gran
velocitat, s’estan produint, es troba amb unes altres necessitats que no tenia,
perdo també ho és que el plantejament dels nous reptes ens ha de fer créixer en
la recerca de nous paradigmes que es puguin situar en aquestes noves
perspectives.

L’escola té un compromis amb les persones i la societat, i aquesta societat
té obligacions vers I'educacid. L’escola s’ha de comprometre amb una educacié
democratica i solidaria, és a dir, s’"ha de constituir a partir d’una consciéncia i una
practica que desenvolupin tots els valors possibles, pero la familia, el veinat, la
ciutadania, les institucions civils i politiques també ho han de fer. L'ésser huma
segueix uns processos que el van transformant, s’autorealitza aconseguint cotes
d’autonomia i responsabilitat pero necessita el suport i I'ajuda de tots. | no

només recursos materials sind vincles emocionals estables, rics i expressius.
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L’exit de I'educacié només es podra donar si ens centrem en el subjecte,
en la persona, en el seu creixement harmonic i en la seva capacitat de relacié i
transformacié de la comunitat de que forma part. Els nens neixen amb unes
potencialitats per als aprenentatges, i els adults (tots els que hi tenen relacio, no
només els mestres) els hem de facilitar el context adequat perqué les
desenvolupin, i perque cada noi o noia ho puguin fer al seu nivell. En aquest
procés d’aprenentatge és molt important el coneixement de la realitat que els
envolta, i de les seves relacions emocionals i afectives. Al nen se I’ha d’estimar.
Cal entrar en la dinamica, exposada en punts anteriors, del respecte que
comporta I'atencid i el donar i rebre mutus.

No podem restar instal-lats en la queixa continua, hem d’entrar en la
denuncia i la solucié de cada un dels fets. Qualsevol situacié que ens plantegem,
hem de mirar-la d’'una manera nova, foragitant els estereotips, no deixant-nos
portar per crispacions ni cerques de culpables, sind que hem d’aprendre a raonar
des de les situacions reals i concretes, i cercar els valors que hem de proposar
per al canvi, tenint present la diversitat i la cooperacié. La comunitat que educa
ha de fer el mateix i s’Tha de basar també en el reconeixement, el respecte,
I’atencio, la llibertat personal i donar a cada U els recursos i la seguretat de
pertanyer al grup, i la certesa que se'l vol ajudar sempre en el seu creixement.

Per aquestes raons, quan parlem d’educacié, no podem parlar
d’ensinistrament, de conduccié o d’instruccid, sind que hem de parlar des de la
base de I'escolta, I’atencid, l'acollida, la serenitat, I'acompanyament, la
confianca, la responsabilitat, la critica constructiva, I'aprenentatge significatiu,

aprendre de l'error... I, quan parlem de projectes educatius, aquests han de
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comprometre la comunitat i afavorir una clara consciéncia de la importancia
d’aquest compromis col-lectiu.

Hi ha d’haver una comunicacié i uns vincles clars cercant totes aquelles
activitats positives, aquelles actituds i accions pensades per afavorir els nostres
educands. Hem de desterrar la idea, que sembla imposar-se ultimament, que hi
hagi més acumulacié de continguts. Hem de pensar en les estrategies
metodologiques que s’han de portar a terme de manera que l'alumne vagi
adquirint els coneixements oportuns, pero posant per davant la comprensid.

El tema de la metodologia i I'Us de les noves tecnologies es fa present,
sobretot, en els centres educatius. Si és cert que cal afavorir tots els
aprenentatges i tots els sabers (com diu I'informe Delors: "saber fer, saber
pensar, saber ser i saber conviure") hem de considerar que allo més necessari
per a la persona que viu en aquesta societat del segle XXI no sera tant dominar
moltes llicons de memoria com ser capag¢ de saber on trobar les informacions,
saber distingir les que li sdn adequades i saber relacionar-les. La metodologia
s’hauria d’adaptar a aquestes necessitats a fi d'ajudar I'alumne a superar els
entrebancs amb queé es pugui trobar en la seva realitat.

Hauriem de tenir present la relacié educacio-cultura. Els factors culturals
no funcionen aillats de les influéncies socials, politiques i economiques, ni son
immutables (Amartya Sen p. 151). D’altra banda, hem de tenir en compte que
...aixi com l'educacid exerceix influéncia sobre la cultura, la cultura prévia pot
tenir cert impacte en les politiques educacionals... pero també és important
considerar que la naturalesa interactiva del contacte amb els altres i el

coneixement de llurs experiéncies poden tenir grans efectes practics. (Amartya
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Sen p. 152). Per tant, hem de reconéixer I'existéncia en el nostre pais de factors,
gue es poden acceptar tant com a font de riquesa com de distorsid, que
provenen de la multiculturalitat, i que aquest no només és conseqiiencia de
I'arribada de persones provinents d’altres paisos sind, també, de I'extensié dels
mitjans de comunicacid i de les noves tecnologies de la informacid.

La qliestid principal, com hem anat dient, consisteix a tenir en compte
quin tipus de persona ajudem a formar, quin model d’educacié li és convenient i
quines politiques caldra escometre per a portar-la a terme. Es un debat molt
ampli i costés que la societat (especialment la que treballa amb infants i joves)
s’hauria de plantejar de forma tan radical com fos possible. Hi ha molts camins
per aconseguir els canvis que es proposen al llarg d’aquest document, pero el de
I'educacio és un dels primers a emprendre. No cal cérrer, el que cal és buscar
solucions satisfactories i practiques a aspectes concrets, encara que siguin petits,
i tenir present que I’educacié mai no és neutra, sind que sempre acumula unes

connotacions determinades, encara que no siguin visibles.

5.9. Alteritat

Es imprescindible acabar amb mecanismes que perpetuen les pendries i
I'abandd. Com diu Gémez Pin, hem de trobar insuportable que un ésser portador
de dignitat com és I'hnome estigui sotmes, sigui depenent i, el que és pitjor, que
s’acostumi a aquesta submissid i dependéncia i hi trobi satisfaccio. Per aquesta
rad, no podem admetre cap discurs ni politica dogmatica sind que hem de

procurar, en tots els ambits, cercar camins sense intencions immobilistes. Ben al

77



e[
on
contrari, hem de cercar, també, la flexibilitat d’actuacié necessaria que permeti
la llibertat de tots en coheréencia amb allo que cada U pensa. D’altra banda, de
I’ésser frustrat, del perdedor, d’aquell que no aconsegueix els seus minims
objectius, només en podem esperar ressentiment i rebel-lia. Hem de pensar
(citacio de Crim i castig, de L. Tolstoi) que ...I'individu és el primer a degradar-se
ell mateix (Gomez Pin p. 50).

El racisme no s'origina en l'ordre biologic. Gomez Pin constata que, a
Europa, els subjectes més racistes sén els més propers als que pateixen el mal,
els quals, de vegades, en son per les condicions materials en qué viuen, que els
porten a descarregar la seva agressivitat sobre els més desprotegits. No oblidem
el que pot arribar a fer el menyspreu ...la violéncia coincideix precisament en la
supressio de tota distancia (Gémez Pin p. 60) ...és I'existéncia d’un tipus de for¢a
fisica o psicologica que s’exerceix sobre algu (Esquirol p. 61).

Pel que fa als immigrants, hem de dir que, a conseqliéencia de la
desvinculacio del seu habitat ordinari, sorgeix en ells un sentiment d’abandé
d’un mateix que alhora produeix en ells una baixa autoestima i, de vegades, un
ressentiment. D’altra banda, 'aillament en queé un immigrant es pot trobar porta
a un confinament personal i a un rebuig de I'entorn nou on viu, cosa que dificulta
gue pugui veure clarament que té unes altres opcions a escollir, amb un
desmarcament, en molts aspectes, de la propia tradicid.

Les situacions (professions o activitats diverses) que sotmeten, subjuguen
o degraden les persones es converteixen en immoralitats i, per tant, trepitgen el
respecte degut. Semblantment succeeix en alld que comporten les desigualtats,

gue, en moltes ocasions, deriven en una dependéncia no volguda de les
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institucions. Tot plegat, portat a limits ofensius, pot generar violéncia (sigui a
casa, a les aules, al carrer, entre barris, entre comunitats i entre pobles; fins i tot
entre paisos). D’aqui que no podem trivialitzar ni prendre’ns les coses
superficialment. Tampoc no podem continuar seguint unes convencions socials
arbitraries per guardar les aparences si no volem que les nostres accions estiguin
mancades d'ética i, nosaltres mateixos, del respecte que ens hem de tenir com a
persones.

La nostra societat, que gaudeix del que anomenem “democracia” i del
gue en diem “societat del benestar”, ha d’aconseguir que aquestes paraules
retrobin el sentit que han perdut. Cal retrobar el dialeg, el respecte a
I'autonomia dels altres, la possibilitat d'escollir, cada U des de la seva manera de
pensar, i la flexibilitat en l'acceptacié d’una nova modernitat, que hem de

procurar que tingui contingut.

6. ASPECTES PER APROFUNDIR SOBRE LA DIGNITAT

6.1. La fonamentacio filosofica i la dimensio etica

La dignitat no és sols un valor social, relacional o comunitari, siné de
I'individu en tant que persona. Té la seva seu en el fur intern, en la propia
intimitat personal. Es un valor en si de la propia persona (alld que escau, que cal,
que és propi de, que és recte i just): forma part de la condicié humana. La

dignitat no és un valor afegit sind intrinsec: la dignitat no "es té" sind que, de
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digne, "se n'és". D’aqui que la dignitat humana sigui el fonament profund i la rad
de ser de la llibertat.

En el fons, parlar de la dignitat de la persona porta a la fonamentacio de
I'etica en la consideracio que la persona -tota persona, tota la persona- és un fi
en ella mateixa, mai un mitja en vista a un altre fi (Kant). La dignitat és el
fonament ultim, la rad primera dels drets humans: sense dignitat (alld que cal,
alldo de qué I'ésser huma és mereixedor) no té cap sentit parlar de drets humans.
I, a l'inrevés, sense respecte als drets humans no hi ha dignitat. La dignitat,
essent-ne el fonament, abasta tots els drets humans, i cada dret huma des de
I'arrel.

D’aqui que podem ben dir que la dignitat comenga pel respecte a un
mateix: si un no es tracta com cal un mateix, écom pot exigir de ser tractat
dignament? écom pot tractar dignament els altres? Per aix0 a les preguntes
"¢Em tracten amb el respecte que mereixo? éTracto els altres amb el mateix
respecte?" caldria afegir-hi: "l jo, éem tracto a mi mateix amb el respecte, amb la
consideracié que em dec, que mereixo?".

La dignitat de I'home d’avui va associada a quatre conceptes
fonamentals: el respecte, la decencia, I'autonomia i el llenguatge. Actualment hi
ha una serie de dificultats perqué aquests conceptes o valors es donin per igual
en tots els homes i dones. En molts casos no es donen les condicions necessaries
perque es pugui exercir des del seu aspecte més essencial, la dignitat que adequa
I'esperit a un referent racional i moral. Si bé creiem fermament que tot home és,

de naixement, ric i digne (Gémez Pin, p. 100) no sempre es déna la concordanga
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entre la seva realitat essencial, per la qual és digne, i la realitat concreta,

existencial, que reconeix o no, que respecta o no, la seva dignitat.

6.2. La dimensio educativa i solidaria

Tractant dignament I'educand, I'educador (tothom té, d'alguna manera,
aquesta responsabilitat d'educar) li esta transmetent que hi ha un valor intim,
intangible, propi de cada persona, que cada U ha de vetllar com el seu bé més
propi. Seria, no tant el "jo séc jo" com el "jo sé¢c meu" que deia Zubiri. La frase
del temple d’Apol-16, de la qual es va apropiar Socrates, gndthi seautdn, "coneix-
te tu mateix", és la clau educativa per a la descoberta de la propia dignitat, que
comporta com a orientacid moral aquesta responsabilitat: "sigues el que ets".
Ser digne és, doncs, en primera instancia, ser digne d’'un mateix. La dignitat rau
en el ser (no en el tenir).

Una altra cosa a considerar és que, a més d'individual, la dignitat és
solidaria, ja que no es pot aconseguir al marge de la dignitat dels altres, i menys
sotmetent o negant la dignitat dels altres. En la linia d'alldo que deia Séneca: "No
he lluitat tant per ser lliure com per viure entre lliures". D’aqui que haguem
d’entendre que ningl no pot ser menyspreat ni utilitzat com un mitja (ni cal m
itia com un fi) i, per aquesta rad, ens cal estar atents, en contacte amb el mdn,
des de la reflexid i el dialeg. Sense mirar atentament tot el que ens envolta, és

dificil que li puguem concedir el respecte que realment mereix.
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6.3. La dimensio politica

Cal estar alerta amb el sentit profund de dignitat pel que fa a I’honor, a
I’honorabilitat. A part del grau de consciencia que cadascu pugui tenir, hi ha
d’haver el reconeixement de I'altre no sols a nivell tedric siné concret i practic. La
dignitat-honorabilitat de cada persona deprendra de com es portin a terme unes
determinades politiques.

El respecte a la identitat i a la persona en la seva integritat espiritual i
material hauria de ser la norma d’actuacio correcta en marc de la comunitat. Les
religions, les creences, la visié del mén i de les persones, de la vida i de la mort,
la cultura i la tradicid... haurien de ser respectades per tal que tothom se sentis
lliure. Pero per que es doni aquest respecte calen unes condicions que el facin
possible, un compromis de reconeixement d’una independéncia i una acceptacio
de la diferéncia reciproca, condicions que poques vegades es donen a les nostres
comunitats.

La justicia social ha de ser la prioritat de la nostra vida comunitaria, de la
nostra societat, en cada un dels seus aspectes, rebutjant qualsevol linia d’ofensa,
desigualtat, vanitat, competitivitat, abandd, afany de possessié, deria de
consum, etc. Volem preservar el valor de la persona humana, volem actuar
correctament, volem que les persones, més enlla de la mera subsisténcia (n'hi ha
gue estan mancades dins i tot d'aquesta condicid), esdevinguin plenament tals, i
per aixo ens cal involucrar-nos en politiques practiques que possibilitin assolir

aquesta plenitud personal.
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7. ALGUNES FRASES EXTRETES DE LES LECTURES DEL
SEMINARI

* Aixi tot allo que es fa rectament i santament, en favor de la virtut, no
sol tenir menys detractors, per no dir més, que allo que es fa
injustament i erroniament en favor del vici. (Pico della Mirandola, p.

45).

* ..per atényer el coneixement de la veritat, que era el seu objectiu, res
no els convenia més que prodigar-se en I'exercici de la discussid. En
efecte, aixi com amb la gimnastica les forces del cos es fan més
fermes, aixi mateix, sense cap dubte, en aquesta mena de palestra
literaria, les forces de [’esperit esdevenen molt més resistents i

vigoroses (Pico della Mirandola, p. 47).

* El mestre ha de presentar la seva propia competencia de manera que
I’alumne pugui confiar-hi... El que interessa és encertar un llenguatge
directe que I'alumne i el professor puguin compartir i que condueixi,
amb petits passos, cap a l'accié adoptada (una via de comunicacio

directa i rapida) (Sennett, p. 49).

* ..La diversitat hauria d’importar més que la desigualtat (Sennett, p.

103).
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* La caritat té poder per ferir; la pietat pot engendrar menyspreu; la

compassio pot estar intimament lligada a la desigualtat... la distancia

podria ésser un senyal de respecte (Sennett p. 33).

* ... en la mesura que cap comportament huma pot (per definicid!)
trobar-se privat de qualsevol tipus de mediacio racional, en la mesura
que... s’ha de supeditar a la llei, tot ésser huma és mereixedor de
respecte, tot ésser huma és, per la seva paraula, “responsable” ...

(Gémez Pin, p. 31).

* ...la gliestié no rau en si es contribueix o no a "alleujar" la indigéncia
sind en si es contribueix o no a “suprimir-la”. ...I'imperatiu
autenticament moral (Kant) consisteix a aconseguir que la teva
existéncia no transcorri sense haver contribuit a fer desapareixer de
I’horitzo aquesta plaga, perfectament contingent... que és la figura

d’un ésser huma reduit a la mendicitat (Gémez Pin, p. 49).

* Elracisme no té I'origen ni en I'ordre biologic ni en I’esperit d’un poble
forjat en la comunitat de llenguatge... té el seu brou de cultiu en allo
que constitueix Il'expressio d’una historia i d’una comunitat de
referéncia (religid, en primer lloc...) pero la matriu real es troba en les
condicions socials que condemnen una part de la poblacié a I'astenia
de la seva capacitat inventiva i creativa i a la mutilacio de la seva
capacitat afectiva... El discurs antiracista s’ha d’inscriure en un procés

efectiu de destruccio del gérmen. Pero aixo es sustenta en el projecte
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de creure que, ..més enlla de les diferéncies, els humans son
equiparables entre si per la seva mera condicid d’éssers racionals... i
aquesta essencial igualtat només sera efectiva quan les bases
materials de la jerarquitzacio irracional... siguin abolides (Gémez Pin,

p. 75).

Apartar la mirada és un distanciament... la mirada atenta no és la
mirada indiscreta, insistent, sind més aviat al contrari: la mirada
atenta és la que sap mirar amb discrecid... dirigir la mirada amb cura,
sense presses i amb prou flexibilitat per a desviar-la quan la situacio
ho exigeixi (Esquirol, p. 16)... La mirada atenta esta molt a prop, tant
de la paraula com de I'escolta. L’actitud respectuosa esta sempre a
punt per a escoltar. Pero hem d’aprendre a mirar (Esquirol, p. 68)... El
coneixement propiament dit prové d’un esguard atent i sistematic en
la direccié adequada. La paciéncia en I'accio d'atendre és el cami vers

importants percepcions i descobertes (Esquirol, p. 80).

Només quan un compreén on esta i quines son les caracteristiques mes
rellevants del seu context esdevé més capag¢ d’actuar, de decidir i, en
definitiva, de viure i conviure millor. El primer pas per a orientar-se o
per a canviar una situacio consisteix a comprendre-la (Esquirol, p.
28). Es pot parlar de problemes d’educacio, d’egoisme,
d’individualisme, de manca de valors, de manca de deliberacio moral,
pero, més que res, el que hi ha és una incapacitat de percebre i una

abséncia d’esforg per a veure (Esquirol, p. 132).
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* Simone Weil diu que l'objectiu fonamental de I'educacio ha de ser,
precisament, exercir I'atencié (Esquirol, p. 81)... L’atencid s’aprén
amb [l’exercici: atendre habitua. | es perfecciona amb [I'exercici

constant (Esquirol, p. 80).

8. QUESTIONS PER A UNA REFLEXIO MES APROFUNDIDA

Ens han quedat molts interrogants, no podia ser d’altra manera, davant
d'uns llibres i d'uns temes que ens han interpel-lat durant tot el seminari. Hem
decidit d'escriure aqui només alguns dels qliestionaments que ens hem anat

fent. Podeu trobar-ne una ampliacié a www.congresdignitat.cat.

8.1. A partir de la lectura de Pico della Mirandola

R/

*» Des de Pico fins als nostres dies -també els filosofs actuals, a partir dels
reptes de la biotecnologia-, ens anem plantejant: Que i qui som? ¢Com
arribar a una veritat de I'ésser huma que sigui valida per a tota persona i
no depengui d’arbitrarietats? ¢On es troben els nostres limits d’actuacié?

¢Podem participar en aquesta reflexié? Com?
*» Aixi com al Renaixement es va modificar la forma de veure I'home i es va

posar aquest al centre de l'univers, actualment la neurociéncia esta

modificant la imatge que tenim de nosaltres mateixos, i molts aspectes
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que abans es tocaven només en filosofia ara passen a formar part
d’estudis d'altres ciencies. Pel que fa referéncia als mecanismes
conscients i inconscients que incideixen en la consideracid de la dignitat
de I'home i del respecte mutu, de 'estat del benestar, etc., éno estem
mancats d’informacié? ¢No ens caldria aprofundir en I'estudi d’algun
tema en concret, com les emocions, la formacié de I'autoconsciéncia i la

seva influencia en el joc social?

8.2. A partir de la lectura de Richard Sennett

R/
A X4

En el nostre pais coexisteixen el caracter public i privat dels serveis
(proteccid d’empreses, subvencié als actes culturals, escola concertada,
sanitat concertada...). ¢Es aquest el millor cami per eradicar les bosses de
pobresa? ¢Hem d’eliminar primer la desigualtat economica, les
necessitats materials, abans d’aplicar altres politiques? Analitzem que
esta passant aqui i com s’esta volent portar a terme (xecs escolars,
pagues de |'estat per protesis, etc.). Van Pariij (reformador holandes) i
Claus Offe (socioleg alemany) sostenen que /‘estat ha de donar uns
ingressos a tothom i durant tota la vida, per tal d'eliminar aixi les
pensions de I’estat (Sennett p. 147). ¢Seria aquest un bon o un mal cami?

¢Que ens convindria, al nostre pais?

Actualment s’estan movent moltes coses a I'’entorn del voluntariat. ¢No

s’hauria d’exigir I'acompliment dels compromisos institucionals en lloc de
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suplir-los? ¢Quin volum de consideracio hem de tenir envers els altres?
(Sennett p. 152). éDe quina manera hem de potenciar que els altres se
sentin iguals a nosaltres, compartint destins comuns? ¢Es possible la
solidaritat entre desiguals? éEs pot tenir cura dels altres al marge de la

compassio?

Quan, en aquest segle, es parla del treball infantil o de I'educacio
universal no pretenem protegir els nois i noies del mon del treball siné
preparar-los abans per a incorporar-se en aquest mon. La gent més pobra
té dificultat per a discernir alld que necessita el seu fill i té dificultats
economiques si ho ha discernit. La dificultat dels pobres amb escassa
educacio és en I'eleccid d'escola o de metge, perque solen estar mancats
de referents, com diu Sennet (p. 192). Els usuaris o consumidors
d’assisténcia social necessiten un consell desinteressat, pero, en un
mercat, cap venedor no és desinteressat. ¢ No hi hauria d'haver una escola
gratuita en la seva totalitat? ¢No hi hauria d’haver I'exigéncia que tothom
acabés secundaria? ¢No s’hauria de plantejar una formacid professional

gue pogués donar feina en acabar aquesta formacié?

8.3. A partir de la lectura de Victor Gomez Pin

R/
A X4

En I'entorn social ens movem moltes vegades per les meres aparences,
fins i tot la dignitat hi esta sotmesa (Gomez Pin p. 15). En moltes ocasions

aixo es veu reflectit en 'abragada (de vegades hipocrita) i, en d’altres, en
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gestos de menyspreu, quan no s’arriba a extrems de violéncia i sadisme.
En qualsevol cas, és I'absencia d’aquella dimensid de respecte que és una
nota inherent al concepte de dignitat i que hauriem de manifestar en tot
moment: Tant el respecte a la persona de I'altre com el respecte envers la
propia persona (Gémez Pin p. 16). (Quina és la nostra reaccié davant de
diferents fets i accions quotidianes? ¢Dignifiguem el nostre entorn
guotidia a partir d’allo que creiem fermament en el nostre interior? La
decencia, la sinceritat, I'exigéncia de prudéncia o de seny éaconsegueix

d’imposar-se a les formes establertes en les relacions humanes?

El conflicte és I’element quotidia per a les frivoles converses dels ciutadans
corrents ...la tragédia vehiculada pels mass media és una simple ocasio
d’evasio... no s’extreuen en absolut les conseqiiencies dels fets (Gomez
Pin p. 44). La marginacidé social, les guerres, els conflictes étnics, la
inseguretat que, segons diem, s’apodera dels nostres carrers, etc. ho
llegim als diaris, ho sentim a les noticies, perd écom els mesurem, com els
valorem, quina reflexiéd en fem, quina resposta personal hi donem? tal
vegada la indiferéncia? ¢Com posicionar-nos, com ser una veu a favor de

la pau, de la tranquil-litat, d'un ben viure per a tothom?

Ens trobem que sovintegen, des de fa temps, opinions, comentaris (de
vegades amagats sota la capa de la ingenuitat) molt pejoratius sobre
algunes de les llenglies que parlen certs conciutadans nostres. Hi ha

prejudicis, inércies, abandonaments, construccions imaginaries de la
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nostra realitat (Gomez Pin p. 62) que ataquen la nostra llengua
(equivalent a la nostra cultura, la nostra idiosincrasia). Cal evitar que
“I'aparent” prudéncia amagui... una “real genuflexio” (Gémez Pin p. 81).
¢Quins arguments, quines accions tenim per a fer-hi front? éCom els
ciutadans que estimem la nostra llengua ens hem de defensar de tals
mentides i demostrar que estan equivocats? {Com fer front a I'ofensa?
¢Com fer entendre que no hi hauria d’haver cap “jerarquitzacid de
llenglies” (ni de persones) i que qui realment fa una exacerbacié de la
pertinenga és aquell que no admet la diferencia positiva de I'altre? ¢Que
podem fer en la nostra vida quotidiana per aixecar la veu davant de les
desvaloritzacions i desprestigis i davant dels intents de processos encara

més diglossics que els existents?

Hi ha una mort digna i una mort miserable, indecent, ignominiosa, una
mala mort. Hi ha una agonia digna i una agonia miserable (Gémez Pin p.
95). Hi ha un desig moral de morir abans que viure sense decorum.
(Gémez Pin p. 102). ¢Cal conservar la vida al preu que sigui, per passivitat,
per obediencia, per impotencia? ¢Estem d’acord que ’lhome pot posar fi
a la seva vida sempre que vulgui? éEstem d’acord que ’"home pot posar fi
a la seva vida en circumstancies determinades? ¢Cal reivindicar una

regulacié de I'eutanasia als nostres dirigents?
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8.4. A partir de la lectura del llibre de Josep M. Esquirol

R/
A X4

Parlem de respecte al medi ambient, respecte a la dignitat humana,
respecte envers les coses publiques, respecte envers la gent gran, respecte
envers un mateix, respecte envers la justicia i la llibertat, el respecte per la
llei, el respecte per les obres d’art, el respecte pels animals i la naturalesa,
el respecte per allo sagrat, un llenguatge respectuds... Tanmateix, molts
observem que hi ha una manca de respecte generalitzada. ¢Com podem
aconseguir aquest respecte a la practica i en cada un dels ambits?
éPodem fer dues aportacions positives de com treballar cada un dels

“respectes”?

L’atencio dota la mirada d’una significacio moral. éQué impedeix que
parem atencié? éQue és el que I'atencié afegeix a la mirada, fins al punt
de transformar-la tan significativament? ¢Com veiem i mirem? éTenen
rad els que parlen de la slow city (ciutat lenta, tranquil-la)? ¢Com la
podem aconseguir? ¢Hem de lluitar contra la comoditat, o contra Ia
manca d’atencié? Diguem formes de mirar bé. ¢ Qué passaria si algu no es

deixés portar per la primera apareng¢a i parés més atencio?
Informacié és control, domini, poder. ¢Es el mateix tenir informacié que

tenir judici? ¢Es el mateix una informacié elaborada i pensada que

Unicament un seguit de dades? ¢ Diferenciem el llenguatge informatiu del
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dels sentiments, del familiar, del llenguatge habitual? éEns adonem de
I’evanescencia de les informacions i de com se supleixen constantment
per unes altres? Ara que vivim en la “societat de I'espectacle”, ipodriem
distingir entre l'auténtica sorpresa i la sorpresa prefabricada que ens
proporcionen alguns mitjans? ¢Diferenciem entre la grandiositat i

I'espectacularitat? Hauriem de trobar exemples de tot.
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