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    Heus aquí una petita enciclopèdia dels valors. Els valors són horitzons de referència que ens inviten a viure una vida més humana, més plena i més oberta als altres. Al llarg d’aquestes pàgines, es descriuen, d’una manera senzilla i clara, cent valors cabdals per a la vida quotidiana. Cada valor és un univers de sentit que es converteix en un repte personal i col·lectiu. Els valors no s’han de transmetre mitjançant la imposició, ni s’han de comunicar per una voluntat de moralisme, sinó més aviat al contrari. En la societat actual, hi ha una explosió de valors i cada ciutadà ha de fer un esforç per discernir quins el portaran a gaudir més plenament de la realitat i a perfeccionar-se tant individualment com col·lectivament.
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  Pròleg de Joan Oró


  A tall de pròleg: viure i deixar viure


  VIURE ÉS UN APRENENTATGE LLARG I APASSIONANT que es perllonga al llarg del temps i de l’espai i que mai no acaba d’arribar a la seva plena culminació. De fet, sempre som en camí i cada moment ens aporta nous materials per reflexionar i per assumir en la nostra pròpia consciència. Viure és deixar-se interpel·lar constantment per allò que ens aboca l’existència, sigui plaent o sigui dolorós. No sempre és fàcil, però, d’assumir el repte de viure i molt més difícil és viure amb dignitat, és a dir, saber viure lliurement i responsablement.


  Hi ha moltes formes de viure i cada persona escolpeix la seva pròpia manera de viure. La singularitat d’una persona no és quelcom abstracte o indefinit, sinó que s’expressa en la seva manera de viure, de pensar i d’actuar. És més, en la seva forma de viure detectem la seva identitat, la seva manera de ser, encara que, evidentment, sempre hi ha una distància entre el que detectem de l’altre i el que l’altre és en si mateix.


  Hi ha una íntima relació entre els valors i la manera de viure. Els valors ens ajuden a viure, a viure amb més intensitat i profunditat la nostra quotidianitat, a assumir allò que ens presenta l’existència diària. Els valors no són una fugida per la tangent o una manera d’escapar-se d’aquesta vida tot projectant-ne una altra de diferent, sinó tot el contrari. Viure és comprometre’s a cada instant i els valors ens faculten per discernir adequadament la qualitat dels nostres compromisos vitals.


  Els valors ens faculten per viure aquesta vida, amb les seves dificultats, però també amb els seus regals. També ens ajuden a relacionar-nos millor amb el món que ens envolta, amb els altres i amb la natura. Els valors configuren el caràcter de la persona i, encara que són invisibles i intangibles perquè no es veuen ni pesen, donen fortalesa a l’esperit i ens permeten desenvolupar-nos al llarg de la nostra existència. Per això, els valors són per viure’ls i per gaudir-ne. No són entelèquies abstractes que són allí, en un món distant i llunyà de l’home, sinó que formen part de la nostra vida i, a través de l’educació, cal desvetllar-los i enfortir-los.


  Educar en valors significa ajudar l’educand a descobrir els valors latents en la seva consciència i a donar-los-hi consistència i solidesa a través de l’exemple i del testimoniatge. Els valors no es poden aprendre d’una manera objectiva, com si fossin dades geogràfiques o realitats numèriques, sinó que s’han de comunicar d’una forma indirecta i subjectiva. Es transmeten a través de la vida que porta un determinat subjecte i, la majoria de les vegades, d’una manera indirecta, és a dir, sense referir-se explícitament al valor en qüestió.


  Certament, hi ha valors que ens ajuden a viure amb més plenitud la nostra vida, tots i cada un dels moments que ens toca viure, però també hi ha contravalors o valors negatius, que erosionen greument el caràcter i que fan que la nostra quotidianitat sigui encara més crua i més difícil. Els valors ens ajuden a veure el costat bo de viure, mentre que els contravalors ens priven del goig de viure. La realitat, en si mateixa, és neutra, però segons la nostra mirada adquireix una tonalitat o bé una altra. Aprendre a viure és també aprendre a mirar la realitat amb uns ulls nous. Això no vol dir amagar les dificultats i menys encara obviar-les, sinó tot el contrari. Quan ens deixem educar pels valors, aprenem a mirar el món amb uns altres ulls, a gaudir a fons de la realitat, a viure amb intensitat. Els valors estan al servei de la vida i no la vida al servei dels valors. Val la pena lluitar i esforçar-se per assolir un determinat valor, sempre que aquest valor ens ajudi a viure amb més llibertat i responsabilitat la nostra existència de cada dia.


  Cal aprendre a viure a poc a poc, optant a cada cruïlla i reflexionant sobre allò que ens convé a cada moment. Les experiències del passat ens ensenyen a entomar el present i no podem viure com si res no hagués succeït en un temps pretèrit. La memòria també ens alliçona respecte al nostre futur. Però els valors no tan sols serveixen per viure la pròpia vida amb dignitat, sinó per deixar viure els altres. Cal aprendre a viure, però també cal aprendre a deixar viure els altres, perquè, ho sabem prou bé, hi ha formes de vida que priven de viure els altres i vulneren el dret que tenen els altres a viure lliurement.


  Viure i deixar viure! Heus aquí el gran lema! Però deixar viure els que m’envolten no vol dir desinhibir-se’n, o sigui, practicar la indiferència vers ells, sinó més aviat tot el contrari. Deixar viure els altres és una manera activa d’ésser al món, un estil de vida que es caracteritza pel respecte i per l’atenció envers les persones que m’envolten. Els valors ens ajuden a viure individualment, però també col·lectivament. Deixar que els altres visquin, encara que la seva manera sigui diferent de la pròpia i fins i tot directament oposada: Heus ací el gran repte!


  Vivim en un món plural on coexisteixen diferents formes de vida de manera simultània. No tots vivim de la mateixa manera, ni tenim presents els mateixos valors a l’hora d’encarrilar la nostra existència. Aquesta pluralitat tan palesa en la vida quotidiana i tan present en el cos social és, en si mateixa, rica i embelleix la realitat. Res no fóra pitjor que habitar en un univers uniforme, idènticament igual, on no hi hagués cap singularitat, cap originalitat, cap contrast. La diferència és bella en si mateixa, mentre que la reiteració del mateix és empobridora des de tots els punts de vista.


  Ara bé, no sempre és fàcil viure amb els altres, especialment quan els altres viuen segons uns altres valors i tenen uns altres costums i hàbits socials. No és lícit fer una mera apologia de la pluralitat, sense adonar-se de les tensions que s’hi generen. La diversitat és fecunda, però cal educar les persones perquè sàpiguin viure en una atmosfera plural. En certa manera, és més fàcil viure en la uniformitat, perquè tots els moviments de l’altre són previsibles i esperables, però viure en la diversitat exigeix un aprenentatge social i una bona dosi d’elasticitat anímica. Atès que la tensió és inherent en un marc de pluralitat axiològica, es fa necessari aprendre a viure —en— aquesta tensió, sense caure en la violència, en la coacció i menys encara en formes de colonialisme.


  Cadascú té dret a viure la seva vida lliurement, però això també vol dir que té el deure de respectar la vida de l’altre i la seva forma d’expressivitat. Només quan una forma de vida atempta directament contra la vida d’un altre o bé contra algun dels seus drets fonamentals, cal intervenir i apel·lar a una ètica mínima. Els valors que aquí recollim ens ajuden a viure individualment, però també col·lectivament, especialment en un marc de pluralitat social. Són valors que afavoreixen el creixement personal, però també el creixement com a poble, i fomenten la convivència i la bona harmonia social.


  En termes generals, la diferència genera por i, en alguns casos, fins i tot rebuig. Allò diferent ens sorprèn, ens desconcerta i fins i tot pot amenaçar-nos; mentre que allò igual ens tranquil·litza, ens reconforta perquè ja sabem quines conseqüències té. Davant de la diferència, sentim por, tenim temor de perdre la nostra fràgil identitat i, per això, practiquem, a voltes, l’actitud defensiva, ens tanquem dins el recinte de la pròpia muralla i tractem d’evitar la topada amb els altres. No és correcte plantejar el repte de la diferència en termes exclusivament problemàtics, sinó que també cal plantejar-la en termes de possibilitat. La diferència és una invitació a viure, d’una altra manera, la nostra existència i ens convida a veure el món amb uns altres ulls. Cal aprendre a gaudir del fet de la diferència i adonar-se del joc de relacions que s’hi produeix i de la fecundació resultant tant a nivell cultural com de valors.


  Els valors es manifesten en les nostres accions i omissions, en les nostres paraules i també en els nostres silencis. Però, una cosa són els valors que diem que tenim i una altra cosa, ben diferent, per cert, són els valors que realment vivim en la nostra vida. Per esbrinar els valors que mouen una existència cap a un determinat horitzó de sentit, no hi ha altra manera d’investigar-los que fixant l’atenció en la manera com es desenvolupa aquella vida. A través dels seus moviments, podrem anar esbrinant quins són els valors reals que fan moure aquella vida en una determinada direcció. Els valors són com horitzons de referència que orienten la nostra vida vers un determinat sentit.


  Vivim en un món on no hi ha un únic horitzó de sentit. Els humans donem sentit a la nostra vida de maneres molt diferents i això explica que la nostra noció de temps i d’espai també sigui molt diferent. Quan afirmem que quelcom té valor, estem dient que val la pena dedicar-hi temps i esforç i que aquest temps i que aquest esforç que hi estem posant té sentit. Mentre que quan quelcom no té valor per a nosaltres, tampoc no té sentit dedicar-hi temps i esforç. Hi ha, doncs, una íntima relació entre temps, sentit i valors.


  Vegem-ho amb alguns exemples. Per al lector empedreït, llegir llibres no és una pèrdua de temps, sinó que té valor i té valor perquè té sentit. A través de la lectura, s’adona que enriqueix el seu esperit i que amplia les seves perspectives vitals. Per al corredor de fons, en canvi, córrer una llarga distància no és una pèrdua de temps, perquè córrer té valor per ell mateix i té valor perquè té sentit. S’adona que d’aquesta manera aprèn a senyorejar el seu cos, aconsegueix atemperar les seves tensions quotidianes i a meditar personalment sobre la seva vida.


  Es podria afirmar que, de fet, allí on reflectim autènticament quins són els nostres valors és en la gestió del temps que fem al llarg de la nostra vida. Ho podríem expressar en una sola frase: «Digues-me què fas amb el teu temps vital i et diré quins són els teus valors». La relació amb una persona que viu la seva vida a partir d’uns valors diferents dels propis sempre és interpel·lant i alhora desafiant. El contacte amb una persona d’aquest tipus, un estrany moral, en podríem dir, ens ajuda a veure el món amb uns altres ulls i això ens obliga a projectar una mirada crítica vers els propis valors personals.


  No és cert que visquem en una permanent crisi de valors i no és la nostra finalitat tractar de pal·liar, encara que sigui mínimament, aquesta crisi de valors amb la publicació d’un text on hi ha continguts cent valors diferents. Vivim en un món on hi ha, més aviat, una inflació de valors, on conviuen estils de vida diferents, on es dóna una autèntica pluralitat de costums i d’hàbits que enriqueixen notablement les nostres societats. Sí que és cert que alguns valors transmesos generacionalment s’han desvirtuat o bé s’han transformat amb celeritat, però els humans no podem viure sense valors i, encara que no en siguem del tot conscients, en totes les nostres accions sempre hi ha algun tipus de valor o de contravalor imperant. Cal prendre’n consciència i ser capaços de fer autocrítica respecte els nostres propis hàbits i costums.


  Partim de la idea que la felicitat no rau en les grans coses, en les grans paraules o en les grans conquestes, sinó en les petites coses de la quotidianitat. Potser algú considerarà que aquesta idea de felicitat és molt minimalista i fins i tot dimissionària, però estem convençuts que la vida bona, la vida bella i harmònica, tal com dirien els grecs, no s’assoleix perseguint grans fites, a l’estil de Prometeu o de Faust, sinó en la manera d’assumir la pròpia quotidianitat i la capacitat que tenim de donar-li forma amb les nostres mans. No podem perdre de vista el caràcter finit i vulnerable de la condició humana.


  Els valors ens ajuden a viure amb intensitat la nostra quotidianitat i, quan vivim coherentment la nostra vida amb els nostres propis valors, ens sentim profundament feliços. De fet, hi ha una estreta relació entre valors i felicitat. La felicitat és, a grans trets, la vida ordenada, l’existència harmònica i equilibrada. Quan hom, en canvi, viu la seva vida en oposició constant amb els valors que sent dins de la consciència, se sent infeliç i buit. Quan, d’altra banda, és capaç de projectar en la seva existència, en la vida de cada dia, els valors que bateguen en la seva consciència, la seva vida adopta una forma ordenada i bella, no hi ha fractura entre l’home exterior i l’home interior, aleshores hi ha transparència.


  * * *


  Per facilitar la lectura d’aquesta obra, ens proposem descriure, a continuació, l’arquitectònica del text, a fi i efecte de poder localitzar millor el sentit de cada valor i la seva corresponent agrupació en aquest llibre. El text que segueix a continuació permet múltiples lectures i està pensat per tal que el lector se senti molt lliure a l’hora de llegir-lo. Pot començar per qualsevol lloc en funció dels seus interessos i apetències personals. Hem organitzat aquesta petita enciclopèdia dels valors en deu blocs, cadascun dels quals està integrat per deu valors.


  Cada bloc es correspon amb una dimensió de la vida humana. És evident que no hi són totes, ni tampoc ens hem proposat d’integrar-les totes. Això fóra, per part nostra, una pretensió desmesurada i gairebé fàustica. L’ésser humà és una realitat pluridimensional i no hem pretès ser exhaustius en aquest punt. Hem ressaltat deu aspectes de la vida humana que considerem molt transcendents tant des del punt de vista individual com col·lectiu i en cada un d’aquests blocs hem destacat deu valors que creiem que poden potenciar la vivència d’aquella dimensió. Aquestes deu dimensions són les següents: els altres (I), la interioritat (II), la natura (III), la vida quotidiana (IV), l’art (V), les situacions límit (VI), l’oci (VII), el treball (VIII), l’educació (IX) i el futur (X).


  El primer bloc està destinat a pensar en la nostra relació amb els altres i a esbrinar quins valors ens ajuden a viure harmònicament amb ells. Partim de la idea que els valors ens ajuden a millorar i a perfeccionar la nostra relació amb els altres. L’ésser humà és un animal perfectiu que, al llarg de la seva vida, té la capacitat de madurar i de perfeccionar en molts aspectes, però no d’una manera immediata, sinó mitjançant l’esforç i el treball.


  Els valors són peces essencials per a la millora de la persona i de les societats en general. Sense escollir-ho, ens adonem que els altres formen part del nostre món i que hi ha formes d’interacció amb ells que resulten greument contraproduents. Entre els valors que ens ajuden a cohesionar la nostra relació amb els altres i a fer-la més plena i més consistent, n’hem destacat els següents: el valor de l’alteritat (1), el de l’amistat (2), el de la civilitat (3), el de l’hospitalitat (4), el de la confiança (5), el del diàleg (6), el de la fraternitat (7), el de l’honor (8), el del perdó (9) i el de la fidelitat (10).


  El segon bloc del llibre està orientat als valors de la interioritat. La persona humana no és solament una exterioritat que viu de cara enfora, sinó que és un ésser capaç d’una vida pròpia, de capbussar-se dins seu i de pensar-se a fons. Hi ha una sèrie de valors que ens ajuden a relacionar-nos intensament amb nosaltres mateixos i que, de retruc, perfeccionen les nostres relacions amb els altres. Entre aquests valors, hem destacat els següents: el de l’acceptació (11), el de la coherència (12), el del compromís (13), el de la meditació (14), el de la corporeïtat (15), el de l’elegància (16), el de la flexibilitat (17), el del desinterès (18), el de l’alegria (19) i el del consell (20).


  El tercer bloc del llibre està dedicat a estudiar la relació entre l’ésser humà i la natura. Heus ací una relació tensa i difícil. Ens adonem que la forma d’interacció que ha presidit aquesta relació en els últims dos segles no és sostenible, sinó francament negativa, tant per al futur de l’entorn natural, com per al futur de l’espècie humana. És essencial, doncs, que la persona aprengui a estimar i a valorar l’entorn natural i, per això, és indispensable que assumeixi una sèrie de valors i que els faci efectius en aquesta interacció amb la naturalesa globalment considerada. Entre aquests valors que hem emfasitzat, hi ha els següents: la benvolença (21), l’ecodulia (22), el silenci (23), l’estudi (24), l’austeritat (25), la inacció (26), la gratitud (27), la solidaritat còsmica (28), el valor de la senzillesa (29) i el valor de la sostenibilitat (30).


  El quart bloc del llibre està orientat a reflexionar sobre la vida quotidiana. La vida quotidiana és rica i complexa i per viure-la amb intensitat és necessari equipar-se d’un bon gruix de valors. A més a més, la vida quotidiana oscil·la de manera inestable entre la bellesa i la lletjor, entre l’alegria i el tedi, entre la felicitat i el desencís. Per afrontar aquest vaivé continuat, és essencial interioritzar un conjunt de valors que enforteixin la personalitat i la facin més dúctil, però alhora també més independent. Hi ha una sèrie de valors que faciliten i equilibren degudament la vida de cada dia i la fan més afable i més fecunda. La quotidianitat pot mostrar-se monòtona i grisa i és essencial saber-hi introduir mecanismes per superar aquesta tendència. La vida de cada dia seria molt diferent si fóssim capaços de viure-hi els següents valors: la cortesia (31), la mansuetud (32), el respecte (33), la simpatia (34), el tacte (35), la cordialitat (36), la discreció (37), la generositat (38), la sensibilitat (39) i la sobrietat (40).


  L’ésser humà és un animal estètic. És capaç de quedar astorat davant d’una obra d’art i de gaudir-ne en el seu interior. La percepció de la bellesa no és aliena a la vida humana, sinó que en forma part intrínseca. Per poder desenvolupar, a fons, aquesta capacitat estètica, la de percebre la bellesa inherent a la realitat i a totes les coses, és essencial el desplegament d’una certa pedagogia, d’una educació del sentiment de bellesa. Només si interioritzem determinats valors, podrem gaudir a fons d’aquest tresor que ens ofereix la realitat humana que és l’art. Generalment, interpretem els valors en termes de moral, de correcció o d’incorrecció, però hi ha valors d’ordre estètic que ens faculten per viure amb intensitat la nostra dimensió estètica. En el cinquè bloc hem destacat els següents valors: la contemplació (41), la bellesa (42), la concentració (43), l’entusiasme (44), la jovialitat (45), la unicitat (46), la soledat (47), la serenitat (48), la musicalitat (49) i la inquietud (50).


  L’ésser humà travessa, al llarg de la seva vida, situacions límit, experiències dures i difícils de pair que converteixen la vida humana en una tragèdia, en un clam, en un ultratge. Encara que, socialment i culturalment, hem fet del dolor un tabú, el sofriment no és aliè a la vida humana, ans tot el contrari, li és inherent. Viure és patir, encara que no tan sols patir, ni únicament patir, però el patiment no és estrany a la vida. Tot i així, no sempre sabem assumir-lo amb maduresa i menys encara afrontar-lo amb dignitat. També és veritat que hi ha sofriments de tonalitats molt diferents i que, a voltes, hi ha dolors que superen amb escreix la capacitat humana. Amb tot, però, cal prendre consciència que el dolor, i qui diu el dolor diu també la malaltia, la vellesa, la decepció, la frustració, el desengany i, finalment, la mort, formen part consubstancial de la vida, i que cal conrear determinats valors per assumir aquesta dimensió tràgica de la vida humana.


  D’aquí que sigui tan necessari assumir una sèrie de valors que alimentin la persona i la facin apta per afrontar aquestes situacions dilemàtiques que inevitablement ens comporta el fet de viure. En el sisè bloc, desenvolupem deu valors per afrontar les situacions de feblesa. Són els següents: la fortalesa (51), la humilitat (52), el sentit del misteri (53), la paciència (54), l’escolta (55), la resiliència (56), la compassió (57), la temprança (58), la veracitat (59) i la tenacitat (60).


  Encara que no hem entrat, ni de bon tros, en la societat de l’oci, el fet és que la persona humana a més a més de definir-se com un animal laborans, també pot definir-se com aquell animal que juga (Eugeni D’Ors dixit) i que es distreu o, si més no, que tracta de viure amb goig l’oci de què disposa. És cert que gran part de la nostra vida ens la passem treballant, però l’oci, en la nostra societat, no és accidental, sinó que forma part també de la vida humana. Hi ha, però, un oci positiu que educa i forma la persona en la seva totalitat; però també hi ha un oci negatiu que destrueix la persona i les relacions interpersonals en el si de la societat. Per poder gaudir amb plenitud del poc oci de què disposem, cal que interioritzem uns determinats valors. Són els que hem desenvolupat en el setè bloc: l’espontaneïtat (61), la festa (62), l’humor (63), el joc (64), l’astúcia (65), la curiositat (66), el pudor (67), la tolerància (68), la sinceritat (69) i la bona conversa (70).


  Bona part de l’activitat humana l’ocupa, tal com dèiem més amunt, el treball quotidià. Mitjançant el treball, transformem la realitat i també ens transformem nosaltres mateixos. Les mans d’un pagès són dures i aspres, perquè el contacte amb la terra n’ha canviat la fesomia. El treball pot ser considerat un càstig i, de fet, hi ha moltes formes de treball que són pernicioses per a la persona, perquè la redueixen a la mera categoria d’instrument. Però el treball entès com una activitat que ennobleix l’ésser humà i que l’omple de satisfacció no té res a veure amb aquesta relació instrumental a què ens referim. Per poder desenvolupar, en la quotidianitat, el propi treball, ens cal assumir una sèrie de valors. En el vuitè bloc, hem exposat els valors del món del treball i n’hem destacat els següents: la laboriositat (71), l’honestedat (72), la imaginació (73), la competència (74), la prudència (75), la puntualitat (76), la urbanitat (77), el rigor (78), l’eficiència (79) i la disponibilitat (80).


  L’educació és essencial en la vida de la persona, no tan sols en les primeres etapes de la seva existència, sinó al llarg de tot el seu desenvolupament. Necessitem formar-nos, adquirir coneixements i hàbits per poder afrontar la crua realitat. Precisament perquè l’ésser humà és indigent i precari necessita formar-se contínuament, ja que d’aquesta manera va desenvolupant la seva personalitat en un món que, en moltes ocasions, es presenta de manera hostil. En la novena part d’aquesta obra, explorem els valors essencials de l’educació, tot pensant en termes de futur. Entre aquests valors, ens referirem als següents: a la memòria (81), a la seriositat (82), a la responsabilitat (83), a la igualtat (84), a la innocència (85), a la llibertat (86), a l’epiqueia (87), a la pietat filial (88), a la racionalitat (89) i a la longanimitat (90).


  No és gens fàcil imaginar-se com serà el futur i menys encara en el nostre present, que muta tan acceleradament. Tenim certa capacitat d’anticipar alguns moviments i d’imaginar determinats escenaris en l’esdevenidor, però hi ha molts aspectes del nostre futur immediat i llunyà que desconeixem i que haurem d’anar paint tant a nivell personal com a nivell col·lectiu tan aviat com es presentin. No cal que ens faci por el futur, però tampoc no l’hem de prendre de manera resignada, com si tot estigués ja escrit i no hi poguéssim fer res. El futur depèn, essencialment, de nosaltres i de la nostra acció al món. En la darrera part d’aquest text, ens fem ressò d’una sèrie de valors que ens disposen l’ànim per encarar el futur sense temença i amb una bona dosi d’esperança. Entre aquests valors, hem recollit els següents: la bona fe (91), la creativitat (92), el coratge (93), la crítica (94), la perseverança (95), la fe (96), la magnanimitat (97), la pau (98), la justícia (99) i el valor de l’esperança (100).


  Al final del llibre, adjuntem una breu bibliografia que té com a finalitat orientar el lector i oferir-li material per a prosseguir la seva reflexió més enllà d’aquest text.


  Morgovejo (Lleó), agost del 2001


  I. Els altres


  LA PRIMERA EVIDÈNCIA QUE TENIM QUAN OBSERVEM el món que ens envolta, sense penetració, és que els altres existeixen. Molt abans de prendre consciència del meu ésser, prenc consciència de l’existència dels altres. Me’ls trobo pel carrer, els veig des de la meva finestra, els sento des de la meva cambra de treball. Encara que tracti d’evitar la seva presència, els altres són presents i configuren l’entorn de la meva existència personal. No són un somni, ni una ficció, ni el producte de la imaginació d’un déu menor, sinó que són ben reals, encara que, segurament, sempre hi ha una distància entre el que són i el que veig en ells.


  Els altres formen part de la meva vida, no els puc anihilar com vull, ni me’n puc desentendre. Són aquí i allà, m’encerclen i formen part del meu paisatge personal. Però no són figures estàtiques, com si es tractés de peces d’un paisatge prefabricat, sinó que són figures dinàmiques, que es mouen, que riuen, que es barallen, que es dirigeixen a mi i que reclamen la meva atenció.


  Els altres formen part del meu món i, encara que no vulgui reconèixer-ho, la meva existència es deu als altres. El nadó no podria subsistir si algú altre no estigués per ell i en tingués cura. Per a poder créixer i arribar a la maduresa personal, l’home necessita de la intervenció i de la generositat d’uns altres éssers humans que estiguin disposats a tenir-ne cura, a respondre a les seves sol·licituds. L’ancià malalt tampoc no podria viure els últims moments de la seva existència amb dignitat, si algú altre no tingués cura de la seva persona fins a l’últim respir.


  Els altres no són part d’un decorat estàtic, sinó que estan en contínua interacció amb la meva persona i la seva influència no és gens irrellevant. M’adono que no estic sol al món, tot i que sóc capaç d’aïllar-me del teixit social i de practicar l’isolament, però em costa un esforç, una certa exercitació. De facto, em trobo, molts cops sense voler-ho i sense saber-ho, constantment confrontat amb els altres.


  Des de la naixença fins a la mort, l’ésser humà està en contínua relació amb els altres i hi estableix diferents formes de relació. Podem teixir diferents vincles amb els altres, no tan sols en un moment donat, ara i aquí, sinó al llarg de la nostra vida. Es pot viure estimant els altres, però també odiant-los. Es pot viure d’esquena als altres o bé prenscindint-ne, encara que en sentit pur aquest intent és completament impossible. No totes les relacions que establim amb els altres són igualment legítimes, atès que n’hi ha algunes que poden erosionar greument llur existència.


  L’ètica, precisament, es refereix a l’anàlisi de les relacions que estableix l’ésser humà amb els altres. Constatem que hi ha una pluralitat de formes relacionals, però ens adonem que no totes han de ser valorades de la mateixa manera. L’ètica tracta de discernir la qualitat de les nostres relacions amb els altres. En la manera d’establir vincles amb els altres es reflecteixen els nostres valors personals. Els valors es palesen en la relació interpersonal i és a partir de l’anàlisi d’aquesta relació que podem dir quins són els valors d’una determinada persona.


  En aquest bloc, desenvolupem una sèrie de valors que faciliten, catalitzen i potencien la convivència amb els altres, que faciliten la fluïdesa comunicativa entre la persona i el seu entorn. Sabem que hi ha contravalors que dificulten la relació harmònica amb els altres i no els oblidem. La xenofòbia; la discriminació d’ordre sexual, racial, econòmica o política; la intolerància, i altres pràctiques de la vida quotidiana són del tot negatives per a obrir-se als altres i establir-hi una relació fluïda. Amb tot, però, hi ha una sèrie de valors que són altament positius per aprendre a conviure equilibradament amb els altres. D’aquests valors volem tractar en aquest primer bloc.


  En primer lloc, ens referim al valor mateix de l’alteritat (que prové d’alter i vol dir altre en llatí) (1), perquè creiem que el fet que hi hagi altres persones a part d’un mateix és ja, en si mateix, un gran valor que cal reconèixer i estimar. En segon lloc, ens referim al valor de l’amistat, perquè el vincle de l’amistat (2) és una de les formes més belles que pot adoptar la relació amb els altres. Tal com han dit els clàssics del pensament de tostemps, l’amistat és un tresor que no té preu i és un dels valors que omple més feliçment l’existència de l’home.


  En tercer lloc, ens referim al valor de la civilitat (3). Viure amb els altres no és fàcil (no ho ha estat mai!), sobretot quan els altres són altres de veritat. Quan els altres són semblants a la meva persona i tenen uns hàbits i uns costums molt homogenis als propis, la dificultat s’evapora. La civilitat és un valor que ens faculta per acceptar els altres tal com són, amb les seves virtuts i amb els seus defectes. Gràcies a la civilitat, som capaços de construir ciutats, espais de convivència i d’entesa entre els humans.


  En la vida quotidiana, constatem que hi ha altres éssers humans que pateixen situacions vulnerables, que travessen circumstàncies de sofriment i de dol. L’altre vulnerable sol·licita el meu ajut amb la seva mirada i em reclama hospitalitat. Puc negar-m’hi i fer els ulls clucs, però el deure d’humanitat m’obliga a rebre’l a casa meva i a pal·liar, en la mesura que pugui, la seva indigència. En quart lloc, ens referim al valor de l’hospitalitat (4) que és, precisament, el que ens faculta per atendre l’altre-estranger vulnerable, el que ens prepara anímicament per acollir-lo i per fer-li un espai en la nostra mateixa llar. En cinquè lloc, ens referim al valor de la confiança (5), perquè els humans necessitem, com l’aire que respirem, d’aquest valor per a poder viure en societat i establir vincles afectius els uns amb els altres. La fractura de la confiança és un dels símptomes més greus del nostre món i cal potenciar noves relacions de confiança, perquè hom pugui expressar-se tal com és en la seva singularitat.


  En sisè lloc, ens referim al valor del diàleg (6). Encara que la paraula diàleg és un mot malauradament molt desgastat i que ha perdut bona part del seu valor semàntic, creiem, del cert, que el diàleg és un dels instruments més valuosos de què disposa l’ésser humà per arribar a l’entesa amb els altres. En situacions de conflicte o d’incomprensió, el diàleg ens faculta per buscar una solució a través de l’exercici de la paraula. No és gens fàcil dialogar i no s’ha de confondre l’exercici del diàleg amb la conversa banal o la mera juxtaposició de frases. El diàleg té un horitzó de referència que és la veritat i exigeix per part dels seus actors una gran predisposició intel·lectual i anímica.


  En setè lloc, ens referim al valor de la fraternitat (7). Ser fratern vol dir tractar l’altre-estrany com si fos un germà. D’entre els altres que es mouen al meu voltant, constato que n’hi ha alguns —pocs— que són germans meus, perquè som fills del mateix pare i de la mateixa mare. Però la resta, que és immensa, no forma part del meu univers familiar i afectiu. Ser fratern en el món significa mirar de tractar l’altre, qualsevol altre, sigui o no sigui dels meus, com si es tractés d’un germà, és a dir, com si fos dels meus. En el fons, la fraternitat consisteix a superar la distància entre els meus i els altres. La fraternitat és un valor de màxims que exigeix un gran treball interior i una forta capacitat per superar els prejudicis que enterboleixen la nostra relació amb els altres.


  El vuitè valor que tractem, en aquest bloc, és el de l’honor (8). L’honor no es compra ni es ven, perquè no és un valor material, sinó immaterial. Tractar una persona amb honor significa respectar-la per allò que és i no per allò que aparenta ser. El penúltim valor que tractem en aquest apartat és el del perdó (9) entre persones i col·lectius. En el si del teixit humà es produeixen fractures, tibantors i, fins i tot, ruptures. El valor del perdó ens permet recomençar de nou, establir altra vegada els vincles trencats i reiniciar la nostra relació amb els altres.


  L’últim valor a què ens referim en aquest apartat és el valor de la fidelitat (10). La relació amb els altres només esdevé realment fructífera i fecunda si es perllonga al llarg del temps. Aleshores, l’altre es converteix en algú transcendental per a la pròpia vida. Per assolir aquest repte, cal conrear el valor de la fidelitat. La simple trobada circumstancial amb l’altre no és educativa ni formadora, perquè es tracta d’un encontre accidental, que no acaba de quallar en la pròpia personalitat. Només una relació mantenida al llarg d’una successió de moments es converteix en una relació fidel i, quan això passa, l’altre deixa de pertànyer a la categoria de l’anomimat per esdevenir algú amb rostre, amb cara i ulls, que forma part indissociable del meu univers més íntim.


  En definitiva, la persona és un ésser constitutivament obert als altres, és això que els clàssics anomenaven un animal polític, però per assolir una òptima relació amb els altres, cal conrear determinats valors. Partim de la idea que els altres no són l’infern, ni són un mal necessari de la nostra existència, ni una condemna que hem de pagar pel sol fet d’estar vius, encara que en alguns moments podem estar temptats a pensar-ho, sinó que creiem que els altres són, abans que res, una possibilitat, un do i una interpel·lació. Són una possibilitat per al desenvolupament personal, però només ho són si establim una relació de qualitat amb ells, ja que d’aquesta manera aquesta possibilitat esdevé fàctica. Són un do perquè me’ls he trobat sense haver-los buscat, perquè no he fet cap mereixement per tal que els altres existeixin. I, en darrer lloc, són una constant interpel·lació, perquè els altres em desafien i m’obliguen a pensar-me a mi mateix i a pensar el valor que té l’existència i els llaços humans.


  1. Més enllà del jo, més enllà del tu: l’alteritat


  NO PODEM DEIXAR DE DIR QUE, en la vida quotidiana, els altres apareixen molt sovint com un obstacle que s’ha de superar o bé s’ha d’evitar. La imatge que socialment ens configurem dels altres en les grans metròpolis és, en termes generals, negativa. És evident que, en moltes circumstàncies, els altres dificulten el desenvolupament de la pròpia vida, de l’activitat laboral i, fins i tot, de l’oci, però aquesta visió negativa dels altres no ens permet descobrir el valor autèntic de l’alteritat.


  Imaginem, encara que només sigui per uns moments, un món sense altres. Algú pot pensar que un món així seria un autèntic paradís, perquè la seva llibertat no es veuria limitada per ningú i podria gaudir de tot l’espai sense haver de demanar permís a cap altre ésser humà. El fet és que un món sense altres seria un món tremendament fosc i empobrit. Els altres són un valor en si mateix i són absolutament necessaris per al creixement harmònic de la persona individual. Els altres influeixen decisivament en el desenvolupament de la pròpia vida, ja que no vivim aïllats els uns dels altres, sinó en contínua interacció amb els altres. Aquesta influència, lluny de ser negativa, ens enriqueix exponencialment i ens millora des de tots els punts de vista.


  Sense adonar-nos-en, molt sovint fem descripcions dels altres d’una manera injusta i simple. Qualifiquem els altres com un tot homogeni. Diem que els altres pensen això, fan allò, creuen en aquests déus i consumeixen aquests objectes. Emprem la paraula «gent» per referir-nos als altres com un tot global. Però molts cops quan diem això que fan, creuen o pensen els altres no estem fent altra cosa que projectar el que nosaltres, pròpiament, creiem, fem o pensem. No som tan diferents els uns dels altres. Hi ha més punts en comú dels que imaginem.


  Els altres són plurals i cada individualitat que compon la col·lectivitat és diferent i singular i ha de ser tractada i justificada com una entitat aïllada. Els altres no són una ficció de la ment que podem esborrar quan ja no ens plau, sinó que tenen entitat, estan pertot arreu i demanen una resposta ètica. Els altres són un valor, perquè ens impel·len a viure cívicament i a respectar les lleis de la convivència. No s’han de contemplar els altres com un obstacle, sinó més aviat com una possibilitat. Possibilitat per a què? Possibilitat per a la trobada, per a la conversa, per al treball, per al vincle amorós.


  Ens adonem que l’altre és un valor quan establim una bona relació amb ell. L’altre esdevé un obstacle i, fins i tot, un inconvenient en la pròpia vida quan el vincle que estableixo amb ell és negatiu i perniciós per a tots dos. Quan l’altre, en canvi, m’escolta, quan l’altre m’educa, quan l’altre fa que la meva vida tingui sentit, m’adono del valor de l’altre. Molts cops només m’adono d’aquest fet quan l’altre ja no hi és. L’absència de l’altre ens fa prendre consciència del valor que tenia.


  Dir que els altres són un valor, vol dir que són importants en la pròpia vida, significa reconèixer que la nostra vida fóra diferent sense ells. No som nàufrags que vivim isolats en una illa verge, com Robinson Crusoe, sinó singularitats que vetllem per viure feliços en un món terriblemente inestable. Ens adonem que la felicitat no s’assoleix sense els altres, encara que els altres poden, a voltes convertir-se en autèntics obstacles de la felicitat personal. «L’home que viu sol no pot ser feliç», deia Aristòtil, i segurament té raó, per bé que cal reconèixer que una certa dosi de soledat, com veurem més endavant, és necessària per a una vida equilibrada. La felicitat, però, és un estat d’ànim que requereix de l’obertura als altres i de reconeixement per part dels altres.


  L’ésser humà no és déu, sinó una realitat molt fugissera i inestable que necessita constantment dels altres per al seu desenvolupament. Ens adonem d’aquest fet quan fem una retrospectiva autobiogràfica. Si algú altre no hagués tingut cura de mi, no hauria pogut créixer, jo no hi seria ni podria escriure aquestes ratlles, però tu lector tampoc no existiries si algú no t’hagués portat al món i algú altre no t’hagués ensenyat a llegir. L’altre és consubstancial en la meva vida i, encara que pretengui desentendre-me’n, l’altre sempre és present, hi va ser en l’origen de la meva naixença i m’acompanya en el meu creixement i en el meu desenvolupament.


  El drama del nàufrag Robinson Crusoe en aquella illa deserta on es troba és, precisament, el fet de trobar-se sol. Desitja una companyia humana per compartir els seus estats anímics, les seves inquietuds i angoixes, necessita caliu i tendresa humana i se sent sol, terriblement sol en aquell univers perdut en l’oceà. El drama de Frankenstein és també la sol·litud. Desitja una companyia de la seva natura, que l’accepti tal com és, en la seva lletjor i, per aquest motiu, exigeix al seu creador que construeixi una dona tan lletja com ell perquè pugui sentir l’escalf d’un altre ésser humà, encara que estigui sargit amb cadàvers d’altres.


  Això no significa que els altres siguin, en si mateixos, negatius, sinó que cal establir una forma de relació entre els altres que permeti aquest vincle harmònic que és la felicitat. L’obsessió dels altres i la meva pròpia obsessió coincideix en aquest punt: tant els altres com jo desitgem ser feliços, però no sempre aconseguim aquell equilibri que esperem tenir a la vida. M’adono que hi ha formes de viure amb els altres que m’omplen de satisfacció, i que hi ha maneres de viure amb els altres que són nocives perquè generen tensió i violència. Si això és així, fóra bo tractar de convertir tota relació amb els altres en aquesta forma ideal de tan difícil accés.


  2. Un valor antic i sempre nou: l’amistat s’ha de qualificar de pacient.


  L’AMISTAT ÉS UN DELS VALORS MÉS TRANSCENDENTALS en la història del pensament occidental, fins a tal extrem que, segons els clàssics, és inconciliable la vida feliç sense el conreu de l’amistat. L’home feliç té amics, mentre que l’home infeliç no té amics. En l’epicureisme s’afirma que de totes les coses que la saviesa adquireix per procurar la felicitat en aquesta vida, la més important, i de lluny, és la possessió de l’amistat.


  L’amistat sembla, doncs, un ingredient essencial en la felicitat personal, d’aquí que sigui tan rellevant tenir-ne cura i potenciar-la al llarg de la pròpia biografia. Cal cuidar les amistats i conrear-les, perquè sense amics el món es converteix en una massa opaca i amorfa, en un univers hostil on l’única llei que regeix és la supervivència.


  L’amistat és un valor que expressa una manera de relacionar-se amb els altres. Som conscients que podem establir diferents vincles amb els altres, però no tot vincle pot ser qualificat, ni de bon tros, com l’amistat. De fet, d’amics, en tenim molt pocs; mentre que, de coneguts, en tenim molts més. L’amistat sempre és selectiva i demana temps. Però, quin tipus de relació és la relació que qualifiquem d’amistat? És una relació, com van dir Aristòtil i sant Tomàs, basada en la mútua benvolença (21).


  Els amics es desitgen el bé els uns als altres, vetllen recíprocament pel bé de l’altre. És incompatible la indiferència amb la pràctica de l’amistat, perquè el que és indiferent a l’altre significa que li és irrellevant l’estat d’ànim aliè i, en aquesta circumstància, no hi ha possible relació d’amistat. L’amistat és una de les formes més nobles del moviment amorós que vincula la persona amb els éssers del seu voltant. Aquesta vinculació pot adquirir formes ben diferents i diversos graus de perfecció. Una de les formes més elevades és el que anomenem la trobada.


  La conducta amistosa només és possible si s’acompleixen les següents condicions: Cal adoptar una actitud de generositat (38), disponibilitat (80) i entrega. Cal obrir-se a l’altre i vibrar amb ell, sintonitzar amb els seus desigs i projectes, alegries i penes. Aquesta vibració és el que anomenem simpatia (34). Cal manifestar-se d’una manera veraç, sincera i franca. L’amistat requereix guardar la fidelitat (10), és a dir, crear en tot moment les relacions de convivència que hom ha promès crear en un moment. La fidelitat (10), com veurem després, no es redueix al fet de suportar.


  Cal comportar-se de manera cordial, cal tractar l’altre amb respecte (33). Cal ser comprensiu amb l’altre i la seva situació, i cal posar en marxa una imaginació creadora, a fi d’endevinar els ideals que l’altre persegueix en la seva vida i els projectes que acarona. L’amistat vertadera no està sotmesa a l’espai ni al temps. Tota forma de vertader amor demana eternitat. Com ha escrit Gabriel Marcel, estimar una persona és dir-li: tu no moriràs mai. Estimar l’altre és desitjar que sigui sempre el que és, que no canviï.


  L’amistat, com tota vertadera trobada, transfigura la vida humana i l’eleva a un pla de creativitat i de valor. Com diu Saint Exúpery al final d’El petit príncep, quan l’amistat ha assolit la seva fita, el desert es converteix en el paisatge més bell de la terra, la mort deixa de ser un fi per convertir-se en un trànsit cap a casa i els espais siderals perden la seva fredor inhòspita en saber que en un llunyà asteroide hi habita una persona amiga. L’amistat és el millor antídot contra la solitud i l’aïllament. En tota situació, l’amistat omple la nostra vida.


  Hi ha diverses formes d’amistat. L’amistat perfecta és el vincle més fort que pot existir entre els homes. Ciceró diu que l’amistat és la forma més bella que pot adquirir la relació interpersonal i que és buscada per ella mateixa, és a dir, com un fi en si mateixa. Contraposada a aquesta, hi ha la pseudoamistat, que són el conjunt d’amistats contingents i interessades que duren mentre duren els interessos que les fan possibles. Tal com Michel Montaigne ens fa veure en els seus Assaigs, generalment el que anomenem amics i amistats no són altra cosa que coneixences i familiaritats fruit de relacions esporàdiques.


  Discernir el verus amicus, o sigui, l’amic vertader, no és gens fàcil en la quotidianitat. L’amistat es posa a prova en els moments difícils. Aleshores, podem discernir amb claredat qui ens estima i ens accepta d’aquell qui s’acosta a nosaltres amb altres finalitats. L’amistat no es tracta solament d’un sentiment, sinó que és una activitat comuna. Diogenes Laerci diu que dos amics són com una ànima que resideix en dos cossos.


  La semblança, com diu Aristòtil, pot ser l’origen de l’amistat, però no necessàriament allò que la sosté i el fi per la qual existeix. S’ha de fonamentar en un desig de bondat orientat recíprocament cap a una part i cap a l’altra. És necessària la prudència en l’exercici de l’amistat. Cal no envair el territori de l’altre sense que l’altre hagi donat permís per endinsar-nos-hi. No hi ha cap malfiança o desconfiança en la pràctica de la pulcherrima amicitia.


  El valor de l’amistat es relaciona estretament amb el valor de la llibertat (86). De fet, no hi ha autèntica amistat des d’un règim de llibertat plena. Si em sento obligat a establir un vincle amb una persona, sia per raons polítiques, econòmiques o professionals, no per això sóc amic seu, encara que com a conseqüència d’aquest vincle instrumental pugui aparèixer amb el temps un vincle d’una altra naturalesa que anomenem amistat. L’amistat requereix afecte, una certa atracció per l’amic, però també la deguda atenció a una certa distància a fi de no manllevar la sobirania de l’altre.


  Per a Immanuel Kant, l’amistat és la unió de persones vinculades per un amor de reciprocitat i un respecte (33) igual. De fet, però, la reciprocitat mai no és del tot simètrica. De vegades, ens adonem que hi ha amics que han fet per a nosaltres accions que nosaltres no hem estat capaços de portar a terme per a ells. O a la inversa, ens adonem que hem donat més del que hem rebut. En l’amistat, però, la lògica del càlcul, el do ut des, no és la que regeix aquest lligam, encara que, òbviament, hi pot estar present. L’amic busca el bé del seu amic i espera que l’amic faci el mateix amb ell. Però aquesta dialèctica de desigs no sempre és harmònica i cal assolir una certa flexibilitat per al mantenirment de les amistats al llarg del temps.


  L’amistat pot presentar algunes deformacions: l’absorció psicològica excessiva, que pot arribar a esdevenir una obsessió de la fantasia; l’exclusivitat que tanca els amics en un cercle egoista; la recerca de les satisfaccions purament materials, on el gran absent és l’estimació.


  En l’amistat no hi ha lloc per a la gelosia, encara que sí que hi ha lloc per a l’admiració. És propi de l’amistat el desig de trobar-se, de veure’s, de conversar, de seguir el fil de la vida junts. En l’amistat no hi ha lloc per a la instrumentalització i tampoc per a la indiferència. L’amistat no es contraposa al dissens. Entre amics hi ha clares dissonàncies en determinats punts. És un vincle fet d’afecte i de paraules i no la confusió entre el jo i el tu, sinó la comunió entre els dos sense desfer ni la identitat de l’un ni la identitat de l’altre. Friederich Nietzsche, que sotmet tots els valors de la tradició a una profunda mutació, salva l’amistat en Així parlà Zaratustra quan afirma que l’amistat és una festa de la terra i el pressentiment del sobrehome.


  3. Viure amb els altres: la civilitat


  LA CIUTAT NO ÉS, TAN SOLS, UN LLOC GEOGRÀFIC, una aglomeració de persones que cohabiten en el mateix espai, sinó que és una categoria ètica. Ser ciutadà és quelcom més que residir en una gran urbs de ciment, és adoptar un determinat estil de vida i conrear unes determinades virtuts, entre les quals la civilitat hi juga un paper fonamental. De fet, la civilitat es contraposa a la barbàrie. Hi ha civilitat quan les persones són capaces de resoldre les seves diferències i els seus problemes mitjançant la paraula i l’acord. Hi ha, en canvi, barbàrie o incivilitat, quan els humans practiquen la violència com a forma de resoldre llurs problemes. La ciutat és un espai on els humans dialoguen, pacten, arriben a acords i respecten mútuament llur dignitat.


  Ser cívic significa, d’entrada, respectar les lleis que regeixen el si de la ciutat; encara que la civilitat no és el mer acompliment de la llei, sinó un ethos determinat que fa de la persona que la viu algú noble i digne de consideració. La civilitat no es demostra en les grans coses, sinó en els petits detalls, en la manera de viure dins d’un gran conglomerat humà. La forma com establim relació amb els altres mostra el grau de civilitat o d’incivilitat que tenim. Respectem el silenci dels nostres veïns? Reciclem les escombraries? Tenim cura de la neteja de la ciutat? En aquests i tants d’altres detalls es mostra el grau de civilitat d’una persona.


  La civilitat ens permet viure pacíficament en el si de la ciutat. Una ciutat és un espai plural on tracten de conviure persones amb hàbits i maneres de ser molt diferents. Conviure en un magma de pluralitat no és fàcil, ja que no sempre es poden harmonitzar els estils de vida. Davant d’aquest fenomen no és suficient la tolerància (68), encara que és una condició de possibilitat, sinó que cal el valor de la civilitat, que també es podria definir com la cordialitat o l’amistat civil.


  Ser cívic vol dir saber respectar el temps de l’altre, valorar la seva existència i respectar, igualment, el seu espai. És cívica la persona que té cura de l’espai que trepitja i que no tan sols no el deteriora, sinó que vetlla per al seu embelliment ja que li desagrada profundament viure en un marc lleig i brut.


  La persona cívica sap distingir adequadament entre allò públic i allò privat. Preserva cautelosament la privacitat dels altres i es guarda molt d’exposar-la, però, a més a més, té un gran sentit de responsabilitat (83) vers la cosa pública, vers els espais que són de tots. La persona cívica considera allò públic com quelcom valuós: un banc d’una plaça, un semàfor, una planta d’un jardí públic. Té cura de l’entorn, procura no generar molèsties als seus veïns i evitar incomoditats als altres.


  La civilitat ens fa més civilitzats i ens permet resoldre les nostres diferències per la via del diàleg i del consens. Hi ha civilitat allí on hi ha harmonia i consens. És essencial en aquell qui és cívic tractar de buscar solucions a través de la paraula i del diàleg abans de fer servir els recursos jurídics adequats que té a la seva disposició. Si, com diuen els analistes, tendim cap a una societat plural i diversa, serà essencial afinar el concepte de ciutadania multicultural. Com diu Will Kymlicka, hem d’anar cap a un model de societat en què els ciutadans siguin capaços de viure i de treballar amb persones diferents. Cal deixar enrere el concepte de ciutadania monocultural i endinsar-nos en la noció de ciutadania multicultural.


  4. Acollir l’estranger: l’hospitalitat


  SER HOSPITALARI VOL DIR ESTAR PREPARAT PER ACOLLIR L’ESTRANGER, és a dir, aquella persona que no forma part del meu món de vida, del meu univers cultural i que, per raons diverses, es troba en el meu àmbit més pròxim. Ser hospitalari amb els meus no és pròpiament ser hospitalari, perquè l’hospitalitat es relaciona amb aquell estrany, aquell altre diferent que no forma part del meu univers personal.


  Ser hospitalari és estar disposat a rebre l’altre i voler que se senti a casa nostra com a casa seva. La casa és un lloc on l’ésser humà es protegeix de la intempèrie del món i pot expressar-se tal com és, en la intimitat dels seus. La casa és un espai necessari per practicar la sinceritat i l’honestedat (72) personal. Ser hospitalari amb un altre ésser humà no significa, tan sols, donar-li un sostre i posar-li un pa a la taula, sinó que és fer-lo sentir com a casa, és a dir, ajudar-lo a viure amb transparència la seva existència.


  Quan som hospitalaris reconeixem que el nostre hoste està mancat precisament d’allò que nosaltres li podem oferir: una casa, un sostre, una habitació, un llit, és a dir, un lloc on ser rebut. L’hospitalitat és, per sobre de tot, atenció humana. No es tracta solament d’un deure, sinó d’un valor. A diferència del deure, el valor és la nostra recompensa.


  La casa és, a més d’un espai íntim i personal, un lloc simbòlic. Hi ha determinats objectes que tenen un valor simbòlic perquè es refereixen a moments o a sentiments que no estan inscrits en l’objecte, però que, en veure’ls, ens recorden o ens transporten cap a aquelles vivències o sentiments. L’estranger és, precisament, aquell ésser humà que ve d’un altre univers simbòlic, que no forma part del meu llenguatge, del meu ordre del món. Acollir-lo a casa vol dir fer el possible perquè ell pugui expressar-se amb el seu llenguatge, perquè se senti còmode entre nosaltres. Acollir l’altre, però obligar-lo a abandonar les seves arrels, la seva personalitat i els seus costums és una mala manera de ser hospitalari.


  Ser hospitalari amb l’altre vol dir fer-li un lloc, però no tan sols en el sentit físic del terme, sinó en el sentit simbòlic. Un lloc no és un espai impersonal, sinó un espai que té un valor simbòlic, que té una història i que té una textura fonamentalment humana. L’hospitalitat no depèn de les dimensions de la casa, sinó de les dimensions del cor. És un valor del cor. Hom pot ser molt hospitalari en una petita caseta i ser tremendament hostil envers els altres des d’un gran castell. Però ser hospitalari és també donar temps a l’altre. No tan sols espai, també temps, temps perquè s’expressi, perquè es manifesti tal com és, perquè pugui viure la seva diferència sense temor ni complexos. No es tracta només de donar coses, sinó de donar espai i de donar temps.


  L’hospitalitat és un valor que no s’inscriu únicament en la lògica de tenir, sinó fonamentalment en la lògica d’ésser. Ser hospitalari no és tenir una casa gran, sinó estar disposat a rebre l’altre i fer que l’altre se senti bé entre nosaltres. Per això, l’hospitalitat requereix un altre valor, que és el de l’escolta (58). Per poder ser hospitalari amb l’altre-estranger, cal saber escoltar què vol, cal discernir quines necessitats té, què espera de mi, i només si practico l’escolta activa, seré capaç de desxifrar les intencions secretes de l’altre.


  L’hospitalitat no es relaciona amb la lògica del càlcul ni de l’interès. El qui acull hospitalàriament ho fa gratuïtament, sense pensar que l’altre sigui recíproc en aquest acolliment. L’hospitalari acull l’altre perquè se sent cridat a fer-ho, perquè no pot deixar-lo a la intempèrie, perquè sap que entre ell i l’altre-estranger hi ha molt més de comú que de diferent, perquè sap que tots dos són germans en l’existència.


  En aquest sentit, l’hospitalitat es relaciona també molt estretament amb la fraternitat (7). El qui parteix de la idea que l’altre-estranger és el seu germà, se sent obligat èticament a rebre’l, a atendre’l, a donar-li un espai i un temps. La fraternitat (7) és, en certa manera, com veurem posteriorment, la superació de la dualitat entre el jo i els altres i la fusió de totes dues polaritats en una unitat superior. L’essència de l’hospitalitat rau en la idea que totes les fronteres són franquejables.


  L’hospitalitat és enriquidora per al qui la practica. La presència de l’altre-estranger en la pròpia casa és fecunda i és portadora de nous coneixements, perquè l’altre prové d’un altre món, s’expressa amb un altre llenguatge, adora un altre déu i el diàleg que estableix amb aquest altre estranger és edificant i enriqueix substancialment la memòria d’aquella casa. El qui ha rebut, a casa seva, estrangers, sap que aprèn molt d’aquesta rebuda. Però també hi surt guanyant l’altre-estranger, perquè quan és acollit entra en relació amb un altre món i s’endinsa en una altra cultura. Cal que sigui molt discret i molt atent i que tracti d’adaptar-se a l’hàbitat que li han ofert sense violentar la seva pròpia identitat. Allò que enriqueix el món no és la dissolució de les identitats en una identitat superior, sinó més aviat al contrari, la interrelació harmònica i creativa entre identitats culturals, religioses i lingüístiques diferents.


  Cal anar de la xenofòbia a la filoxènia, és a dir, de l’odi a l’estranger pel fet de ser estranger, a l’estimació de l’altre-estrany. El profeta Muhammad arriba a afirmar que l’hospitalitat és un dret. Acollir els estrangers com si fossin estereotips no posa de manifest cap sentit de l’hospitalitat. La trobada amb l’estranger ens ha d’interrogar sobre les nostres pròpies categories, sobre la nostra mentalitat i conviccions. Acollir l’altre vol dir, en aquest sentit, estar disposat a deixar-se interrogar per l’altre.


  La trobada amb l’altre revitalitza la nostra imaginació, ens obliga a comprendre el seu punt de vista. L’hospitalitat és un exercici intel·lectual al mateix temps que una experiència afectiva. Pot ser una manera d’introduir-se a nous sabers, a pràctiques estranyes a la pròpia cultura. S’ha d’evitar la tendència a considerar que allò propi és el millor i el més encertat. El xovinisme no es relaciona bé amb la pràctica de l’hospitalitat, sinó que més aviat s’hi oposa.


  Un dels elements que limita més la pràctica de l’hospitalitat és la incompetència per mantenir una conversa. Això limita extraordinàriament la comunicació entre persones. El diàleg (6), que és un valor essencial en la relació amb els altres, és una manera d’establir llaços amb l’altre, de fer-lo sentir com a casa i de superar la violència del silenci (23). El diàleg és un dels mecanismes més importants per crear la igualtat (84) i l’hospitalitat que exigeix el desig d’equitat. Quan entre el qui acull i el qui és acollit hi ha una gran disimetria, la persona acollida no se sent com a casa, sinó que se sent incòmode davant de l’altre, el tem, el respecta, perquè no hi ha un marc d’igualtat. Sense compassió (57), l’hospitalitat és pura ficció.


  L’hospitalitat requereix igualment la curiositat (66), qualitat que, com veurem, és comuna a tots els éssers humans, però que fàcilment pot perdre’s per causa d’algunes inhibicions històriques. No es tracta de la curiositat (66) morbosa, sinó de la curiositat (66) per l’altre, per la manera de fer i de ser de l’altre. Només si sentim curiositat per l’altre, per la seva forma de viure, l’altre s’arribarà a sentir-se amb nosaltres com a casa i això és precisament la raó de ser de l’hospitalitat.


  5. La necessitat del secret: la confiança


  ENTRE ELS ALTRES I EL JO HI HA EL TU. El tu no forma part dels altres, no és una peça del conglomerat social, sinó que és una singularitat que per a mi té un valor especialment rellevant. El tu forma part del meu univers personal, és un element de la meva intimitat, algú en qui es pot confiar. El tu és el subjecte de confiança, aquell a qui puc explicar les meves històries, els meus secrets, obsessions i vel·leïtats.


  La confiança es pot definir com la fe que hom diposita en una altra persona. Tenir confiança en una persona és tenir fe en ella, en allò que dirà, en allò que farà, en allò que pensarà. La confiança consisteix a creure que allò que l’altre dirà o farà serà vertader, és a dir, serà fidel a la realitat.


  La fractura de la confiança que es detecta en el món polític, en el món educatiu i en el món sanitari és, certament preocupant, perquè és impossible una vida autènticament humana sense el valor de la confiança. Precisament per això, cal restaurar la confiança perduda i no valorar d’una manera general la confiança. Tot i així, cal no moure’s per les aparences, ja que hi ha persones que inspiren confiança, però n’hi ha que no, i això no vol dir necessàriament que les primeres siguin de fiar i les segones no ho siguin. Cal el filtre de la raó i l’experiència a fi de poder discernir el vertader grau de confiança que ens mereix algú.


  La manca de transparència obstaculitza el valor de la confiança. Per poder confiar en algú, he de veure’l com un ésser transparent i clar. Allí on hi ha subterfugi, doble rostre, càlcul de probabilitats, la confiança es fa enrere. Gambetta afirma que el fet que la confiança estigui més estesa sembla no haver afavorit la seva anàlisi, sinó més aviat la seva paràlisi.


  El marc idoni per a l’exercici de la confiança és l’amistat (2). Tenim secrets que necessitem revelar, però revelar d’una manera confidencial i confiem que els nostres destinataris conservaran aquella informació i no en faran un mal ús.


  En el si de la vida conjugal, la confiança juga un paper primordial. Encara que per a Immanuel Kant el matrimoni és bàsicament un contracte pur, cal dir amb Hegel que és un vincle que transcendeix la categoria de contracte. Com diu textualment, el vincle que uneix home i dona com a marit i muller està constituït d’amor, de confiança i de comunitat de tota l’existència individual. La confiança és la consciència d’aquest vincle, d’aquest lligam. El lligam és invisible, però s’expressa en les paraules que diem i en els silencis que practiquem.


  La confiança ens permet introduir-nos en àmbits de la realitat de l’altre que només li pertanyen a ell. Aquí és essencial no perdre de vista la prudència (75), perquè per un excés de confiança podem aventurar-nos excessivament en el món de l’altre.


  Segons N. Luhmann, la confiança redueix la complexitat de la vida contemporània, en la mesura que allibera la persona que fa confiança de decisions pràctiques concretes. Si confiem en les institucions educatives on portem els nostres fills, ens alliberem del neguit d’instruir-los, encara que això no s’ha d’interpretar, com a vegades es fa, com una descàrrega de responsabilitats (83). Però, en confiar en el sistema educatiu, reduïm la complexitat de la nostra vida, on hem de simultanejar l’activitat laboral, la tasca d’educar els fills i de mantenir viva la unitat familiar.


  Fer confiança a una persona és, en certa manera, adoptar un risc. La confiança es relaciona, tal com hem dit anteriorment, amb la fe i la fe amb la incertesa i el que no és evident. Confiar en algú no és un acte evident, sinó que està dotat d’una intrínseca incertesa, precisament per això té sentit i valor confiar-hi, perquè pot fallar. En algunes ocasions, però, la possibilitat de fallar és tan evident, que aleshores ja no es pot anomenar confiança, sinó imprudència.


  La confiança autèntica no necessita de papers, ni de contractes, ni de regles formals o signatures. De fet, el famós consentiment informat que s’ha instaurat en el si de la vida sanitària és, en certa manera, l’expressió de la crisi de confiança entre metge i pacient, perquè si, de fet, hi hagués confiança entre ambdós, ja no caldria signar un paper on es posa de manifest la responsabilitat civil de cadascú en aquella intervenció concreta.


  La confiança, en aquest sentit, és més aviat una forma de vida, com diria Ludwig Wittgenstein, o bé és una expressió de la vida ètica, com diria Hegel. És, en definitiva, la creença convençuda en l’habilitat i el caràcter d’una altra persona.


  6. L’entesa com a possibilitat: el diàleg


  EL DIÀLEG NO ÉS UNA FORMA LITERAL ENTRE D’ALTRES, sinó que respon a una manera de pensar que és essencialment no dogmàtica, que no es tanca en una determinada veritat, sinó que la busca. Cal distingir, però, entre el diàleg autèntic i el diàleg inautèntic. En el primer cas, s’estableix una relació viva entre persones, mentre que, en el segon cas, els interlocutors creuen que es comuniquen els uns amb els altres, però en realitat només fan que allunyar-se els uns dels altres. Una forma de diàleg no autèntica, però admissible, és el diàleg tècnic que solament es refereix al coneixement objectiu, a l’objecte de comunicació.


  Com Sòcrates ens fa veure a través dels textos de Plató, el diàleg és infinitament més elevat que qualsevol altre camí cap a la veritat. Allibera l’home de la seva ignorància i li dóna accés a un saber veritable, a l’entesa sobre el bé, condició d’una vida moral i política que no es destrueix per ella mateixa.


  El diàleg és la realitat mateixa de l’acte de pensar. Parlar és pensar. Però, què és, pròpiament, pensar? Com diria Plató, és un diàleg que l’ànima té amb si mateixa sobre el que tracta d’investigar. L’ànima es pregunta a si mateixa i respon a la pregunta, afirmativament o negativament. Opinar és parlar, però no a una altra persona i en veu altra, sinó a si mateix, en silenci.


  El diàleg és el camí cap a la veritat i, per això, el qui s’avé a dialogar està perdut si és enemic de la veritat. La posició fonamentalment hostil a la veritat i anticomunicativa fa del diàleg un contrasentit. D’aquí que els dogmàtics i els nihilistes rebutgin el diàleg en tant que conversa autèntica. La desnaturalitzen.


  Rosenzweig i Buber han insistit en el caràcter irreductible del vincle jo-tu. Cada relació de diàleg és única i diferent, perquè cadascun dels interlocutors que hi prenen part són entitats úniques i diferents, irreductibles a qualsevol altra en tota la història.


  El valor de l’escolta (55) és la condició de possibilitat per al diàleg. Qui vulgui parlar ha d’estar obert al raonament de l’altre, ha de trobar-se disposat a deixar-se convèncer per l’altre i a no creure’s amo i senyor de la veritat. Hi ha una gran diferència entre el fet de polemitzar per imposar-se en la discussió i el fet de parlar atent a la veritat amb vista a la comunicació. En la polèmica, el fet de parlar queda degradat al recurs de la lluita; el llenguatge, que ha de servir per a l’entesa entre les persones, degenera en un instrument per enganyar-se recíprocament. També és bàsic per al bon exercici del diàleg la bona educació. Es requereix una disposició benèvola i franca cap a l’interlocutor. No tan sols les formes lògiques, sinó també les maneres de la seva aplicació a l’hora de dialogar són requisit de la veritat compartida.


  Sòcrates, en aquest sentit, representa, en els diàlegs de Plató, la urbanitat (77), l’absència de la ira, fins i tot en casos d’enfrontament encarna la manera adequada de comunicar la veritat a través de successives preguntes i la possibilitat en el joc (64). No és ni un pedant ni un moralista; és tan gran la dimensió de la seva seriositat (82) que, al seu costat, la seriositat (82) estreta i tancada dels seus interlocutors resulta falsa. Són males maneres de dialogar el fet de parlar amb termes imperatius, apartar-se del tema, obstinar-se en un argument ja rebatut, pretendre tenir la raó a qualsevol preu, tallar el diàleg. És part de l’autèntic valor del diàleg el desig de fer aparèixer l’interlocutor a la llum el més favorable possible.


  7. L’altre com a germà: la fraternitat


  COMPARATIVAMENT AMB EL VALOR DE LA LLIBERTAT (86) i de la igualtat (84), la idea de fraternitat ha ocupat, històricament, un valor secundari en la teoria moderna de la democràcia. Molts veuen en la fraternitat un concepte gens polític, una idea que no té res a veure amb el bon funcionament d’una societat i això és completament fals, perquè si les persones es tractessin les unes a les altres com a germans, certament la societat milloraria.


  Com diu John Rawls en la seva Teoria de la justícia, és sorprenent que, de la tríada republicana, ens hàgim ocupat molt de la llibertat (86) i de la igualtat (84), però hàgim obviat la fraternitat. Des del segle XVIII ençà, sempre ha estat la germana a l’ombra. Ser fratern amb els altres vol dir veure en l’altre un germà, un ésser lligat a la pròpia existència. La fraternitat és, de fet, la condició de possibilitat de la llibertat (86) i de la igualtat (84). Tractar l’altre com a germà vol dir respectar la seva llibertat, el seu projecte existencial, la seva autonomia. Vol dir, també, tractar-lo equitativament, no fer discrminacions de cap tipus.


  El filòsof britànic James Fitzjames afirma que la llibertat i la igualtat són principis, mentre que la fraternitat no és altra cosa que un sentiment. I tot sentiment, encara que sigui fort i bo, és impossible que sigui la base de la justícia. És veritat que en la fraternitat hi ha una bona dosi d’afectivitat, però també hi ha un cert exercici racional. Tractar l’altre-estrany com un germà implica un esforç, perquè, a priori, l’altre apareix com algú diferent que no m’implica ni em compromet amb res. El trànsit de l’estranyesa a la fraternitat implica quelcom més que afectivitat. Té inserit un cert sentit del deure.


  Aquí considerem la fraternitat com un valor essencial en la relació amb els altres i com una de les formes de participació que garanteix uns mínims de felicitat. Es tracta d’un concepte «calent», que evoca la cohesió social i la unió de les persones davant de les necessitats comunes. En una societat moderna ideal podria haver-hi igualtat (84) i llibertat (86), però això no garantiria ni molt menys la cohesió i la bona harmonia social. Per assolir aquest plus, cal el valor de la fraternitat.


  Cal analitzar el concepte de fraternitat com una metàfora viva, com diria Paul Ricoeur. És evident que només som germans, estrictament parlant, dels que tenim un vincle de sang, però el valor de la fraternitat ens exhorta a tractar qualsevol ésser humà, sigui o no sigui germà de sang, com si fos un germà, és a dir, com a membre d’una mateixa família. Per fer aquest pas, cal ser molt tolerant amb l’altre, transcendir el nivell biològic i entrar definitivament en el marc ètic.


  A més de la fraternitat crítica que va expressar-se en el pensament llibertari de la mà de La Boétie, també hi ha la fraternitat-virtut. La primera representa la cohesió entre els germans davant del mal pare que cal superar i matar. La segona representa la fraternitat en termes de respecte a la paternitat. Viure agermanats amb els altres no ha de significar viure en contraposició amb el pare. La fraternitat autèntica no exigeix la mort del pare, sinó que es pot desplegar independentment de la figura del pare.


  La fraternitat és, doncs, un valor que consisteix a sentir-se lligat a l’altre, però no com un esclau o un servent ho estan respecte el seu amo, sinó com un germà se sent lligat a un altre. La fraternitat és un valor essencial en una societat que pateix un fort atomisme i un excés d’individualisme. Cal integrar el problema de l’altre i adonar-se que el problema de l’altre també és el meu problema. Aquesta operació revela ja un bon nivell de fraternitat.


  La competitivitat a ultrança que es viu en el si de la societat neocapitalista, el clima caïnià en el món del treball i la batalla quotidiana per fer-se un lloc i un nom en el món, fa més necessària que mai la potenciació del valor de la fraternitat com a antídot i reacció a aquesta dinàmica. La idea de fraternitat permet una anàlisi i un desenvolupament de les nocions d’obligació moral de les persones les unes envers les altres.


  El paradigma universal de la fraternitat és sant Francesc d’Assís. En la visió franciscana de la fraternitat, el lligam amb els altres s’obre també a la dimensió de la naturalesa i no queda tancat estrictament en l’àmbit de les persones. Ser fraternal vol dir tractar com a germà qualsevol criatura del món, independentment de les seves característiques físiques o intel·lectives.


  Quin és el fonament de la fraternitat? Què és el que ens fa germans els uns dels altres més enllà de les nostres diferències? Des d’un punt de vista ontològic, el que ens agermana els uns als altres és, precisament, la condició vulnerable. Des d’una perspectiva exterior, tots som molt diferents i cadascú és una singularitat autònoma en el món, però més enllà d’aquestes diferències hi ha un punt comú de trobada que és la fragilitat. Tots estem igualment exposats al sofriment, al fracàs, al desencís i a la mort. Som germans en l’existència, perquè tots som igualment vulnerables i això ens uneix i ens fa molts pròxims.


  8. Sentir-se reconegut: l’honor


  L’HONOR ÉS EL RECONEIXEMENT I L’ESTIMA que una persona rep per part dels altres en el si d’una determinada societat. És un judici positiu sobre la pròpia vida i la manera de ser, un judici positiu que depèn dels altres i que es produeix a partir de les paraules i dels gestos.


  Com diu Arthur Schopenhauer, l’honor és un valor que depèn substancialment dels altres i del seu judici i això vol dir que depèn de circumstàncies externes que hom no sempre pot controlar. En aquest sentit, és un valor menor, perquè no depèn exclusivament de l’esforç que hom posi en ser excel·lent, sinó del judici dels altres i, com sabem, no sempre va lligat el judici dels altres amb l’excel·lència real de la persona.


  L’honor depèn de l’opinió dels altres i dels valors que hi ha en una determinada societat. El que significava perdre l’honor en el segle XVIII, per exemple, no té res a veure amb el que avui podria entendre’s sota la mateixa expressió.


  Hi ha un honor ferit que s’ha de recuperar mitjançant algun exercici. Hom perd l’honor quan fa quelcom que contradiu els costums d’un temps i d’una època. En una família on s’ha produït algun escàndol de la natura que sigui, s’ha ferit el seu honor i l’ha de retrobar mitjançant algun mecanisme social i cultural. A l’antiguitat, aquest honor ferit es tractava de salvar mitjançant la venjança contra allò que havia causat l’escàndol. Amb tot, s’ha de dir que allò que els altres consideren digne d’honor no sempre ho és des d’un punt de vista ètic, i a la inversa. Determinades manifestacions de masclisme eren considerades, fins fa ben poc, expressions d’honor, mentre que, en l’actualitat, no són cap prova d’honor, sinó més aviat al contrari.


  L’honor és, segons sant Tomàs, el testimoni de l’excel·lència que hi ha en una persona, especialment per la seva virtut. En efecte, el que ens fa dignes d’honor no són les coses que tenim, ni les propietats que posseïm, sinó, fonamentalment, les nostres virtuts, és a dir, les nostres excel·lències.


  Hi ha una neta diferència entre l’honor i l’alabança. L’honor és un fi en si mateix, mentre que l’alabança s’orienta cap a una altra cosa i, en aquest sentit, l’honor és superior a l’alabança. L’honor es mostra en el signe extern de la persona, mentre que l’alabança, només en les paraules. La glòria no és l’honor, sinó la conseqüència de l’honor. La reverència tampoc no és l’honor, sinó l’actitud que tenim davant d’algú que té el valor de l’honor.


  L’honor és un valor que es conquereix a través de l’excel·lència. És divers segons el grau d’excel·lència. Això vol dir que hi ha persones que tenen més honor que altres, perquè són més excel·lents en la seva vida pràctica.


  No s’ha de confondre tampoc l’honor amb la dignitat. La dignitat és inherent a tot ésser humà, és a dir, la posseeix tota persona pel fet sol fet de ser persona, mentre que l’honor es conquereix a través de la recerca de l’excel·lència.


  9. Guarir les ferides del passat: el perdó


  HI HA UNA ÍNTIMA RELACIÓ ENTRE LA FACULTAT de la memòria i el valor del perdó. El perdó es desplega sobre una memòria ferida que necessita ser redimida amb la retrobada amb l’altre. Perdonar vol dir tenir la voluntat de reconstruir el vincle que ens uneix amb l’altre, tenir el desig de sobreposar-se al greuge rebut. Per perdonar, cal recordar, però cal tenir voluntat d’anar més enllà del record i sobreposar-se al dolor del greuge rebut. És un acte de reconciliació amb el passat i amb l’altre que prova la nostra grandesa moral.


  Perdonar és difícil, sobretot si es tracta de perdonar de cor. Hom pot perdonar aparentment, és a dir, de paraula, però seguir enemistat amb l’altre per allò que ha fet o ha dit. Aquest perdó és estèril i és inautèntic, perquè no redimeix la persona del seu sofriment, sinó tot el contrari. El perdó que redimeix és aquell que se sent en el cor i ens mou a obrir les mans a l’altre i a acceptar el seu penediment.


  No hi ha perdó, però, sense penediment de l’altre. Si l’altre no reconeix el mal que ha fet i no es penedeix de la seva obra, difícilment se’l pot perdonar. Aleshores, el perdó es converteix en una caricatura, en un acte estèril. Per perdonar, s’ha de ser tolerant i també humil, s’ha d’admetre que així com l’altre es pot equivocar també ens podem equivocar nosaltres en actuar. En aquest sentit, és difícil demanar perdó, perquè s’ha de superar l’escull de la vanitat; però també és difícil d’oferir el perdó, perquè cal superar el dolor intens que ha generat el greuge que hom pateix.


  Perdonar és començar de nou, és creure que val la pena viure i tornar a iniciar un vincle trencat. És un petit començament, una transfiguració. Difícilment hi ha felicitat sense perdó. El resseniment malmet profundament el cor i la vida de les persones. Encara que només sigui per raons d’economia del temps, cal perdonar i fer net respecte el passat. El qui és incapaç de perdó pateix profundament, perquè viu maleint l’altre i el ressentiment el rosega per dins. El perdó és saludable mentre que el ressentiment és patològic.


  Recodar és un deure, però és possible que la víctima recordi sense ressentiment? Existeix, tal vegada, una memòria neutral, desvinculada de sentiments i d’emocions? Creiem, sincerament, que no. Ens inclinem més a pensar que la memòria humana sempre treballa en un marc emotiu i que difícilment se’n pot desprendre. Però si això és d’aquesta manera, aleshores, és bo recordar o és millor treballar l’oblit i la desmemòria? Com podrà refer la vida, si no, la víctima? Pot ser és adequat, com diu Paul Ricoeur, aprendre a recordar, però també aprendre a oblidar. Cal saber administrar els records, però els records no poden obstaculitzar la construcció del demà.


  Hi ha maneres de recordar que resulten malaltisses i paral·litzen completament persones i pobles sencers. Es pot morir de nostàlgia, però també de ressentiment. Cal, doncs, recordar, per poder perdonar, però cal també aprendre a oblidar per poder perdonar amb més autenticitat, sense cap gota de rancúnia o de desig ressentit.


  10. Comptar amb l’altre: la fidelitat


  SER FIDEL ÉS SER CONSTANT I MANTENIR responsablement els lligams que hem teixit amb el món i amb els altres. Fidelitat és un terme que prové de la veu llatina fides (fe), que està a la vegada emparentada amb fidere (fiar), d’on deriva confiar, confiança (5), confident, confidència. S’és fidel a algú quan s’ha promès quelcom en virtut de la fe que es té en ell. La fidelitat no es dirigeix a realitats infrapersonals, sinó sempre i en qualsevol lloc a persones.


  La fidelitat és la resposta adequada a una promesa. Només pot ser fidel la persona, perquè només la persona pot prometre. Prometre és una activitat pròpia de l’home, perquè només ell és capaç de projectar futur, és a dir, de prendre consciència del seu futur i tractar de ser-ne sobirà. L’acte de prometre implica sobirania d’esperit, o sigui, capacitat per sobrevalorar el temps i l’espai i actuar amb independència dels canvis que hom pot experimentar.


  Ser fidel és, com diu Gabriel Marcel, realitzar una tasca creadora, i això vol dir que no es redueix simplement a suportar. L’ésser humà no està fet per suportar, sinó per a prometre i acomplir amb fidelitat creadora, a cada moment, el que va prometre en un moment donat de la seva història. La fidelitat és una actitud creativa, que contribueix eficaçment a confeccionar la personalitat humana amb un caràcter d’autenticitat. La fidelitat no consisteix a resistir el pas del temps com l’empedrat suporta la pluja quan plou. No és qüestió de temps, sinó de qualitat de la unió.


  La fidelitat no és la reiteració monòtona del mateix, sinó la re-creació (re-invenció) quotidiana del compromís lliurement assumit en el temps. Ser fidel no vol dir reiterar-se en el temps, sinó refer amb el temps el propi compromís, és a dir, refer-lo en funció de les circumstàncies i dels canvis temporals. En aquest sentit, la fidelitat significa el manteniment del compromís, però no la forma d’articular-lo. La partícula re és fonamental en el desenvolupament de la fidelitat, perquè significa la voluntat de recuperar el compromís inicial, però amb una tonalitat nova, amb una embranzida diferent, a l’alçada de l’instant que s’està vivint.


  La fidelitat es pot descriure com una força que supera la prova del temps, és a dir, la transformació i la pèrdua. Però no s’ha d’entendre com si es tractés de la duresa d’una pedra, fixa i immutable en la seva fermesa, sinó com a quelcom que creix i es recrea contínuament, com una espècie viva. La fidelitat, com diu Romano Guardini, supera transformacions, ferides i perills. No per causa d’una força d’obstinació que correspon a un càracter. Això pot ser així, i feliç qui la posseeixi, però la fidelitat és quelcom més que això, quelcom diferent, és la fermesa resultant d’una responsabilitat presa en el temps. Supera els canvis, els perills i les amenaces de la vida, tot partint de la força de la consciència.


  Tampoc no s’ha de confondre la fidelitat amb la intransigència o l’afany de domini. Quan hi ha fidelitat en el si d’una relació humana, ningú no domina ningú, sinó que tots col·laboren a crear un camp de joc comú, on es participi en quelcom enriquidor. Aquesta renúncia al domini no implica una cessió de llibertat (86) creativa, encara que sí de maniobra, d’actuar arbitràriament.


  En prendre fidelitats, la persona va configurant la seva identitat personal. Aquesta fermesa i constància en el manteniment dels propis vincles, les obligacions, suscita confiança, insta a crear trobades noves i a solidificar les ja iniciades, instaura un clima càlid, familiar, propi de les trames de relacions personals.


  Mantenir-se fidel a aquest àmbit d’adhesió és el que pròpiament anomenem lleialtat. El terme lleial prové de la veu llatina legalis que vol dir conforme a la llei. L’home lleial és un home de llei, un home que assumeix el deure d’acomplir el que ha promès i de mantenir els àmbits de joc que ha creat lliurement. Aquest deure assumit i convertit en veu interior és font de llibertat. En obeir-lo i actuar conforme a ell, l’home no obeeix una instància exterior i estranya a si mateix, sinó que obeeix els seus propis ideals.


  Vivim en un univers en contínua mutació. Nosaltres mateixos canviem amb molta facilitat de criteris i de maneres de fer i de pensar. Què és pròpiament el que ens fa ser el que som? Què uneix els diversos fragments de la nostra existència? Ser fidel a un mateix no vol dir entossudir-se a ser el que sóc, sinó mantenir alguns eixos clau en la pròpia vida. En aquest sentit, la fidelitat no és un valor més, una virtut accidental en la vida humana, sinó la condició de possibilitat de tot valor i de tota virtut. Què seria, al capdavall, de la justícia (99) sense la fidelitat dels homes i dones justos? Què seria de la pau sense la fidelitat dels pacífics? O de la llibertat (86) sense la fidelitat dels esperits lliures?


  La fidelitat s’ha d’avaluar no tan sols per allò que és, sinó per l’objecte al qual es refereix. No és el mateix ser fidel a un dictador, que ser fidel a un valor democràtic. La fidelitat al mal és una fidelitat malvada. Com diu Jankélévitch, la fidelitat a l’estupidesa és una estupidesa encara més gran.


  És un valor que es relaciona amb la memòria, amb l’acte de recordar, però ser fidel no vol dir, simplement, entossudir-se a recordar i capficar-se en el record. Diguem-ho d’una manera clara: per ser fidel, cal tenir memòria; però no és suficient recordar què ha passat per ser fidel. La fidelitat com a valor és una fidelitat voluntària. Quan es tracta d’una fidelitat obligada o forçada no es pot considerar pròpiament un valor, perquè els valors que són imposats i no són viscuts lliurement per les persones difícilment poden qualificar-se de valors.


  No és suficient recordar per ser fidel. Hom pot recordar i ser completament infidel a la història passada. Es pot oblidar sense ser infidel i ser infidel sense oblidar. La fidelitat és, com diu Jankélévitch, el valor del mateix, però en aquest món on tot canvia només existeix el mateix gràcies a la memòria i a la voluntat. Ningú no es banya dues vegades en el mateix riu, perquè, quan s’hi posa per segona vegada, el riu ja és diferent de la primera. La fidelitat és el valor del mateix, la causa que fa que el mateix existeixi o segueixi essent.


  Segons Michel Montaigne, és el vertader fonament de la identitat personal. No existiria com a subjecte si no fos fidel a mi mateix i, per això, la fidelitat és una obligació, perquè si no fos d’aquesta manera no hi hauria deures. La fidelitat només s’ha d’orientar cap allò que té realment valor i ha de ser proporcional al seu valor. Fidelitat, primer de tot, al sofriment, a la valentia desinteressada, a l’amor. El sofriment, pròpiament dit, no és un valor, sinó que pot ser una conseqüència de l’amor o del desamor. Només el sofriment que és conseqüència de l’acció d’estimar té sentit.


  Els àmbits on el valor de la fidelitat pot actuar són difícils d’acotar, però se’n poden considerar tres: la fidelitat al pensament, a les conviccions morals i a la parella. La fidelitat a la llei s’ha d’entendre no com una ceguesa moral, sinó com una fidelitat a la llei perquè defensa allò que és humà.


  La fidelitat, encara que té una arrel molt estretament lligada a la paraula fe (96), no es pot identificar amb el valor fe (96). Ser fidel al pensament no vol dir negar-se a canviar d’idees, el que pròpiament seria el dogmatisme, o a sotmetre-les a una altra cosa que no siguin elles mateixes, sinó que és negar-se a canviar-les mentre no hi hagi motius bons i poderosos per fer-ho. La fidelitat, doncs, al pensament no és ni dogmatisme ni inconstància. Tenim dret a canviar d’idees, però només quan és un deure. El pensament fidel, és a dir, el pensament, consisteix, en primer lloc, a ser fidel a allò vertader i, en segon lloc, a ser fidel al record de la veritat.


  Fidelitat no significa exclusivitat, ni compassió (57). La parella, en el sentit que entenem aquesta paraula, no és simple cohabitació, sinó que és amor i durada. La pitjor infidelitat no és la que practiquem amb els altres, sinó amb nosaltres mateixos. Quan hem estat infidels a la pròpia identitat, ens mirem al mirall i sentim vergonya.


  II. La interioritat


  L’ÉSSER HUMÀ POT VIURE DE CARA ENFORA, però també pot viure de cara endins. Encara que, en termes generals, la vida interior és més àrida que la vida exterior, el fet és que som capaços de cloure’ns en nosaltres mateixos i meditar silenciosament sobre allò que som i sobre els nostres desigs fonamentals. Aquest reducte privat on cadascú exerceix el treball de conèixer-se a si mateix és el que anomenem interioritat.


  Hi ha, a més, una íntima relació entre exterioritat i interioritat. No són dos recintes aïllats l’un de l’altre, sinó que s’influencien mútuament. D’una banda, allò que m’escau en la interioritat, és a dir, els meus pensaments, les meves volicions, les meves obsessions i pors, també es manifesta en l’exterioritat i, d’altra banda, allò que s’escau en l’exterioritat, és a dir, en la meva relació amb el món, amb els altres i amb la natura també afecta —i molt— la meva interioritat. De tal manera que es pot afirmar, sense miraments, que l’exterioritat és expressió de la interioritat, encara que no n’és sempre una expressió diàfana, i que la interioritat és una manifestació cap endins de l’exterioritat tot i que, tal com s’ha dit, no sempre és un mirall pla.


  En tant que animal bicèfal, l’ésser humà és capaç de projectar-se cap als altres i establir lligams afectius amb el seu entorn immediat, però també és capaç de projectar-se cap endins, de pensar-se a si mateix i d’establir una relació reflexiva. Hom pot ser espectador d’un mateix, entrar en el recòndit espai de la interioritat i analitzar-se amb profunditat. Pot mirar de reüll la seva vida activa, el que fa i el que deixa de fer i valorar ponderadament el valor de les seves obres i dels seus pensaments.


  Aquesta doble faceta de l’ésser humà és especialment punyent per entendre la seva riquesa. No tan sols som actors que represen-tem un paper en el gran teatre del món, sinó que, a més a més, podem convertir-nos en espectadors de nosaltres mateixos i dels altres. Quan l’ésser humà adopta aquesta actitud expectant respecte de si mateix, està explorant la seva interioritat.


  Hi ha valors que ens permeten viure amb més plenitud la nostra relació amb els altres i són els que hem deixat en la primera part d’aquest llibre (Els altres), però hi ha valors que ens ajuden a mantenir una relació més harmònica amb nosaltres mateixos i a ser més autènticament el que som i el que estem cridats a esdevenir. Són valors que ens faculten per mantenir amb fermesa la nostra personalitat, per aprofundir més plenament en allò que som i que, de retruc, afecten també les nostres relacions externes amb els altres. Aquest segon tipus de valors, els anomenem valors de la interioritat, encara que, com és evident, s’expressen en l’exterioritat, a través de les paraules, dels gestos, de les nostres actituds. Els valors, tal com s’ha dit més amunt, no pertanyen a zones estanques, sinó que es transmeten d’un espai a l’altre.


  El primer valor de la interioritat és l’acceptació d’un mateix (11). No sempre mantenim una relació equilibrada amb nosaltres mateixos. En algunes ocasions ens sobrevalorem i, en d’altres, ens subestimem. La raó d’aquest excés o d’aquest dèficit rau, en molts casos, en una inacceptació d’allò que, vertaderament, som. El valor de l’acceptació (11) ens faculta per endinsar-nos sincerament en la nostra identitat, per ponderar quines són les nostres virtuts i les nostres possibilitats i això també ens permet tenir una relació sana amb nosaltres mateixos i, per extensió, també amb els altres.


  La coherència (12) és el segon valor que tractarem aquí en aquesta segona part. No és un valor merament de la interioritat, sínó un valor fronterer entre la interioritat i l’exterioritat. De fet, ser coherent significa manifestar en l’àmbit social allò que sóc, allò que crec i allò que penso. En moltes ocasions, hi ha una opacitat o bé una manca de nitidesa entre allò que sóc en el meu fons més íntim i allò que manifesto de mi mateix en l’esfera social. El valor de la coherència (12) ens faculta per a ser transparents i per a viure harmònicament les dues dimensions de la vida humana, l’exterioritat i la interioritat.


  L’ésser humà té la capacitat de comprometre’s. El compromís (13) és un valor que està íntimament relacionat amb la llibertat (86). De fet, és a través del nostre compromís (13) personal que mostrem el valor autèntic de la nostra llibertat. Som capaços de prendre decisions i d’implicar-nos en la història mitjançant la nostra acció. L’acció és visible i és exterior, però el compromís es desenvolupa en l’escenari de la interioritat. És un valor interior que demana coratge (93) i racionalitat (89). En el pla de la interioritat revisem els nostres compromisos històrics, els avaluem i projectem la nostra vida activa vers un determinat horitzó de sentit. Cal educar fermament la interioritat per a prendre compromisos.


  Encara que la meditació (14) és un valor molt oblidat en la nostra cultura occidental contemporània, el fet és que és una pràctica del tot necessària per a conrear la pròpia interioritat. En les grans tradicions filosòfiques i religioses de la història de la humanitat, la meditació és un exercici mental molt enaltit i no de manera arbitrària, sinó del tot justificada. L’ésser humà és un animal potencialment meditatiu, perquè té la capacitat de donar voltes —intel·lectualment— a les coses i pensar-les des de diferents angles abans de prendre una determinada decisió. El valor de la meditació (14) ens permet ponderar les nostres decisions i calcular les conseqüències que tenen.


  Hom pot sorprendre’s en veure que la corporeïtat (15) és considerada un valor i encara més quan se la situa entre els valors de la vida interior, sobretot tenint en compte que la corporeïtat (15) és la dimensió visible de la persona, aquella que més ràpidament captem de l’altre. Aquest valor té aquí un caràcter invisible i es refereix a l’estima del propi cos i de la pròpia constitució física. Té molt a veure amb el valor de l’acceptació (11), però en el pla material. En moltes ocasions, no acceptem la nostra constitució física i ens revoltem contra el nostre propi cos. El valor de la corporeïtat ens faculta per descobrir el caràcter valuós del nostre cos com l’agent de comunicació i de manifestació d’un mateix.


  També pot semblar, des d’una visió immediata, que l’elegància (16) sigui un valor extern, perquè tradicionalment es refereix a la manera de parlar, de vestir, de caminar, en definitiva, de relacionar-se amb els altres. Aquesta manera de considerar l’elegància, però, és insuficient, perquè l’autèntica elegància (17) emergeix de l’interior de la persona. En el conte de l’aneguet lleig, el cigne és l’expressió de l’animal elegant, però no gratuïtament, sinó perquè és capaç de rebre i acceptar a casa seva l’aneguet lleig. La vida exterior n’és la manifestació, però l’elegància és un valor interior que requereix un gran entrenament.


  La identitat humana és narrativa i dinàmica, és a dir, es va construint al llarg de la història personal i pateix transformacions i canvis en el curs del temps com a conseqüència de la relació amb els altres. La flexibilitat (17) és un valor que ens disposa a rebre, com a positiu, allò que ve dels altres, siguin les seves paraules, els seus silencis o les seves accions. Ser flexible vol dir estar disposat a canviar de criteris, d’hàbits, de pensaments i, fins i tot, de conviccions. La persona inflexible s’empobreix interiorment, mentre que la persona que té el valor interior de la flexibilitat (17) s’enriqueix perquè és receptiva a l’entorn i n’absorbeix allò que considera bo.


  Els interessos formen part de la vida humana. Hi ha, però, interessos positius que beneficien el conjunt i n’hi ha de tipus estrictament personal, que només beneficien la persona que els defensa. Defensar els propis interessos és legítim, sempre que aquesta defensa no afecti negativament els altres. La lluita d’interessos forma part consubstancial del món, de la història i de les institucions, però la persona també pot obrar, tal com s’ha dit, desinteressadament, és a dir, sense considerar els seus interessos estrictament personals i pensant en el bé comú. L’acció desinteressada és l’acció realment bona i dotada de dignitat i aquesta acció emergeix d’una actitud interior de despreniment envers els altres. Per actuar d’aquesta manera, però, cal exercitar-se interiorment en el valor del desinterès (18).


  L’alegria (19) és un valor que es manifesta en l’exterior, en el rostre, en el gest, en la mirada, però que té la seva font en la interioritat. La perfecta alegria és aquella que no depèn d’elements externs, sinó de l’equilibri personal, del goig de ser i de l’acceptació (11) plena d’un mateix. Hi ha la falsa alegria, que és merament cojuntural i exterior; però hi ha l’autèntica alegria (19), que és la que neix del cor i demana un profund treball interior. L’ésser humà està cridat a viure la seva existència joiosament, però per assolir-ho cal que es miri interiorment i ponderi el valor de les seves accions.


  L’últim valor que tractarem en aquesta segona part és el valor del consell (20), que al llarg de la història de l’ètica ha estat tractat per pensadors de diferents escoles i tradicions, però especialment durant l’edat mitjana. Aquest valor s’ha d’entendre en un sentit actiu i en un sentit passiu. Precisament perquè l’ésser humà és fràgil i no ho sap tot necessita del consell dels altres, però només és capaç d’escoltar-lo si es mostra receptiu als altres. Tenir activament el valor del consell (20) vol dir està capacitat per donar orientacions a l’altre sobre allò que ens ha demanat. És un deure aconsellar quan hom és capaç de fer-ho, però sempre és una exigència deixar-se aconsellar per aquells que pressuposem que en saben més que nosaltres.


  11. L’experiència del mirall: l’acceptació


  LA PERSONA HUMANA NO S’ESGOTA en el que és i menys encara en el que aparenta ser. Pot prendre distància respecte a si mateixa i reflexionar sobre ella mateixa. Pot, fins i tot, sotmetre’s a un judici personal i ponderar el que ha fet bé i el que ha fet malament. Pot tractar d’anar més lluny del que és i tractar de fer dels seus desigs realitat. De vegades, la tensió entre l’ésser i el desig pot convertir-se en un principi de creixement en la mesura que el desig ens fa esforçar-nos en una direcció nova i ens obliga a explorar àmbits de la nostra personalitat que estaven en un estat latent.


  En què consisteix, pròpiament, l’acceptació? Es tracta de fer-se, en primer lloc, una idea aproximada del que cadascú és. Cada persona és una concreció en l’espai i en el temps. No existeix l’home en general, sinó aquesta persona determinada que té un caràcter i unes peculiaritats existencials. Per acceptar-me, cal deixar la idea de l’home en genèric i arrelar-se a l’home de carn i ossos que sóc. És a dir, acceptar-se és un exercici de realisme.


  Acceptar-se vol dir assumir les forces que tinc, però també les meves pròpies debilitats, és a dir, interioritzar els propis límits i les pròpies possibilitats. Cada persona és un camp de possibilitats i de necessitats, però no sempre n’és conscient. Precisament educar-la consisteix a fer-li veure quines són les seves possibilitats i potenciar-les i reconèixer les pròpies limitacions i mirar de superar-les o bé acceptar-les tal com es donen.


  L’acceptació és un valor necessari no tan sols pel que respecta a un mateix, sinó també per afrontar qualsevol situació de vida que es presenti. L’ésser humà no escull, en moltes ocasions, la situació vital en què es troba. Acceptar-la no vol dir resignar-s’hi, sinó combatre-la fins on sigui possible i mirar d’adaptar-s’hi de la millor manera possible. No sempre és fàcil distingir què puc canviar de la situació de vida i què he d’acceptar inexorablement. La imprevisibilitat forma part de la vida humana i acceptar-la és més sensat que no pas lluitar-hi aferrissadament en contra.


  L’atzar, la malaltia, el sofriment, la mort de l’amic, el fracàs afectiu són possibilitats existencials que no sempre es poden anticipar i preveure d’una manera conscient. Costa acceptar-les, sobretot quan allò nou que apareix és negatiu i altera profundament el sentit de la nostra existència; però resulta grotesc i, fins i tot, ridícul tractar d’esquivar aquestes situacions fent veure que no existeixen.


  Vivim en la ficció que podem controlar i dominar-ho tot i aquesta és una idea que constantment xoca amb la realitat del nostre viure. També en la societat tecnològica, en la societat de les màquines, del càlcul i de les probabilitats, hi fa acte de presència l’atzar i l’imprevisible. Davant de la situació de vida inesperada, ens revoltem com nens petits i demanem explicacions als estadístics, perquè hem perdut de vista que allò estrany i diferent era una possibilitat del nostre viure.


  No hem escollit, certament, la nostra naturalesa biològica. Tampoc no hem escollit ni l’hora ni el moment del naixement. Ens hem trobat en un món i en un episodi de la història universal i davant d’això podem adoptar una actitud de revolta o d’acceptació. Hi ha circumstàncies en què es fa molt difícil acceptar la situació vital, sigui per la injustícia soferta, sigui per la magnitud del sofriment, però és el camp de possibilitat per desenvolupar la pròpia vida i no el podem defugir.


  De vegades, el que costa més no és acceptar els altres amb les seves virtuts i els seus defectes, sinó acceptar-se un mateix. Es fa difícil viure quan una persona no s’accepta a si mateixa i es rebutja constantment. Ja és difícil viure amb algú que no podem acceptar, però encara és més difícil quan aquest algú sóc jo mateix. No puc evadir-me de mi mateix, no puc deixar de ser jo i, si no m’accepto, aquesta divisió pot convertir-se en ferida, en destrucció personal. He de tractar de ponderar què és allò de mi mateix que no em plau, però també cal fer un esforç per ressaltar les pròpies possibilitats. L’acceptació d’un mateix no vol dir resignació davant la pròpia natura, sinó comprensió i fidelitat a un mateix.


  Per posseir aquest tipus de sobirania i fermesa, l’home ha d’acceptar-se a si mateix amb tot el que això implica. Ha d’acollir la seva vida com a un do, rebre i assumir com a pròpies una existència i unes condicions de vida que no ha escollit: qualitats, gens, família, nació… Aquesta vida rebuda hem d’acceptar-la amb totes les seves implicacions, però hem de configurar-la, a cada instant, orientant-la cap a un horitzó adequat.


  12. La fidelitat al propi credo: la coherència


  DIEM QUE DUES O MÉS COSES SÓN COHERENTS quan estan relacionades entre si i, especialment, quan estan relacionades entre si d’acord amb algun patró o model. Des d’aquesta perspectiva, podem dir que dos objectes són coherents o dos vestits són coherents. Però la coherència, entesa com a valor ètic, va més enllà del seguiment d’un patró i exigeixi fidelitat (10) al propi credo. Això vol dir que, per ser coherent, s’ha de tenir credo, és a dir, un sistema referencial d’idees i, en segon lloc, s’ha d’estar disposat a seguir-lo.


  El valor de la coherència pot adoptar múltiples formes. Hi ha, en primer lloc, la coherència entre el pensament i la paraula. No sempre el que pronunciem amb els nostres llavis reflecteix el que pensem en la nostra ment. La coherència és, com s’ha dit més amunt, transparència i, en aquest cas, és transparència entre el que pensem i el que diem. El qui no pensa res no pot ser ni coherent ni incoherent, perquè no té idees pròpies. La condició de possibilitat de la coherència és tenir idees i estar disposat a seguir-les. En alguns contextos, resulta molt difícil ser coherent, bé perquè allò que pensem és molt diferent del que pensen els altres o bé perquè allò que pensem no sabem com expressar-ho d’una manera fiable.


  En el primer cas, la presència dels altres pot ser desafiant i, sigui per por o per complex d’inferioritat, caiem en la pràctica de la incoherència. La presència dels altres ens fa dimitir de la nostra coherència i acabem dient allò que pensen els altres, però no allò que realment pensem nosaltres mateixos. En d’altres ocasions, sí que volem practicar la coherència, però ens adonem que no tenim ni força argumentativa ni suficients eines retòriques per defensar degudament el nostre pensament. En aquests casos, també abandonem la possibilitat de ser coherents i caiem en la incoherència.


  Hi ha, en segon lloc, una altra forma de coherència que posa en relació la paraula i l’acció. Una persona coherent és una persona d’una sola peça que diu allò que fa i fa allò que diu. Entre paraula i acció poden haver-hi moltes discontinuïtats, bé perquè la paraula que pronunciem és molt exigent o bé perquè l’acció que fem habitualment dista molt d’allò que pronunciem amb els nostres llavis. Ser coherent vol dir ser transparent entre el pensament i la paraula, però també entre la paraula i l’acció. La fidelitat (10) a les pròpies idees en el si de la vida pràctica és el que anomenem coherència.


  De vegades, ser coherent amb un mateix vol dir ser incoherent als ulls dels altres, perquè no sempre concorda el concepte de coherència que tenim els uns i que tenen els altres. El grau d’exigència en la coherència és molt personal i difícilment pot exigir-se a l’altre coherència si hom no la practica en la pròpia vida quotidiana. La coherència comporta una certa pràctica de la crítica (94), però especialment de l’autocrítica. La persona coherent critica les seves pròpies incongruències i mira de superar-les amb el temps.


  La coherència és la base de l’autoritat moral. L’autoritat mai no s’ha de confondre amb l’autoritarisme. L’autoritat moral s’assoleix mitjançant el testimoni i la coherència, mentre que l’autoritarisme és una forma despòtica de relacionar-se amb els altres que, de cap manera, no pot considerar-se virtut. Als grans mestres morals de la humanitat se’ls reconeix autoritat moral i es pot ben assegurar que mai no van practicar l’autoritarisme. L’autoritat no s’ha de confondre amb el poder, ni amb la gestió del domini públic, sinó amb l’ethos moral. Una persona coherent té autoritat i la té no exactament pel que diu i tampoc pel que fa, sinó per la congruència que hi ha entre el que fa i el que diu.


  13. Implicar-se en el món: el compromís


  EL COMPROMÍS NO ÉS UN VALOR demodé. Encara que fou una paraula molt emprada durant l’existencialisme i els moviments emancipadors del segle XX, el compromís és un valor ètic que té una gran rellevància en la vida moral de la persona. Comprometre’s vol dir prendre part en la realitat, implicar-s’hi, mirar de canviar les estructures negatives del món en què vivim i transformar-lo positivament. En l’època daurada dels moviments socials, el compromís era considerat un dels valors axials, una de les formes més eminents de la vida moral.


  El compromís es pot concebre, d’entrada, com l’expressió de la llibertat (86). En alguns contextos actuals, es contraposa llibertat (86) i compromís de tal manera que sembla que comprometre’s és perdre llibertat (86), mentre que romandre en el descompromís és una manera de ser lliure. Aquesta forma de comprendre el compromís i la llibertat (86) és totalment equívoca. Comprometre’s socialment, políticament, religiosament, econòmicament, afectivament no és una manera de perdre llibertat, sinó més aviat al contrari, és una manera de manifestar la pròpia llibertat, de projectar en el temps aquelles decisions fonamentals que hem pres conscientment. El qui no es compromet mai tampoc no s’equivoca, però tampoc no ha exercitat mai el valor de l’autèntica llibertat (86).


  Podem equivocar-nos en els nostres compromisos, podem errar estrepitosament, perquè, com a éssers vulnerables que som, no sempre som capaços de calcular l’abast dels nostres engatjaments, però l’única manera de mostrar-nos singularment en el món i expressar la pròpia identitat és a través del compromís personal. Per prendre assenyadament un compromís, no n’hi ha prou amb l’aspecte emotiu, sinó que cal el discerniment racional. Cal pensar en allò que ens comprometem i ponderar si realment val la pena entregar-hi esforços i temps. En tot compromís autèntic, el factor racional hi juga un paper de primer ordre.


  Comprometre’s és prendre part en la història, és no ser indiferent a la pròpia vida. Quan ens comprometem amb la realitat, es produeix un vincle entre la història individual i la història col·lectiva. Les grans transformacions en la història no s’han produït per generació espontània, sinó gràcies al compromís històric de moltes persones anònimes que han forçat un determinat canvi. El compromís dóna valor moral a la persona i, en termes generals, és la conseqüència pràctica de la coherència (12). El qui és coherent es compromet amb allò que creu, és a dir, tracta d’objectivar en la seva vida els ideals que té en la seva ment. El compromís és, en aquest sentit, una manera de sentir-se viu i d’implicar-se en la història dels altres.


  Hi ha una íntima relació entre compromís i utopia, tant a nivell personal com a nivell col·lectiu. Des d’un punt de vista individual, tot ésser humà té els seus projectes, els seus horitzons vitals. Per assolir-los, necessita esforçar-se durant un cert temps i comprometre’s en determinades tasques. Els projectes individuals no s’assoleixen d’un dia per l’altre, sinó que demanen un compromís al llarg del temps que, a la fi, dóna els seus fruits. Des d’un punt de vista col·lectiu, s’ha de dir que la utopia només és possible si la col·lectivitat s’implica, si es compromet. Quan un poble pateix una situació de privació de llibertats, requereix dels seus ciutadans el compromís, de vegades, fins i tot, arriscat per a aquelles llibertats usurpades. Tot compromís genera sofriment i, fins i tot, màrtirs, però les grans utopies, els grans alliberaments demanen persones coratjoses capaces d’entregar la seva vida per una causa més enllà de la dimensión personal.


  El pensament únic que s’ha estès pertot arreu condueix directament a l’absència de compromís. Si el futur serà com el present i res no pot canviar perquè l’única llei que mou la història és la llei del mercat, tampoc no té cap sentit comprometre’s, lluitar, jugar-se-la. Des de la còmoda instal·lació en el pensament únic, la paraula compromís sona a quelcom anacrònic i obsolet. El dimissionari es mira de reüll el compromès i no pot evitar un somriure cínic.


  Davant d’aquesta posició que porta a l’abandonament de la resistència i de la facultat de lluitar, cal reivindicar el compromís com un dels valors ètics més nobles que hi ha, com una manera d’encarnar les idees que tenim en la nostra realitat. Hi ha, òbviament, diferents graus de compromís i no tots estem preparats per al mateix nivell. És essencial respectar el grau de compromís de cadascú i no forçar les persones a engatjar-se d’una manera artificiosa aliena a la seva natura. Tot compromís, a més a més, s’ha de sotmetre a la pràctica de la crítica i ha d’evitar el seguidisme acrític.


  S’ha de distingir, per últim, entre el compromís i el pseudocompromís. El pseudocompromís és un compromís aparent, merament epidèrmic, que busca l’elogi dels altres, però que no brolla de la font interior. El compromís autèntic, en canvi, és la manifestació exterior d’un pensament interior. És un valor que es troba entre l’exterioritat i la interioritat, que emergeix amb força de dins de la persona, però es projecta cap als altres, cap a l’exterioritat de la persona.


  14. Donar voltes reflexivament: la meditació


  MEDITAR ÉS DONAR VOLTES. Hi ha, però, moltes maneres de donar voltes. En un sentit físic, podem donar voltes a una plaça. En un sentit mental, podem donar voltes a una idea, a una frase, a una sentència, a una proposició. Reiterar, una i altra vegada, cap endins, una determinada frase té efectes molt sorprenents. Al final, hom arriba a identificar-se tan estretament amb la citada frase que forma una unitat amb ella i ha quedat completament fixada en la seva interioritat. És aleshores quan pot arribar a convertir-se en vector existencial, és a dir, en motor de les nostres accions i de les nostres passions.


  Meditar és pensar circularment, és rumiar una i altra vegada la qüestió que ens ocupa, consisteix a no deixar de pensar res, ni fins i tot allò que ja es dóna per pensat i aclarit.


  Com diu Francesc de Sales, tota meditació és un pensament, però tot pensament no és pas una meditació. Manta vegada tenim pensaments a què el nostre esperit s’aferra sense intenció ni pretensió de cap mena, a manera de simple diversió, així com veiem les mosques comunes volar d’ací d’allà sobre les flors sense treure’n res; i aquesta mena de pensament, per atent que sigui, no pot portar el nom de meditació, ans ha de ser anomenat simplement pensament.


  A voltes pensem atentament en alguna cosa per conèixer-ne les causes, els efectes, les qualitats; i aquest pensament s’anomena estudi, en el qual l’esperit fa com els borinots que voleien sobre les flors i les fulles indistintament per menjar i nodrir-se’n. Quan meditem, en canvi, el nostre esperit, no com una mosca —per simple diversió—, ni com un borinot —per menjar i saciar-se’n—; sinó com una abella sagrada, va d’ací d’allà sobre les flors per extreure’n tota la mel.


  El pensament i l’estudi es fan sobre tota mena de coses, però la meditació, tal com en parlem ara, no mira sinó els objectes la consideració dels quals ens pot tornar bons i devots, de tal manera que la meditació no és altra cosa que un pensament atent, reiterat o continuat voluntàriament en l’esperit, a fi d’excitar la voluntat a unes saludables afeccions i resolucions.


  Com diu també sant Francesc de Sales, la meditació considera detalladament i peça per peça els objectes que són apropiats per a commoure’ns; però la contemplació (41) fa una mirada tota simple i recollida sobre l’objecte que estima, i la consideració així unida fa també un moviment més viu i fort.


  Hom pot mirar la bellesa d’una rica corona de dues maneres: o bé veient tots els florons i totes les pedres precioses que la componen, l’una després de l’altra; o bé, després d’haver considerat així totes les peces particulars, esguardant tot el seu esmalt plegat d’una sola i simple mirada. La primera manera s’assembla a la meditació, mentre que la segona a la contemplació (41).


  La meditació és semblant a aquell qui olora el clavell, la rosa, el romaní, el timó, el llessamí, la tarongina, l’un després de l’altre, distintament; però la contemplació s’assembla a aquell qui olora l’aigua d’olor composta de totes les flors; com que aquest en una sola flaire rep totes les olors unides que l’altre havia sentit dividides i separades, i no hi ha cap dubte que aquesta única olor prové de la confusió de totes les sentors, és ella sola més suau i preciosa que les sentors de què es compon, olorades separadament una després de l’altra.


  Menjar és com meditar, ja que meditant hom mastega, fent anar d’ací d’allà la carn espiritual entre les dents de la consideració, per esmicolar-la, triturar-la i digerir-la, cosa que es fa amb algun esforç. Beure és contemplar, i això es fa sense esforç ni resistència, amb plaer i fàcilment, però embriagar-se és contemplar tan sovint i tan ardentment que hom estigui fora de si.


  15. El valor de la presència: la corporeïtat


  HI HA UNA ÍNTIMA I TOTAL RELACIÓ entre l’exterioritat de la persona i la seva interioritat. La corporeïtat forma part de la nostra vida exterior, és la nostra carta de presentació en la societat. A més de ser una dimensió fonamental de la condició humana, és també un valor tant des del punt de vista ètic com des del punt de vista ètic. La corporeïtat és un instrument de comunicació i un lloc d’expressió de sentiments i d’emocions: d’aquí neix la necessitat de tenir-ne cura i de preservar-la al llarg de la vida humana. Encara que, en termes generals, Occident ha prioritzat la cultura de l’esperit a la cultura del cos, el fet és que la corporeïtat té un valor en si mateixa i no tan sols com a vehicle d’expressió o mitjà de transport.


  Som hereus d’una tradició cultural on s’ha posat més accent en els valors interiors, que no pas en els valors exteriors. Per influència del platonisme i després d’un cristianisme hel·lenitzat, al llarg de la cultura occidental, el cos ha estat menystingut i reduït a la categoria de presó o de receptacle de l’esperit. L’ànima s’ha sobrevalorat per damunt del cos i, per influències múltiples, el cos ha romàs el gran desconegut i, a voltes, el gran postergat. Paradoxalment, d’un temps ençà, s’ha produït una mutació radical en aquest punt i el cos ha esdevingut el centre de gravetat de la persona i la base de la seva identitat. Aquest sobredimensionament actual, també resulta nociu perquè, com a conseqüència d’això, els valors de l’esperit queden eclipsats.


  Des d’un punt de vista estètic, cal destacar, com a valor, la bellesa del cos humà. Encara que no tots els éssers humans estem igualment dotats per la bellesa exterior, el fet és que la diversitat de manifestacions i formes que pot adoptar el cos humà en el si de la societat és una mostra de bellesa. La bellesa d’un cos està en la seva proporció i en la seva mesura i no, precisament, en la imitació d’uns determinats cànons estètics que fixen determinades multinacionals de la moda.


  Tot i reconèixer el valor del cos, però, no és pertinent caure en formes d’idolatria i d’obssessió per la dimensió física de la persona. L’ésser humà viu es desenvolupa i s’expressa a través de la corporeïtat, però no es pot reduir, exclusivament, a la categoria de cos, sinó que transcendeix la dimensió material. El cos té valor, però les persones no han de ser valorades per la forma, la bellesa o la fortalesa del ser cos, sinó que cal reconèixer, d’entrada, una idèntica dignitat, més enllà de les consideracions materials. Encara que això és obvi des d’un punt de vista ètic, el fet és que en molts contextos es produeixen processos de marginació basats en les diferents manifestacions corporals de la persona.


  La corporeïtat té un valor expressiu i comunicatiu i cal relacionar-lo adequadament amb la pròpia materialitat. Mitjançant la cara i les mans, expressem sentiments, emocions, desigs, rebuigs, alegries i tristeses. El llenguatge corporal és tan o més significatiu que el llenguatge verbal, però, com tota forma de llenguatge, requereix el seu aprenentatge per ser dominat. No és correcte caure en cap extrem: ni en un excés de culte, ni en un menysteniment i en un oblit d’aquest.


  El cos és un valor perquè quan el vivim intensament, tant en el plaer com en el dolor, prenem consciència de la nostra condició humana. Com diu Michel Henry, l’ésser humà és un animal encarnat i, com a tal, té una relació íntima amb el seu propi cos: no pot abandonar-lo al llarg de la seva existència, ha de conviure amb ell i expressar l’ofici de ser persona en aquest hàbitat. Aquesta doble dimensió —exterioritat i interioritat— fa més complexa la identitat personal, però també fa la condició humana més valuosa que qualsevol altra de les espècies naturals.


  16. Un valor interior: l’elegància


  ENCARA QUE L’ELEGÀNCIA PUGUI SEMBLAR, a priori, un valor exterior, estretament relacionat amb la forma de moure’s i de parlar, el fet és que l’elegància té molt a veure amb la vida interior de la persona. Aquí tractarem de mostrar com l’elegància exterior és un reflex de l’elegància interior. Com es pot veure, ens estem referint a una idea d’elegància que no està relacionada amb els circuits de la moda i d’allò que és políticament correcte, sinó a una forma d’elegància que té a veure amb la pràctica ètica. La paraula elegància ha estat segrestada per l’estètica, però és un valor ètic abans que una determinada forma de ser i de moure’s en el món.


  Ser elegant, en un sentit profund, no és tan sols vestir d’una determinada manera i conrear determinades formes exteriors, sinó una manera de ser amb un mateix i amb els altres. En sentit propi, l’elegància es mostra en la manera com ens relacionem amb els altres. Cedir la paraula a l’altre, per exemple, és ser elegant. Aixecar-se perquè segui una persona que ho necessita és ser elegant. Aquests gestos revelen en el pla exterior una manera de ser interior, una forma de ser en el món. La forma ens ajuda a visualitzar una personalitat elegant. Ser elegant no significa ser pompós i menys encara artificiós. L’elegància es contraposa a l’artificiositat i al barroquisme. La persona elegant és, d’entrada, natural i espontància i allò que fa li surt de dins del cor.


  En què consisteix, precisament, el valor de l’elegància? Consisteix a donar prioritat als altres. L’antítesi de l’elegància és el narcisisme, és a dir, el conreu desaforat d’un mateix. La persona elegant pensa prioritàriament en els altres i tracta que estiguin bé al seu voltant. Aquesta preferència i deferència per als altres es mostra en l’exterioritat, en el tracte, en la parla, en el gest, en l’administració del temps i de l’espai. Una persona elegant comparteix el seu espai amb els altres i no s’apodera obsessivament del lloc que té. Una persona elegant dóna temps a l’altre perquè s’expressi i renuncia, si convé, al propi temps. Una persona elegant prefereix ocupar espais marginals, abans que no pas espais centrals.


  L’elegància ètica no té res a veure amb el luxe o amb la sumptuositat estètica. Més aviat s’hi oposa. La persona elegant, des d’un punt de vista estètic, no accentuarà la seva personalitat amb una indumentària lluent i cridanera, sinó que mirarà de portar quelcom discret que s’adapti bé al seu cos i que no sigui massa altisonant.


  L’expressió paradigmàtica de l’elegància ètica i estètica la simbolitza el cigne. En el conte de Hans Christian Andersen L’aneguet lleig, el cigne representa l’elegància en estat pur. L’aneguet ha estat expulsat del seu corral per una única raó: el fet de ser diferent dels altres. Això l’ha obligat a fer un llarg itinerari per buscar una nova llar i troba en el llac dels cignes la seva nova casa. Els cignes l’accepten entre els seus, li deixen un lloc, l’acullen. L’elegància estètica és, en el fons, la cara visible de l’elegància ètica, és l’expressió eloqüent de la tendència a prioritzar el bé de l’altre i a voler la seva promoció.


  17. No ser càustic amb un mateix: la flexibilitat


  DIEM QUE UN MATERIAL ÉS FLEXIBLE quan pot prendre diferents formes segons els contextos on es troba. De la mateixa manera, diem d’algú que té un caràcter flexible quan és capaç d’adaptar la seva personalitat en els diferents ambients que ocupa. A l’extrem oposat hi ha la persona inflexible que no canvia ni una centèssima la seva manera de ser i no s’adiu a cap tipus de concessió o de negociació amb els altres. Compartir la vida amb una persona inflexible, tant en el terreny dels pensaments, dels sentiments o de les conviccions, pot ser extraordinàriament difícil, sobretot si hi ha una gran distància entre el que ella pensa i el que hom pensa.


  L’exercici de la flexibilitat és molt positiu en la vida quotidiana i per això mateix cal considerar-la un valor ètic en si mateixa. Ser flexible vol dir saber-se adaptar, significa tenir l’habilitat d’ubicar-se a cada lloc i en cada temps de la millor manera possible. Els escenaris de la vida canvien i de vegades de manera accelerada, no tan sols a nivell laboral, sinó també a nivell afectiu. Davant d’aquesta mutació dels entorns, es fa necessari el valor de la flexibilitat. D’altra banda, la vida resultaria una tasca impossible.


  On de veres es posa de manifest la presència o l’absència d’aquest valor és en la realització d’un viatge. Hi ha persones que saben adaptar-se fàcilment als llocs on van i al clima i als costums de la terra que visiten. Generalment s’ho passen molt bé i gaudeixen intensament d’aquell viatge. Però hi ha persones que són incapaces d’adaptar-se als costums i al clima i viuen a contracor aquella experiència.


  Ser flexible, però, no vol dir, ni molt menys, practicar la hipocresia. Ser flexible no vol dir trair la pròpia identitat i menys encara deixar de tenir identitat. Significa ser capaç de ser fidel a un mateix sense entrar en conflicte amb els diferents entorns on ens trobem. Com en els materials, la flexibilitat té uns límits i, si es força el material més enllà d’aquests límits, es trenca o es parteix. El mateix ocorre, salvant les distàncies, amb la identitat de la persona. La identitat de cadascú és dinàmica i narrativa, la qual cosa vol dir que és flexible, però no indefinidament, sinó que té uns límits que no es poden franquejar. La flexibilitat, doncs, no es contraposa a l’afirmació d’una identitat, sinó que la pressuposa. Només pot ser flexible el qui té una identitat.


  Cal ser flexible amb els altres, però també amb un mateix. L’exigència excessiva pot portar a situacions patològiques. Cal saber-se perdonar i tenir un marge de flexibilitat amb els propis errors. La persona escrupulosa se situa a les antípodes de la persona flexible, perquè pateix extraordinàriament quan comet errors i és incapaç de perdonar-se a si mateixa. En el fons de tota persona escrupulosa hi ha un ésser perfeccionista que perd de vista la dimensió fràgil de l’existència humana.


  En moltes ocasions ocorre també el contrari, a saber, que som inflexibles amb els altres, però molt flexibles amb les pròpies equivocacions. Aprendre a ser flexibles vol dir aprendre a tolerar els altres i a tolerar-nos a nosaltres mateixos, aprendre a conviure en diferents contorns i a admetre la nostra condició finita.


  18. Viure més enllà del càlcul: el desinterès


  DIEM QUE UNA PERSONA ACTUA INTERESSADAMENT quan calcula els seus actes i espera treure un profit personal de la seva acció. En aquest cas, diem que ha actuat interessadament, que ha prioritzat el seu jo al bé de la comunitat. Com fa veure Aristòtil, tota acció obeeix una determinada finalitat, encara que no tota finalitat s’ha d’identificar necessàriament amb l’interès personal. L’ésser humà és un animal teleològic que projecta els seus objectius i tracta d’acomplir-los mitjançant l’acció. De la mateixa manera que hi ha diferents tipus d’amistat (2): una basada en el plaer, una altra basada en la utilitat i, finalment, una darrera basada en el bé; també hi ha diferents formes d’acció. Hi ha persones que actuen buscant el seu benestar personal, n’hi ha que actuen instrumentalitzant els altres per assolir els seus objectius i, finalment, n’hi ha que actuen buscant el bé no tan sols personal, sinó comunitari.


  El desinterès s’oposa directament a la lògica del càlcul i de l’aritmètica. L’esperit calculador sospesa, en cadascuna de les circumstàncies en què es troba, els pros i els contres de cada acció. El càlcul és un exercici racional que es fonamenta en l’experiència passada i a partir d’aquesta projecta el futur. El que calcula parteix de la seva experiència personal i a partir d’aquesta s’avança al futur que previsiblement li tocarà passar.


  L’exercici del càlcul té efectes extraordinàriament positius en la vida de la persona. Generalment, l’esperit calculador preveu les coses abans que passin i per això s’equipa bé, amb anterioritat, per poder-hi fer front. De totes maneres, en la vida quotidiana no tot es pot calcular ni es poden controlar totes les reaccions. Això vol dir que s’ha de practicar l’esperit del càlcul amb una certa relativitat i admetent sempre un grau de risc.


  En tota acció humana hi ha, tal com hem dit més amunt, una determinada finalitat. Aquesta finalitat pot ser explicitada o pot restar en una dimensió latent, però cal reconèixer que l’ésser humà, sempre que actua, actua en una determinada direcció. Això vol dir que tota acció respon a uns interessos. És una contradicció, doncs, defensar la validesa de l’acció desinteressada? Quan parlem de desinterès no volem dir absència completa d’interessos, perquè això és, probablement, molt difícil de trobar, sinó que al·ludim a aquella acció que es produeix buscant un interès que no és estrictament personal, sinó col·lectiu.


  Actua desinteressadament la persona que dóna sense esperar rebre, la persona que convida sense esperar que la convidin, la persona que lloa els altres sense esperar que la lloïn. És evident que l’ésser humà és un animal que necessita ser reconegut i estimat pels altres i que això demana una certa reciprocitat, però també és un ésser capaç de transcendir els seus interessos personals i d’obrar en funció dels interessos col·lectius. Quan obra mogut per aquests interessos, diem que actua desinteres-sadament, encara que, sensu stricto, també actua buscant uns determinats interessos, però són interessos que transcendeixen l’esfera personal i, per aquest motiu, l’acció consegüent pot qualificar-se d’acció lliure.


  S’ha de remarcar, finalment, l’estreta relació que hi ha entre el valor de la llibertat (86) i el desinterès. La persona lliure no viu coaccionada pel càlcul i per la reciprocitat. No es mou per la lògica de l’interès i de l’egoisme. La seva acció és plenament independent d’aquestes servituds i això és, justament, el que li dóna un caràcter plenament lliure. L’home que actua desinteres-sadament en les seves accions, o sigui, que fa les coses perquè creu que les ha de fer, perquè se sent impel·lit moralment a fer-les i les fa, és plenament lliure, perquè en l’arrel de la seva acció no hi ha ni heteronomia ni dependència.


  19. El treball d’acceptar-se: l’alegria


  HI HA DIVERSES FORMES D’ALEGRIA, però no totes poden considerar-se un valor des d’un punt de vista ètic. L’alegria, abans que res, és un estat d’ànim interior de benestar que es manifesta en el rostre i en les actituds externes de la persona, però que brolla, originàriament, de la dimensió invisible de l’ésser humà. Hi ha una falsa alegria que es mostra en l’exterioritat, però no és l’expressió d’un benestar interior, sinó de la pura formalitat. El somriure humà, com també el riure, sempre són expressions ambigües que poden revelar, sincerament, benestar emocional o bé simple hipocresia formal.


  Hi ha l’alegria que és conseqüència d’un estímul extern, de l’aprovació per part d’un altre. Aquesta alegria és heterònoma o dependent i es produeix quan les coses ens van bé, és a dir, quan els plans que ens hem fet es desenvolupen tal com havíem planejat. És l’alegria consegüent a l’esforç, al treball, a l’exercici continuat. Quan hom obté allò que ha somiat tantes vegades, o aconsegueix aquella fita que tant de sacrifici li ha costat, se sent alegre i mostra aquesta alegria als altres i es veu impel·lit a compartir-la amb el cercle més íntim a nivell afectiu. L’alegria és un estat d’ànim, tal com hem dit, que brolla de dins, però s’exterioritza, encara que no tots l’exterioritzem de la mateixa manera. L’exteriorització de l’alegria requereix de la companyia dels altres. El bon amic és aquell que sap compartir les penes i les alegries de l’altre.


  Aquesta alegria que acabem de veure ja és, en si mateixa, un valor i hom se sent satisfet quan l’experiementa en el seu interior. Però hi ha una altra alegria que no es relaciona amb el verb estar, sinó amb el verb ésser. La majoria dels humans estan alegres quan s’acompleixen els seus objectius i estan tristos i apenats quan els seus esforços no han acabat donant resultat. Però hi ha una alegria lligada a l’ésser, a la naturalesa més interior de la persona. El vertader horitzó no és estar alegre, sinó ser una persona alegre, participar d’això que podríem anomenar l’alegria existencial. És l’alegria pel fet de ser, no pel fet de tenir això o tenir allò, ni pel fet d’haver assolit aquest o aquell objectiu, sinó únicament pel fet de ser, d’existir, de poder formar part de la realitat.


  La persona alegre, en aquest segon sentit, no és la que està alegre quan tot li va bé, sinó la que sempre és alegre i mira d’alegrar els altres. No es tracta d’una alegria estúpida, conseqüència del desconeixement de la duresa de la vida, sinó una alegria que es basa en la grandesa de la realitat i que se celebra existencialment. Les persones que són alegres donen vida als altres, contagien ànim i donen empenta per superar els petits errors i fracassos quotidians.


  Aquesta alegria existencial no depèn del tenir ni de la capacitat de possessió que té una persona, sinó que és una alegria permanent que busca les coses bones de la vida i tracta de veure els aspectes positius de la realitat en lloc de fixar la mirada en el costat amarg i difícil de l’existència. És l’alegria més lliure que existeix, perquè no depèn de cap factor extern, sinó únicament de l’ésser.


  20. Interioritzar la veu de l’altre: el consell


  EL CONSELL ÉS UN VALOR QUE CAL TENIR seriosament en compte en el desenvolupament de la pròpia vida. Precisament perquè som vulnerables i podem errar en les nostres decisions, és essencial considerar les paraules dels altres i interioritzar-les quan cal. A l’hora de prendre grans decisions que afecten el futur personal, cal aconsellar-se bé, però cal saber escollir els bons consellers, perquè no tothom és apte per aconsellar. El bon conseller no és, precisament, el que em posa les coses fàcils o bé les orienta cap allà on vull anar jo, sinó el qui té capacitat de discerniment i de distància crítica respecte a allò que se li pregunta.


  Aconsellar bé no és fàcil. Tampoc no és fàcil deixar-se aconsellar. Per aconsellar bé, cal entendre la situació de l’altre, el seu context vital i les seves possibilitats reals. El qui aconsella bé no arrossega l’altre cap aquell àmbit on vol anar, sinó que li ofereix les diferents alternatives i examina els pros i els contres de cadascuna d’aquestes alternatives. Finalment, es decanta per una, però no obliga l’altre a prendre aquesta decisió, tampoc no el coacciona, sinó que simplement justifica l’opció que creu més encertada de prendre.


  El qui aconsella bé no pensa allò que faria ell en la hipotètica situació de l’altre, sinó que el que fa és pensar què ha de fer l’altre en la situació en què es troba. Cada persona té les seves possibilitats i les seves condicions. Aconsellar no és projectar en l’altre els propis desigs i les pròpies possibilitats, sinó que significa, abans que res, escoltar l’altre i, posteriorment a l’acte d’escolta (55), ajudar-lo a prendre la decisió més encertada per a ell, que no sempre coincidirà amb la que hauríem pres si nosaltres fóssim el subjecte interessat.


  Per deixar-se aconsellar, cal ser profundament humil (52) i cal estar disposat a pensar allò que no ens atrevim a pensar. De vegades, busquem un consell fal·laç, perquè allò que busquem en els altres és, simplement, l’aprovació de les nostres intencions. Quan l’altre ens aconsella de no fer allò que teníem proposat, diem que ens ha aconsellat malament.


  El consell es relaciona amb el valor de la docilitat. La docilitat, segons sant Tomàs, és l’aptitud per a aprendre d’una altra persona, de la mateixa manera que la sagacitat és l’aptitud per aprendre d’un mateix. Diem d’una persona que és sagaç quan és capaç d’aprendre les coses sense prèvies explicacions, quan és capaç d’apropiar-se del sentit de la cosa. La docilitat es basa en una aptitud natural, però el seu ple desenvolupament depèn d’un esforç humà, és a dir, que la persona atengui amb sol·licitud, amb respecte i freqüència les ensenyances dels altres, sobretot dels més grans, enlloc de menysprear-les sigui per supèrbia o per indiferència.


  L’eubúlia, segons els clàssics, és el valor que ens capacita per aconsellar bé els altres. No tots el tenim en la mateixa mesura, ni estem capacitats de portar a terme un bon consell. En aquest particular és essencial l’experiència de la vida i, per això, tal com diu Ciceró, el consell és un valor especialment propi en la vellesa, perquè l’ancià ha viscut molt i té un coneixement experiencial de la vida que li permet poder donar consells amb autoritat.


  Des d’aquesta perspectiva, la incomunicació intergeneracional és un greu dèficit de la nostra cultura occidental. Cal que les generacions es trobin, dialoguin, s’escoltin i enraonin. La generació més gran disposa d’una experiència vital que desconeix la generació més jove. Precisament per això està més facultada per aconsellar bé i per orientar el qui comença a viure. No es pot menystenir la saviesa que donen els anys, sinó tot el contrari: és la saviesa de la vida que ens ajuda a ser persones millors.


  III. La natura


  EN AQUESTA TERCERA PART, ANALITZAREM els valors que haurien de regular la nostra relació amb la natura. Partim de la idea que no tota relació amb la natura és igualment acceptable, sinó que cal potenciar una forma de relació que realment sigui harmònica amb ella i que permeti una sana convivència entre l’espècie humana i la resta de les espècies del nostre planeta. Aquesta relació d’equilibri no sempre s’ha donat al llarg de la història, sinó més aviat al contrari. D’aquí la necessitat de reivindicar una sèrie de valors que permetin, a l’ésser humà, prendre consciència de la seva responsabilitat (83) envers el medi natural i d’aquesta manera preservar la bellesa de l’espai natural i protegir-lo dels perills que constantment l’amenacen.


  La benvolença (21) referida a la natura és, des de moltes perspectives, un valor de caràcter oriental, encara que també té expressions en la cultura occidental. Ser benvolent amb la natura vol dir estimar-la integralment, estimar tots i cadascun dels éssers que la integren, tant del regne mineral, com vegetal o animal. La benvolença és, en aquest sentit, un valor universal que no fa diferències ni de gènere ni d’espècie. Textualment significa voler el bé de tota criatura, tant de les petites com de les grans. És un valor de primer ordre per potenciar la riquesa natural.


  L’ecodúlia (22) és un valor que ens faculta per mantenir una relació apropiada amb la natura. Diem d’algú que és incontinent quan és incapaç de posar límits a la seva acció. En la nostra relació amb la natura és transcendental saber posar límits i no franquejar-los. L’ecodúlia (22) és, doncs, un valor que afecta directament l’ús que fem de les tecnologies. Contenir-se és essencial per preservar la natura. No hem d’oblidar mai que la natura no és incòlume a la nostra intervenció, sinó tot al contrari. Com diu Gilbert Hottois, hem de saber posar límits a l’imperatiu tecnicista. Contenir-se en la manera d’explorar-la i de manipular-la és un deure de responsabilitat (83) que no podem passar per alt.


  El silenci (23) és un joc de llenguatge, però també un valor humà. Per a poder contemplar la natura i gaudir-ne amb tota la seva intensitat, és bàsica l’actitud silent. L’ésser humà és l’animal dotat de paraula, però també és capaç de practicar activament el silenci (23) i de posar-se en silenci davant de si mateix, dels altres i de la natura. Quan contempla la natura des del silenci, hi veu coses que no pot veure des de la parla. El silenci (21), doncs, és un valor que ens predisposa a deixar-nos impactar per la natura i a captar tots els seus matisos amb més intensitat.


  L’estudi (24) és un valor de caràcter intel·lectual que ens faculta per aprendre amb avidesa tot el que ens revela natura. Només a través de l’estudi continuat i perllongat al llarg del temps, podem endinsar-nos en els misteris de la natura i conèixer-la cada cop més. El valor estudi (24) ens empeny a aprofundir cada cop més en allò que ens envolta i això també ens faculta per estimar-ho més i protegir-ho més. En el si de les institucions educatives, cal potenciar aquest valor, tot mostrant que l’estudi no es contraposa amb la natura, ni s’hi desenvolupa al marge, sinó tot el contrari, ens permet conèixer-la i viure-la més a fons.


  L’austeritat (25) és un valor urgent en la nostra relació amb la natura. El ritme de depredació que pateix la natura per causa de l’acció descontrolada i prepotent de l’espècie humana està posant en perill l’equilibri dels ecosistemes. L’ecosensibilitat és, en certa manera, una reacció davant d’aquest procés i, des d’aquesta sensibilitat, es reconeix el valor de la natura i la necessitat de preservar-la. Davant d’aquesta acció indiscriminada, cal defensar un model de vida, de producció i de consum més auster, que sigui compatible amb la subsistència de les diverses espècies de la natura.


  La inacció (26) és un valor de naturalesa oriental, per bé que també té algunes manifestacions en el món cultural d’Occident. En el nostre hemisferi cultural hem potenciat el valor de l’acció per sobre del valor de la inacció (26) i fàcilment identifiquem la inacció amb l’esterilitat i la inutilitat. La inacció (26), però, no és dèficit en el món oriental, sinó un valor, una virtut, una manera de ser al món, que es caracteritza pel respecte de l’ordre natural. És un valor que ens faculta per a una contemplació (41) nítida de la natura i també per a estimar-la molt més. Cal trobar un equilibri entre l’acció i la inacció (26) en la vida humana i en la relació amb la natura.


  La gratitud (27) és un valor essencial per al manteniment de les relacions humanes. Practicar la gratitud significa ser agraït amb aquells que ens han concedit un favor o han obrat a favor nostre. La ingratitud és, precisament, tot el contrari, i és un contravalor perquè erosiona greument els vincles humans. Hi ha, però, la gratitud (27) respecte de la natura. L’ésser humà no s’ha inventat la natura, ni l’ha enginyada amb la seva ment, sinó que se l’ha trobada i n’ha d’estar agraït, perquè, gràcies a ella, pot viure i desenvolupar la seva vida. En moltes cultures antigues, la natura adquireix el valor de divinitat i davant d’ella s’hi reten cultes d’agraïment.


  Generalment el valor de la solidaritat té una projecció limitada al camp humà. Diem que algú és solidari quan vetlla pel bé dels altres vulnerables, però perdem de vista el sentit planetari del terme solidaritat. El valor de la solidaritat còsmica (28) ens empeny a sentir-nos units a tots els éssers que integren la natura i a sentir-nos part d’un mateix tot. Aquesta consciència d’integració és molt més present en les cultures orientals que no pas en la cultura occidental, on l’ésser humà ha tractat sempre de separar-se del tot i mostrar la seva superioritat tant ontològica com ètica. Recuperar aquest valor és necessari per adonar-se que tot està interrelacionat en la natura i qualsevol acció, per petita i innocent que sembli, té conseqüència, a llarg o a curt termini, en el tot.


  La senzillesa (29) és un valor relacionat estretament amb la humilitat (52). Ser senzill en el tracte vol dir mostrar-se amb naturalitat, fugir de l’ampul·lositat i de l’artificiositat. En la relació amb els altres, la senzillesa sempre hi juga favorablement, però no tan sols en la relació amb els altres, sinó també amb la natura. Davant de l’espectacle de la natura, de la bellesa d’una nit o d’una albada, l’ésser humà se sent estranyament petit, té la sensació de ser molt poca cosa en el cosmos i en aquestes circumstàncies és quan aflora el valor de la senzillesa (29). La senzillesa (29) ens fa ser més realistes en la nostra relació amb la natura.


  Darrerament, ha adquirit importància el valor de la sostenibilitat (30), que conjuga els interessos econòmics amb els imperatius de l’ètica. En les últimes dècades, ens hem adonat que el ritme de consum de la natura és insostenible i que és necessari practicar el judici crític i controlar la nostra manera d’intervenir sobre ella. La qüestió clau, però, és com compaginar aquest respecte envers el medi ambient i la nostra economia. La sostenibilitat (30) és un valor relativament nou que ens empeny a buscar vies possibilistes per mantenir, d’una banda, el respecte a la natura i, d’altra banda, la nostra qualitat de vida.


  21. Tot ésser té una dignitat: la benvolença


  SEGONS LA CLÀSSICA DEFINICIÓ D’ARISTÒTIL, la benvolença (21) és el desig de bé per a tots els éssers, humans i no humans, és a dir, un desig que es tradueix en preocupació pel benestar dels altres. El concepte clàssic de benvolença (22) se situa en el terme mig entre l’egocentrisme i l’altruisme. La benvolença és un desig que brolla del cor i es projecta envers els altres. Ser benvolent amb els altres no vol dir establir una relació d’amistat (2) amb tots els altres, perquè en la relació d’amistat hi ha una mútua reciprocitat i un intercanvi íntim de paraules i sentiments i, com diu Aristòtil, això és impossible amb moltes persones. La benvolença, a diferència de l’amistat (2), és un desig universal que es projecta tant a persones conegudes com a persones desconegudes.


  El valor de la benvolença s’oposa a la malvolença. En el primer cas es desitja el bé dels altres, mentre que en el segon cas es desitja el seu mal. La malvolença no és una malícia personalitzada envers algú, com a conseqüència d’un greuge rebut, sinó que és una voluntat de mal orientada vers tothom. Aquest sentiment neix generalment d’una incapacitat personal i té molt a veure amb el ressentiment i amb l’amargor de cor. El fet és que les persones, per natura (si és que es pot dir així), són benvolents, volen el bé dels altres. Només es tornen malvolents o desconfiades quan han rebut cops o han estat objecte d’una mala experiència.


  Tampoc no s’ha de confondre la benvolença amb la beneficència. Una cosa és voler el bé de l’altre i una altra cosa, que no sempre va associada a la primera, és fer un bé a l’altre. El qui vol el bé de l’altre fa el possible per fer-li aquest bé, però no sempre coincideix la percepció del bé que té l’altre amb la percepció personal del bé. El bé, de la mateixa manera que l’ens, es diu de moltes maneres. De vegades, volent fer un bé a l’altre, li fem un mal, perquè la seva noció de bé és diametralment oposada a la nostra. També pot ocórrer el contrari, que volent fer un mal a l’altre, li acabem fent un bé, perquè la seva noció de mal és oposada a la nostra. La benvolença és un desig universal de bé que, en cada cas, es concretarà d’una manera o d’una altra. El bé no és homogeni, sinó que és analògic.


  La benvolença es mou en el pla del desig, mentre que la beneficència és mou en el pla de l’acció. No sempre som capaços d’encarnar, en la realitat, els nostres desigs. Pedro Laín Entralgo encara distingeix dues nocions més: la de benefidència i la de benedicència. La primera consisteix a fiar-se de l’altre, mentre que la segona significa parlar bé de l’altre. La benvolença es fa efectiva, realment, quan el desig es converteix en acció, en paraula i en confiança (5).


  Thomas Hobbes, autor del Leviathan, veu en la pràctica de la benvolença el propi interès. Des d’aquest punt de vista, la benvolença no és altra cosa que una manera d’augmentar el poder i la felicitat pròpia davant dels altres. Segons aquest punt de vista, la benvolença en estat pur és impossible i en el fons tot acte benvolent amaga un desig egocèntric, és a dir, un interès personal. Des d’aquesta concepció nihilista i pessimista de la concepció humana, l’ésser humà és incapaç d’un acte benvolent i totes i cadascuna de les seves obres són manifestacions del seu egoisme. En aquesta tendència ètica caldria situar, a més de Thomas Hobbes, autors com Arthur Schopenhauer i, abans que ell, Calví. Des de la perspectiva utilitarista anglosaxona, la benvolença és entesa com a font de plaer i de benestar, cosa que coincideix amb l’interès de cadascú.


  Nosaltres partim de la idea que tot ésser humà és capaç de ser benvolent, encara que no tots participem del mateix grau de benvolença, ni sentim exactament igual aquest desig de bé projectat cap als altres. La biografia de cada persona explica molt els seus sentiments i els seus complexos. Tampoc no volem caure en una visió summament idealitzada de la condició humana, a l’estil de l’ètica rousseauniana, però sí que creiem que és lícit reconèixer, amb Aristòtil, la benvolença com a actitud universalment humana. Els homes, espontàniament, volen el bé dels altres. Només, per enveja, ressentiment o venjança, malmeten aquest desig.


  La benvolença es relaciona estretament amb la simpatia (34) i amb la compassió (57). El nivell inferior de la benvolença comença amb l’actitud espontània de simpatia (34), però no es basa més que en un coneixement superficial dels altres. La benvolença que consisteix a sentir pena davant dels sofriments de l’altre és pròpiament la compassió (57). Així, doncs, pot definir-se la compassió (57), com veurem més endavant, com una forma de benvolença caracterizada pel fet de compartir una pena.


  En les tradicions orientals, la benvolença supera amb escreix el marc dels éssers humans i s’orienta més enllà de la condició humana per referir-se a tots els éssers de la natura. Ser benvolent envers la natura significa desitjar el bé a tot ésser viu, sigui quina sigui la seva grandesa o petitesa.


  22. Els límits de la tecnocràcia: l’ecodúlia


  L’ECODÚLIA ÉS UN VALOR QUE ENS EMPENY a frenar els impulsos agressius i violents de l’ésser humà en la seva relació amb la natura. Exigeix que tota conquesta científica no necessàriament s’industrialitzi, que no tota producció possible i econòmica es porti a terme, que no tota inversió rendible es consideri justificada.


  L’ecodúlia és un valor que ha adquirit una gran rellevància d’ençà de l’última dècada del segle passat. Hi ha una sèrie de factors molt greus que han fet prendre consciència a la humanitat de la necessitat de regular èticament i jurídicament la relació entre l’espècie humana i les altres espècies de la Terra. Fenòmens com la pluja àcida, l’escalfament del planeta, la contaminació de rius i oceans, el forat de la capa d’ozó, la desertització creixent de tantes zones de la Terra, l’extinció d’espècies i altres fets d’aquesta naturalesa han fet prendre consciència de la importància de controlar la relació entre l’home i la natura.


  L’ecodúlia és també una espècie d’ecoresponsabilitat. La responsabilitat, tal com veurem més endavant, no tan sols és un valor que té sentit en el si de l’espècie humana, sinó entre els humans i la natura. Cal ser responsable en les accions que fem a fi d’evitar que aquestes accions puguin fer mal a tercers, però també s’ha de ser responsable respecte el mal que podem fer a la natura. Els éssers naturals tenen també una dignitat i un valor en si mateixos i no tan sols se’ls ha de valorar com a béns de consum i materials de producció. La dificultat rau a compaginar aquesta sensibilitat ecoètica amb el ritme de vida del primer món, que es basa, fonamentalment, en una relació depredadora amb la natura.


  Com Hans Jonas ha posat de manifest, la natura és una realitat vulnerable que fàcilment s’erosiona i es malmet com a conseqüència de la colonització tecnològica de l’home. La degradació que ha sofert el medi ambient durant la darrera meitat del segle XX és superior a la de qualsevol altre segle de la història. Davant d’aquest fenomen emergent, cal posar límits a l’impacte tecnològic de la natura, cal prendre consciència del caràcter limitat dels recursos i evitar que l’afany de tenir i de posseir malmeti greument el planeta. Per això, l’ecodúlia és un valor tan necessari en la relació amb la natura.


  Les arrels últimes d’aquesta ecosensibilitat emergent són difícils de discernir. S’hi detecten interessos molt diferents. Hi ha pensadors que defensen l’austeritat (25) en la relació amb la natura per interessos humans i solament humans. Si el ritme d’explotació sobre el planeta segueix el mateix curs —argumenten— la vida humana sobre el planeta està en perill. Per respecte a les generacions futures, exigeixen un mínim grau de responsabilitat als presents. Hi ha, però, pensadors que superen el punt de vista antropocèntric i defensen el respecte a la natura basant-se en el valor inherent a la biodiversitat. Parteixen de la idea que el fet de la diversitat natural no s’ha de perdre ni de malmetre per cap raó i que és essencial vetllar perquè segueixi havent-hi vida sobre el planeta, encara que aquesta vida no sigui necessàriament la de l’espècie humana.


  Més enllà de les diverses motivacions que animen el debat ecològic i ecoètic, el fet és que l’ecodúlia és un valor que s’ha de preservar i ha de ser objecte d’educació en totes les institucions educatives.


  23. Quan ja no hi ha paraules: el silenci


  EL SILENCI JUGA UN PAPER ESSENCIAL en la comunicació humana. Encara que generalment considerem que el protagonisme de la comunicació el té la paraula, el fet és que per poder practicar l’escolta (55) i el diàleg és essencial exercir el silenci receptiu. El silenci és un valor en el conjunt de vida humana i és una porta d’accés al propi univers personal. Quan estem callats i deixem de pensar en les ocupacions que omplen la nostra existència, aflora l’enigma personal.


  El silenci és, en aquest sentit, l’atmosfera oportuna per penetrar en la pròpia identitat i conèixer-la a fons. Potser per aquesta raó el silenci genera un cert temor a la persona i mirem de protegir-nos-en mitjançant paraules i gestos. Costa molt estar callat interiorment, ofegar les veus que sonen dins nostre i deixar-nos escoltar a nosaltres mateixos. Però quan assolim aquesta penetració interior, en sortim altament beneficiats, atès que arribem a mesurar amb molta més exactitud l’abast del nostre jo.


  En el terreny de la comunicació interpersonal, el silenci és contemplat com un obstacle i, fins i tot, com una amenaça. Estar callat davant d’un altre ésser humà és difícil i quan practiquem aquest silenci es produeix un cert malestar que hem de resoldre mitjançant l’articulació de qualsevol paraula. El silenci ens fa por, ens fa pensar, ens allunya de la banalitat i de la superficialitat, atorga un tint de seriositat (82) a l’existència.


  També en la relació amb la natura, el valor del silenci juga un rol de primer ordre. Quan contemplem la natura en silenci, ens deixem absorbir per ella, ens fixem atentament en cada una de les seves parts i gaudim més intensament de la bellesa de la realitat. Cal aprendre a fer un espai al silenci i a no témer-lo com si es tractés de quelcom negatiu. Però per assolir aquest repte, cal, a més d’agafar-li una certa familiaritat, una pedagogia del silenci.


  El silenci autèntic i no merament epidèrmic ens fa ser més penetrants, més atents a la realitat forana i a la realitat interior, ens faculta per viure l’experiència religiosa i per descobrir els vestigis del sagrat en el món. Encara que som fills d’una cultura de la paraula i de la gestualitat, cal fer un lloc al silenci en les nostres vides i, d’aquesta manera, gaudirem més profundament de la realitat que ens envolta. En aquest tema particular, cal ser molt receptius a la gran cultura de l’Extrem Orient, on el silenci juga un paper fonamental no tan sols en les personalitats religioses, sinó en els membres d’aquella cultura.


  El silenci és un mestre interior que, d’una manera humil, ens educa a ser més humans i més sensibles als sofriments dels altres i a les belleses del món. Cal conèixer-lo i apropiar-se’l, perquè en determinats moments de la vida humana no hi ha paraules, ni gestos per mostrar el que se sent i només queda el silenci com una forma eminent de llenguatge. El silenci no s’ha de comprendre com l’absència de llenguatge, sinó com una forma molt subtil de llenguatge que ha de ser emprada en determinades circumstàncies.


  24. L’obsessió per conèixer: l’estudi


  L’ESTUDI ÉS UN VALOR QUE ENS FACULTA per explorar la realitat que ens envolta. Es podria definir com el desig constant i tenaç de saber més d’allò que ens envolta i de comprendre més l’estructura de la realitat. L’estudiós mai no es dóna per satisfet amb allò que sap i amb els llibres que ha llegit, sinó que desitja conèixer més, a fons, el que l’envolta i explicar-se el perquè de les coses.


  La persona estudiosa és amant dels llibres, però no dels llibres com a objectes, sinó dels llibres com a instruments que porten saviesa i eines per comprendre més a fons la realitat que ens envolta. L’esperit estudiós no veu en els llibres una meta, una finalitat, sinó un mitjà per assolir més coneixements. Des d’aquest punt de vista, no s’ha de confondre la persona estudiosa amb la persona llibresca, tot i que l’estudiós estima els llibres i mira d’acumular-ne com més millor perquè és conscient de la fragilitat de la seva memòria i dels seus coneixements.


  En aquest sentit, l’estudi és un valor íntimament lligat al coneixement i al desig de saber. No mira directament el coneixement, sinó el desig d’adquirir coneixements. Encara que, com diu Aristòtil en la primera línia de la Metafísica, tots els ésser humans per naturalesa desitgen saber, el fet és que no tots els humans sentim amb la mateixa intensitat aquest desig. El qui conrea el valor de l’estudi sent intensament aquest desig, arriba a obsessionar-se per saber i comprendre com són les coses i per què són com són. L’arrel del progrés de les arts i de les ciències està, precisament, en aquest desig. Si l’ésser humà no sentís, amb força, aquesta necessitat de saber, encara desconeixeríem molts aspectes de la realitat que, en l’actualitat, ens sembla conèixer ni que sigui provisionalment.


  L’estudi és diferent de la curiositat (66) perquè la curiositat (66) es refereix, fonamentalment, a les coses noves, mentre que l’estudiositat és un desig de conèixer que s’estén tant a les coses noves com a les coses velles. La persona curiosa se sent profundament atreta pel novum, per la notícia, per allò que acaba de succeir o succeirà immediatament, mentre que la persona estudiosa relativitza força la novetat i s’apassiona per la realitat tal com es manifesta ara i aquí.


  Segons Francis Bacon, els estudis serveixen per a delit, per a ornament i per a atènyer capacitat. Llur principal ús per al delit és en la vida privada; per a l’ornament, és en el discurs, i per a la capacitat, és en el jutjar i en la disposició dels afers. Els estudis perfeccionen la natura i són perfeccionats per l’experiència, perquè les capacitats innates són com les plantes naturals i necessiten ser podades per l’estudi, mentre que els propis donen direccions massa il·limitades, llevat que l’experiència les demar-qui.


  En el seus Assaigs, Francis Bacon afirma que hi ha llibres que són per a ésser tastats, d’altres que són per a ésser empassats i d’altres, molt pocs, que valen per a ésser mastegats i païts. Segons aquest filòsof, les històries fan l’home assenyat; els poetes, enginyós; les matemàtiques, subtil; la filosofia natural, pregon; la moral, greu, i la lògica i la retòrica, capaç de debat.


  No tan sols en la cultura occidental, sinó també en la vasta cultura de l’Extrem Orient, l’estudi juga un paper fonamental, per exemple, en l’ètica de Confuci. En les seves predicacions, diu que s’ha d’estudiar molt per descobrir tot el que és bo i que, per poder descobrir la bellesa de la realitat, cal saber preguntar amb esperit concís i amb encert. La persona estudiosa no tan sols es manifesta en la dedicació que presta diàriament a l’estudi, sinó en la manera de preguntar i d’interrogar els altres. No desaprofita cap situació en què es troba per conèixer millor la realitat. Sap distingir la vàlua dels seus interlocutors i no en menysté cap, ans tot el contrari, mira d’aprendre de cadascun d’ells, preguntant-los sobre allò que dominen o coneixen.


  En l’ètica de Confuci, l’home perfecte estima intensament tots els seus semblants, posseeix una intensa i profunda capacitat de reflexió interior i els seus coneixements sobre la realitat són molt extensos i intensos.


  Diu Confuci que el primer absurd consisteix a pretendre assolir el bé tot prescindint de l’estudi, i la seva conseqüència és la decepció. El segon consisteix a intentar assolir la ciència sense entregar-se a l’estudi, cosa que condueix a la incertesa. El tercer consisteix en el desig de ser sincer tot prescindint de l’estudi, cosa que provoca l’engany. El quart rau a pretendre obrar rectament sense haver rebut la instrucció adequada, amb la qual cosa es cau en la temeritat. El cinquè absurd consisteix a voler compaginar el coratge amb la incultura, la qual cosa dóna lloc a la insubordinació. I, finalment, si es desitja assolir la perseverança tot prescindint de l’estudi, es cau en la tossuderia i obcecació.


  Finalment, diu Confuci que la persona no en té prou d’estar ben alimentada, ni de poder cobrir el seu cos d’una manera adequada, ni de gaudir d’una casa confortable; la natura racional de la persona exigeix que li sigui proporcionada una instrucció i una cultura convenient.


  25. Viure harmònicament amb el món: l’austeritat


  L’AUSTERITAT NO POT SER VALUOSA si no va precedida pel valor de la suficiència. L’austeritat forçosa del qui no té ni tan sols allò necessari per poder realitzar-se dignament com a persona humana no és un valor, sinó que és simplement misèria, i la misèria cal combatre-la amb tots els mecanismes, ja que és indigna de la persona humana i la impossibilita per realitzar la seva vida íntegrament i lliurement. La misèria no és pobresa voluntària, sinó pobresa forçada i això no pot ser mai un valor, perquè per poder realitzar els valors calen unes mínimes condicions materials. D’aquí que el valor de l’austeritat només pugui existir si la suficiència ha estat respectada.


  Dient-ho d’una manera clara: pot ser austera la persona que té, ja que la persona que no té res no pot ni tan sols plantejar-se l’austeritat. L’austeritat, doncs, pressuposa tenir, però pressuposa una determinada manera de tenir, de caràcter flexible i tolerant. El qui es lliga excessivamenta a allò que té no serà mai auster, perquè l’austeritat demana una certa relativització del que es posseeix.


  L’austeritat ocupa un lloc molt elevat en l’escala de valors socials, posseeix un cert atractiu que gairebé se’l pot anomenar bellesa (42). És un senyal que a través d’ell ens apropem als valors estètics. La dignitat de l’austeritat ha estat, des de sempre, lloada i reconeguda pels moralistes. És austera la persona que no fa ostentació del que té, sinó que viu amb naturalitat la seva situació i no aparenta més del que realment és.


  L’austeritat és un valor que ens posa de manifest que l’autèntica felicitat no és compatible amb l’acumulació de riqueses personals. Encara que això pot resultar un contrasentit en el nostre món cultural, el fet és que la felicitat humana exigeix uns certs mínims materials, però de cap manera pot consistir exclusivament en l’acumulació de béns. L’obsessió per tenir i per posseir de cap manera enriqueix la persona, sinó que l’erosiona greument.


  Els teòrics tendeixen a dedicar virtuts especials a la moderació en el menjar i en el beure. En aquest sentit, per exemple, la paraula sobrietat (40) significa originàriament moderació en el beure, però és obvi que el concepte d’austeritat, tal com s’entén aquí, engloba tots aquests aspectes de tipus material.


  L’austeritat es relaciona estretament amb la modèstia i aquest és el valor de moderar la passió de l’ambició. L’ambició no és dolenta per si mateixa, però pot caure en una exageració i convertir-se en vanitat. Per analitzar correctament l’ambició, cal saber cap a on s’orienta i amb quins mecanismes. Si una persona és ambiciosa en el desig de conèixer la realitat o en el desig de fer el bé als altres, aquesta ambició no pot ser qualificada de negativa. Ara bé, si l’objecte de l’ambició és la riquesa dels altres o el poder dels altres, aquesta ambició es converteix fàcilment en enveja, i l’enveja destrueix la persona que la viu. D’altra banda, els mitjans per assolir l’objecte cobejat també interessen des d’una perspectiva ètica, perquè si el mòbil de l’ambició és bo, però els mitjans per assolir-lo són dolents, aleshores l’ambició és negativa. El que vertaderament és negatiu per a la persona no és l’ambició, que en alguns casos pot ser molt bona, sinó la vanitat, que sempre és perjudicial.


  No s’ha de confondre, però, l’austeritat amb la mediocritat o la timidesa. En aquest punt, sant Tomàs és molt lúcid quan diu que la magnanimitat (97), o sigui, la fermesa d’ànim contra la desesperació i l’empenta cap a les coses grans, és una manera de viure l’austeritat. És auster el geni o l’heroi que no s’emborratxa amb els seus èxits, sinó que no perd la senzillesa en el tracte amb els seus semblants.


  La persona austera no dóna excessiva importància als aplaudiments que, tal vegada, poden ser enganyosos o interessats, ni a la immerescuda ingratitud. Accepta la lloança que procedeix de la justa gratitud, i evita el ressentiment amb els desagraïts. Desvincula el seu cor de l’estimació humana i busca, per sobre de tot, actuar segons la seva consciència. L’ideal de l’austeritat el va expressar Marc Aureli quan va afirmar que havíem de rebre sense orgull els favors de la fortuna i, saber perdre’ls sense lamentar-nos-en.


  26. Deixar-se embaladir pel paisatge: la inacció


  ENCARA QUE L’ACCIÓ JUGA UN PAPER FONAMENTAL per comprendre la condició humana, tal com Hannah Arendt ha posat de manifest, el fet és que l’ésser humà, a més d’actuar, és capaç de no actuar, de practicar això que s’anomena la inacció.


  L’acció és, en si mateixa, un valor, una forma de transformar la realitat a través de la voluntat i de l’empremta humana. En actuar sobre el món, mirem de transformar-lo i de millorar-lo, encara que no sempre és ajustada l’acció a les idees preconcebudes de la realitat. L’acció posa de relleu les característiques de l’ésser humà, els seus valors, les seves idees i les seves expectatives. A través de l’acció exterioritzem allò que som, el que pensem, el que desitgem, d’aquí que l’acció tingui un valor fonamental des d’un punt de vista antropològic.


  L’acció òptima és aquella que és fruit d’un procés de contemplació, és a dir, que respon a una reflexió prèvia. Aristòtil observava una relació molt forta entre la contemplació, l’acció i la producció. L’acció que és fruit d’una contemplació és una acció que té sentit i que respon a uns objectius determinats. L’acció per l’acció és una activitat estèril que obeeix al mimetisme, però que no té valor en si mateixa. Com en el cas de la paraula, l’acció necessita d’un silenci previ reflexiu per a ser feta. Això vol dir que l’activisme, que és precisament actuar per actuar i actuar al més veloçment possible no és un valor, sinó més aviat un contravalor.


  De la mateixa manera que l’acció és un valor en la vida humana, també ho és la inacció, encara que és un valor que no reconeixem tan directament. No és un contrasentit afirmar que l’acció és un valor i que la inacció també ho és, perquè en la vida humana hi ha un temps per actuar (i cal actuar) i un temps per no actuar, on és pertinent practicar la inacció. De la mateixa manera que la paraula és un valor i que el silenci també ho és, igualment passa amb l’acció i amb la inacció.


  En la cultura occidental, però, diem que una persona activa és una persona òptima, mentre que una persona inactiva és valorada negativament. En termes generals, la societat occidental és una cultura de l’acció i de la producció, mentre que la cultura d’Orient és un món que emfasitza més la contemplació, la meditació i la interiorització. L’acció arriba a ser tan transcendental en la vida occidental que la persona, fins i tot, pot acabar essent valorada no per allò que és (un ésser personal), sinó per allò que fa i és capaç de fer en una determinada fracció de temps. En la cultura occidental es valora l’acció, però l’acció rendible que obeeix a uns determinats interessos econòmics. No tota acció té el mateix valor en l’imaginari social, sinó aquella que ens converteix en animals productius i consumidors.


  En l’època moderna aquesta prioritat de l’acció per sobre de qualsevol altre activitat queda reflectida en aquell famós vers del Faust de Goethe on es diu textualment: «En el principi era l’acció!». Podria transformar-se el dictum cartesià i afirmar que sóc en la mesura que actuo, de tal manera que quan deixo d’actuar també deixo de ser. Aquesta sobrevaloració de l’acció és un greu reduccionisme que condueix l’home occidental a una greu miopia intel·lectual.


  El subjecte occidental arriba a creure que l’única forma d’omplir de sentit la vida humana és a través de l’acció, de tal manera que quan algú afirma que no ha fet res, que ha estat inactiu durant tot el dia, la consideració global sobre aquella persona és negativa. Contràriament a aquesta actitud, ens trobem a Orient amb la filosofia taoista, on la inacció és un dels valors centrals. La pràctica de la inacció és una manera de retrobar-se amb la natura i amb un mateix. Quan deixem d’actuar i anul·lem la nostra voluntat, s’eleva el sentit de pertinença a la natura i al tot. En practicar la inacció, la nostra capacitat de contemplació i de meditació augmenta considerablement i això és enormement positiu per al conreu de l’esperit. La inacció pot arribar a ser el punt de partença de l’experiència mística, entesa com la vivència de la unitat entre el jo i el tot.


  27. Sentir-se agraït pel do de la natura: la gratitud


  LA GRATITUD ÉS EL MÉS AGRADABLE DE TOTS ELS VALORS. És un do, una compartició, un amor i una alegria que va acompanyada per la idea de la seva causa. És agraïda la persona que retorna un favor, que es mostra generosa amb aquell que s’hi ha mostrat primer. La gratitud no es pot forçar, perquè si es força ja no és un valor nascut de la llibertat (86), sinó més aviat un artifici. Ser agraït amb la persona que m’ha regalat part del seu temps i s’ha mostrat disponible a ajudar-me no tan sols és un valor, sinó una exigència moral.


  En la gratitud hi ha pressuposat, d’entrada, el valor de la humilitat (52). Per poder reconèixer el favor que ens han fet altres, cal admetre que sense ells no hauríem estat capaços de fer el que ens proposàvem. La persona humil sap que, per si sola, no hauria aconseguit la fita que es proposava i reconeix el mèrit dels altres i el seu esforç. La gratitud és més que la humilitat (52), però la necessita com a condició de possibilitat. El reconeixement o la gratitud és aquell valor que ens impel·leix a fer el bé a aquella persona que ens ha fet algun favor a la nostra persona. En la gratitud autèntica, no hi ha fariseisme ni càlcul d’interessos, sinó pràctica activa de l’agraïment.


  Cap persona no és causa de si mateixa. En efecte, ningú no s’ha engendrat a si mateix, ni ha vingut al món per mèrits propis, ni ha après a parlar solitàriament. Des del començament de la nostra vida, necessitem dels altres per esdevenir persones adultes. Això vol dir que la gratitud no és una nota irrellevant en la vida humana, sinó un valor transcendental i una exigència de primer ordre. Som el que som gràcies als altres. Fins i tot aquell que s’ha fet a si mateix en una existència hostil ha rebut el do de la vida d’altres que li han donat.


  Estem en deute amb els nostres pares i amb les generacions que van precedir els nostres pares, perquè ells ens han donat l’ésser i gràcies a ells existim. L’ésser humà, com diu Claude Bruaire, està en deute pel fet de ser. Ara bé, pròpiament no és un deute en el sentit usual del terme, perquè no es pot pagar de cap manera. La vida és gràcia, l’ésser és gràcia i aquesta és la més gran lliçó de la gratitud.


  La gratitud és l’alegria de la memòria, és l’alegria basada en el record d’allò viscut i d’allò passat. Hi ha una falsa gratitud que es converteix en afalac i mentida. Agrair a l’altre allò que m’ha donat o allò que m’ha fet és un deure de justícia (99), i la persona agraïda ho és alegrement reconeixent que sense l’altre no hauria arribat a ser el que és ara. La gratitud no és complaença, tampoc no és corrupció.


  Hauríem d’acostumar-nos a donar gràcies. Gràcies pel fet de ser, pel fet de poder gaudir de la diversitat del món, pel fet de poder escoltar la música de Mozart o de poder visionar una pintura de Goya. Tot ens ho hem trobat i n’hem d’estar agraïts.


  La gratitud se suscita davant de l’admiració de quelcom valuós que se’ns ha ofert gratuïtament. De vegades, hem d’agrair l’existència d’algunes persones, pel sol fet d’existir. Beethoven considerava que havia rebut el privilegi de viure en una regió d’increïble bellesa i, es veia obligat, se sentia cridat a transmetre als homes un reflex fidel d’aquella bellesa a través del llenguatge musical. La voluntat de compartir l’alegria que proporciona el do és la vertadera essència de la gratitud.


  Rebre un do agrada i suscita gratitud. Ens alegrem de quelcom que hem rebut sense merèixer-ho. El do suscita en mi un desig de gratitud, em sento deutor no tant del que he rebut, sinó de l’actitud que ha inspirat la donació. Agrair és un acte creatiu, crea una relació de benvolença (21). El que pròpiament s’agraeix no és el do rebut, sinó l’amor dispensat. La gratitud pressuposa l’existència d’algú que ens ha donat el que tenim i el que som.


  La gratitud sempre s’orienta a persones, ja que són els únics éssers que poden actuar d’una manera lliure i desinteressada. La gratitud ens uneix, sigui quina sigui la nostra condició. Ens humanitza.


  28. Tots som un: la solidaritat còsmica


  LA PARAULA SOLIDARITAT HA SOFERT UNA GREU EROSIÓ en el nostre entorn com a conseqüència d’un ús equívoc i poc precís. S’utilitza en tants contextos i per assolir objectius tan diferents que, a la fi, ja no sabem exactament què s’amaga darrera d’aquest vocable. Aquí considerem la solidaritat com un valor ètic de primer nivell, no tan sols referit al pla de les persones, sinó també al pla de la natura.


  La paraula solidaritat, en el seu origen etimològic, ve de veu llatina solidus, que designava una moneda d’or sòlida, consolidada, no variable. El terme solidaritat es refereix a una realitat ferma, sòlida, potent, valuosa, assolida mitjançant l’encaix d’éssers diversos. Aquest acoblament constitueix una estructura i aquesta és la font de solidesa, dinamisme i lleugeresa. Un edifici immens, si està ben estructurat, no pesa, es fa acollidor.


  Aquest tipus d’estructura sòlida, dinàmica i lleugera s’aconsegueix en la vida social mitjançant la vinculació solidària de cada persona amb els altres i amb el conjunt. Una vinculació d’aquest tipus la realitzen les persones perquè saben que no són mers individus, sinó persones. La persona es desenvolupa tot creant vincles amb altres realitats i fundant maneres de vida comunitària.


  En l’actualitat, el terme solidaritat ha trencat les barreres jurídiques i penetra en amplis espais de la realitat humana i no humana. És un paraula que expressa, d’una manera lingüística i de forma metalingüística, la condició sòlida de la realitat humana. Des d’aquesta perspectiva, els humans i totes les coses del món formem una realitat compacta, un bloc i ens regim per la llei de l’empatia i de la cooperació. La solidaritat expressa des d’aquest punt de vista la condició ètica de la vida humana.


  El fonament de la solidaritat rau en la realitat de l’empatia ètica, en el fet de saber, de sentir i d’assumir la condició humana com un tot en el qual se solidaritzen cada un dels éssers humans. Però si l’empatia és la base de la solidaritat, el seu cimal és la tasca de compartir. La solidaritat es duu a terme, pròpiament, quan tots els éssers humans participen del conjunt dels béns disponibles. Aquests s’han de dividir, repartir i distribuir sense excloure ningú, sense acaparar-los i sense introduir en la distribució mesures discriminatòries. La forma justa de compartir els béns escassos es regeix per la llei de la solidaritat: els béns són de tots i per a tots. Des de la consciència de l’empatia fins a la praxi de compartir desplega el seu ampli significat el valor de la solidaritat.


  Ser solidari és pertànyer a un conjunt in solido, com es diu en llatí, és a dir, per al tot. En el llenguatge jurídic es diu que uns deutors són solidaris quan cadascun d’ells pot i ha de respondre de la totalitat de la suma que han rebut col·lectivament; cosa que té molt a veure amb la solidesa de la qual deriva la paraula solidaritat. Un cos sòlid és un cos en què totes les parts que l’integren estan relacionades entre si, de tal manera que tot el que li succeeix passa també a totes les seves parts. En poques paraules, solidaritat és el fet d’una cohesió, d’una interdependència, d’una comunitat d’interessos o de destí. En aquesta línia, ser solidaris és pertànyer a un mateix conjunt, i compartir consegüentment una mateixa història.


  Fiòdor Dostoievski, en un fragment antològic d’Els germans Karamàzov, critica l’isolament i defensa la solidaritat com a clau de salvació de la humanitat. Diu textualment: «L’isolament que regna pertot arreu avui, però no està acabat encara i el seu terme no ha arribat. Perquè ara cadascú aspira a separar la seva personalitat dels altres, vol tastar ell mateix la plenitud de la vida; malgrat tots aquests esforços, lluny d’aconseguir el propòsit, no aconsegueixen més que un suïcidi total, perquè en lloc d’afirmar plenament la seva personalitat cauen en una solitud completa. En efecte, en aquest segle, tothom s’ha fraccionat en unitats, cadascú s’isola en el seu cau, s’aparta dels altres, s’amaga, ell i la seva riquesa, s’allunya dels seus semblants i els allunya d’ell. Amuntega riquesa ell tot sol, es felicita pel seu poder i per la seva opulència; ignora, l’insensat, que com més amuntega més s’enfanga en una impotència fatal. Perquè s’ha avesat a no comptar més que amb ell mateix i s’ha apartat de la col·lectivitat, s’ha avesat a no creure en l’ajuda mútua, en el proïsme, en la humanitat, i tremola a la sola idea de perdre la seva fortuna i els drets que li confereix. Pertot arreu, en els nostres dies, l’esperit humà comença a perdre ridículament de vista que la veritable garantia de l’individu consisteix no el seu esforç isolat, sinó en la solidaritat».


  29. Davant de les esferes celestials: la senzillesa


  LA SENZILLESA, COM DIU RAIMON PANIKKAR, no ens és donada. Cal que sigui conquerida i conquerida cabalment tot superant la multiplicitat. Enlluernats per moltes facetes del món i per molts desigs del nostre cor, ens cal retrocedir a la unitat essencial de les coses i de nosaltres mateixos i hem de ser allò que realment som.


  La persona senzilla no és altisonant, viu de la mateixa manera que respira, amb naturalitat i sense artificiositat. La senzillesa no és un valor que s’afegeixi a l’existència, sinó una determinada manera de viure la pròpia vida. Es detecta la persona senzilla en el seu tracte, en el seu parlar, en els seus gestos. La senzillesa és el més lleuger de tots els valors, el més transparent i també un dels més escassos en la vida pràctica de les persones. La vida senzilla és la vida sense grans frases i sense mentides, sense exageració ni grandiloqüència. Darrere de la figura de tot savi, en el sentit moral del terme, hi ha un home senzill que coneix els seus límits i que tracta de viure la seva vida amb espontaneïtat i naturalitat. La senzillesa és el contrari de la duplicitat, de la complexitat i de la pretensió.


  No s’ha de confondre la senzillesa amb la niciesa. El neci no s’ha d’identificar mai amb la persona senzilla. La senzillesa no consisteix a negar la consciència i menys encara el pensament. Ser senzill no vol dir ser simple, sinó viure sense l’aparença de l’artifici. La senzillesa, doncs, no és la inconsciència, ni l’estupidesa, sinó que és l’antídot a l’artifici i a la màscara. La senzillesa, entesa com a valor, ens ensenya a desprendre’ns, o més ben dit a desfer-nos de tot allò banal i superficial que ens envolta.


  La persona senzilla necessita molt poques coses per fer la seva vida quotidiana, mentre que la persona artificiosa necessita de moltes servituds per viure. La senzillesa és, en aquest sentit, el valor bàsic per a la llibertat (99), per al viure lleuger i desprès. Intel·lectualment, la senzillesa es pot identificar amb el sentit comú. La intel·ligència és l’art de reduir allò més complex a allò més senzill i no a la inversa. La complexitat ens protegeix, també ho fa l’obscuritat. La senzillesa, en canvi, és diàfana i clara i ens interpel·la. En aquest sentit, la senzillesa no es contraposa a la intel·ligència, sinó que és el seu horitzó.


  La senzillesa és espontaneïtat, coincidència entre el jo aparent i el jo real, improvisació feliç, despreniment. En aquest sentit, és, com diu Fénélon, una rectitud de l’ànima que elimina qualsevol examen inútil al voltant de si mateixa i de les seves accions.


  La senzillesa és l’oblit de si mateix i, per això, és un valor perquè es contraposa a l’egoisme, de la mateixa manera que s’hi oposa la generositat (38). Per a ser generós és necessari esforçar-se, mentre que per a ser senzill n’hi ha prou de ser com s’és i mostrar-se de manera transparent. Hi ha, però, la falsa senzillesa, que és la d’aquella persona que fa veure que és senzilla, però que no ho és ni en el tracte ni en el fons del seu cor. És el que La Rouchefoucault anomena una delicada impostura. La senzillesa és un valor, però també una gràcia. La senzillesa és, al capdavall, la virtut dels savis i la saviesa dels sants. És l’oblit d’un mateix, de l’orgull i de la por. Ser senzill és donar prioritat a l’altre, és prendre consciència de la relativitat d’un mateix, és saber ocupar un lloc marginal, sense ressentiments ni neguits. És la quietud contra la inquietud (5), l’espontaneïtat contra la reflexió, l’amor a l’altre contra l’amor propi, la veritat contra la pretensió.


  La persona senzilla és capaç de practicar el sentit de l’humor (63), perquè està despresa de si mateixa i manté una certa distància respecte les grans coses del món. La senzillesa no és un valor que té un camp limitat d’actuació. S’aplica a totes les altres virtuts i en fa quelcom enormement atractiu i genuí. La senzillesa es relaciona estretament amb el valor de la modèstia i la modèstia és un valor que modera les nostres passions i, per això, està relacionada amb la temprança (58). És modest el qui coneix els seus límits i no es vanagloria del que fa, del que pensa o del que creu.


  La modèstia es detecta, segons sant Tomàs, en la la vida exterior de la persona i en els trets més externs de la seva fesomia, perquè la modèstia modera la vida externa de la persona i això es detecta en la seva manera de caminar, de mirar, en la forma de vestir i altres coses semblants. De la mateixa manera que l’epiqueia (87) modera l’acompliment estricte de la llei, la modèstia modera els nostres moviments externs.


  Les parts de la modèstia són catalogades de maneres diferents segons els autors. Segons Tuli Ciceró, els elements de la modèstia són quatre: la humilitat (52), l’estudi (24), la mansuetud (32) i la senzillesa (29), encara que, segons Aristòtil hi caldria afegir la jovialitat (45). Segons Andrònic, la modèstia inclou la bona ordenació que distingeix què i amb quin ordre cal que es facin les coses; l’ornament extern que guarda el sentit de la proporció i l’equilibri i l’austeritat en les paraules.


  La persona modesta rarament utilitza la primera persona del singular, perquè es refereix molt poc a si mateixa.


  30. Créixer amb mesura: la sostenibilitat


  LA PARAULA SOSTENIBILITAT HA ADQUIRIT un cert protagonisme en aquesta albada de segle. És aplicada en diferents contextos per indicar idees semblants, encara que no exactament iguals. També, des d’una perspectiva ètica, cal dir que la sostenibilitat té un valor semàntic, si més no, com a valor moral. La sostenibilitat és un valor, una idea referencial que, en ser aplicada, millora clarament la vida individual i col·lectiva de les persones.


  Diem, per exemle, que un projecte és sostenible quan la seva posada en pràctica no comporta cap perill irreversible per a la naturalesa. Tota incursió de l’ésser humà en la natura altera el medi i introdueix alguna discontinuïtat. Quan aquesta incursió altera greument el ritme de la natura i la seva fisiologia, de tal manera que no torna a ser mai més la mateixa, cal dir que és una incursió insostenible per al medi, perquè certament no la pot suportar i l’erosiona irreversiblement.


  Com a conseqüència de la revolució industrial i de la revolució tecnològica, l’ésser humà ha pres consciència que hi ha maneres d’actuar sobre la natura completament insostenibles per al medi, tant a llarg com a curt termini. El valor de la sostenibilitat ens fa prendre consciència de la fragilitat de la natura i impel·leix l’ésser humà a mirar de no excedir-se en la seva intervenció. D’aquesta manera apareix el concepte d’economia sostenible que és aquella economia que no mira exclusivament el lucre com a causa final, sinó que té en compte el desgast de l’explotació industrial sobre la natura.


  Hem entrat, definitivament, en allò que Edgar Morin anomena el paradigma de la complexitat i en aquest paradigma es parteix de la idea que l’empresa òptima és aquella que té més present tots els factors que hi intervenen. El pas de la simplicitat a la complexitat és un gran avenç i permet superar la unilateralitat del paradigma modern que centrava l’acció en un únic objectiu.


  La sostenibilitat, des d’una perspectiva ètica, no pot considerar-se només com un fre al desplegament tecnològic sobre la natura, sinó també com una pauta en l’acció en què intervenen éssers humans. Hi ha economies que són insostenibles no tan sols perquè actuen negativament sobre la natura, sinó perquè la seva font de producció, la persona humana, es troba en una situació denigrant. En aquest sentit, doncs, podem dir que un projecte, que una empresa, té el valor de la sostenibilitat quan la seva posada en escena no implica atemptar contra la sublim dignitat de la persona humana.


  El valor de la sostenibilitat s’ha d’unir íntimament al valor de la crítica (94). En el nostre món hi ha molts àmbits on la sostenibilitat ètica és infravalorada i es potencia exclusivament el guany i la lògica del lucre. En aquest debat no és suficient la pràctica de la bona voluntat, sinó que cal, a més a més, que els màxims responsables de l’economia del planeta prenguin consciència d’aquesta qüestió. Com diu sant Tomàs comentant Aristòtil, totes les ciències i les arts estan al servei de la persona humana, que és l’ésser més perfecte de la creació, i entre aquestes arts s’hi ha d’incloure necessàriament l’economia.


  IV. La vida quotidiana


  HI HA VALORS QUE ENS AJUDEN A AFRONTAR la nostra vida quotidiana —la de cada dia— amb més plenitud i harmonia. En moltes ocasions, la vida quotidiana es mostra insípida i monòtona, atès que s’hi reiteren determinats gestos i rituals que es viuen, moltes vegades, de manera maquinal i estereotipada. A més, cal tenir en compte que nosaltres no som els inventors de la nostra quotidianitat. Ens trobem amb ella, i en ella hem de viure i hem de desenvolupar els nostres projectes i les nostres intencions. No és correcte fer una lectura romàntica de la quotidianitat, perquè, tal com s’ha dit, en moltes circumstàncies es mostra esquerpa i, fins i tot, difícil de transitar. Per això són necessaris els valors, per poder afrontar-la amb dignitat.


  Els altres juguen un paper transcendental en la nostra quotidianitat i, segons el lligam que establim amb aquests altres, la nostra quotidianitat tindrà una qualitat o en tindrà una altra. Hi ha valors que ens estimulen a viure la quotidianitat d’una manera renovada, valors que ens fan més fàcil i menys àrida la vida diària, valors, en definitiva, que ens ajuden a ser més feliços en les petites coses de cada dia. Tots aquests valors es refereixen al tracte amb els altres i, si fóssim capaços de viure’ls de tot cor, la nostra existència quotidiana tindria un altre signe i una altra qualitat.


  La cortesia (31) és un valor de primer ordre en la vida quotidiana. Ser cortès, tal com veurem més endavant al llarg d’aquesta tercera part, no vol dir ser carrincló ni primmirat, sinó ser delicat en el tracte amb els altres. És cortès el qui reconeix que l’altre té una dignitat i que la respecta a través de la seva acció. La cortesia com la urbanitat (77) és un valor que requereix ser educat i que demana atenció a les normes i a les regles establertes socialment. Aixecar-se del seient de l’autobús perquè segui una persona gran o bé aguantar la porta a l’altre que ve després de mi són expressions concretes de la cortesia. La cortesia (31) és un valor que es mostra en els petits detalls, en els modes d’interacció amb els altres.


  Encara que pugui semblar estrany a les nostres oïdes, la mansuetud (32) és un valor essencial per a la quotidianitat. Ser mansuet no vol dir ser covard i menys encara ser apàtic, perquè apàtic és el que no sent res, mentre que el mansuet és el que és capaç de controlar les seves reaccions i relacionar-se amb bonhomia amb els altres. La mansuetud (32) ens permet viure sense punxes, sense agrors de cor i estretament vinculats als altres. Però la mansuetud no s’assoleix gratuïtament, sinó que demana un llarg treball d’aprenentatge, d’autocontrol i d’autodomini.


  El respecte (33) és el valor mínimament exigible en la societat en què vivim. Sense respecte és impossible la convivència i la bona entesa entre els diferents membres que integrem la societat. Respectar l’altre, però, no vol dir desentendre-se’n i menys encara compartir els seus criteris, sinó adonar-se que és un ésser humà i que té dret a exercir lliurement la seva vida. Respectar l’altre vol dir, doncs, deixar que l’altre sigui el que és, deixar-lo viure segons els seus criteris i no perseguir-lo perquè la seva manera de veure el món no coincideixi amb la pròpia.


  La simpatia (34) és un valor que permet unes relacions fluïdes en la quotidianitat. No tothom està igualment dotat per a la simpatia (34), ni tothom té la mateixa predisposició envers els altres, però el valor simpatia (34) és necessari per a una vivència còmoda de la quotidianitat. Hi ha, òbviament, diversos graus de simpatia (34) i no és exigible a tots la mateixa dosi, però sí que és exigible una certa capacitat de sintonitzar amb el pathos dels altres. El contrari de la simpatia (34) és, precisament, l’antipatia, que es caracteritza per oposar-se greument al pathos dels altres. La convivència es fa extraordinàriament difícil amb una persona antipàtica, que es mostra hostil i distant amb els altres en lloc de buscar la proximitat.


  El tacte (35) no és un valor de caràcter físic, sinó de caràcter immaterial. Encara que, inapropiadament, diem que algú té tacte o bé que no en té, no ens estem referint a una qualitat de tipus material, sinó immaterial, a una determinada manera de ser al món i de relacionar-se amb els altres. El qui té tacte (35), sap què dir i sap què no ha de dir en cada circumstància, sap com ha de tractar les persones que l’envolten i com no les ha de tractar. El tacte (35) és un valor que ens faculta per tractar els altres com els altres volen ser tractats.


  Ser cordial no vol dir ser amic de tots, ni establir una relació íntima amb una gran comunitat de persones, sinó mantenir un tracte obert, franc i afable amb tothom, amb qualsevol persona, sigui o no sigui coneguda, sigui o no sigui propera. La cordialitat (36) és un valor del cor més que no pas de l’intel·lecte i ens faculta per tractar els altres amb afabilitat. L’hermetisme és el contrari de la cordialitat (36) i fa difícil la vida quotidiana. Ser cordial, però, no vol dir desfer les fronteres que hi ha entre el jo i el tu, sinó mostrar-se proper a l’altre i a les seves circumstàncies.


  La discreció (37) és un valor poc sorollós, però molt necessari. Ser discret vol dir posar-se en un segon pla i renunciar a tenir protagonisme. La persona discreta treballa de manera silenciosa i actua de manera eficaç, però sense altisonància ni rebombori. La discreció (37) és un valor que enriqueix la vida quotidiana, equilibra el lloc que hi ocupa cadascú i evita la centralització d’una persona. La discreció (37) es relaciona directament amb la humilitat (52), de tal manera que difícilment pot haver-hi discreció (37) si no hi ha un actitud humil davant de la vida.


  La generositat (38) és un valor que fa agradable la vida quotidiana. Una persona generosa és una persona que viu la seva vida pensant en els altres i que està disposada a donar temps, espai i recursos als altres perquè puguin viure la seva vida amb més qualitat. El contrari de la generositat (38) és la gasiveria i la gasiveria deteriora greument les relacions humanes. Ser generós amb l’altre quotidià vol dir ser desprès i viure l’acte de donar amb alegria i no a contracor.


  La sensibilitat (39) es relaciona estretament amb el valor del tacte (35) que, tal com hem vist, també és un valor de la quotidianitat. Ser sensible a l’altre vol dir fer un esforç per posar-se en el seu punt de mira, en la seva pell i mirar de dir-li allò que pot tolerar. Cada persona té la seva sensibilitat i no hi ha dues persones idèntiques. Moltes tensions que es produeixen en el si de la quotidianitat són fruit d’una manca de sensibilitat (39). En la manera de parlar i de dirigir-se als altres es mostra l’autèntica sensibilitat (39).


  El darrer valor que tractem en aquesta tercera part del llibre és la sobrietat (40). Diem que algú és sobri quan té la capacitat de controlar les seves despeses i viu una vida senzilla sense altisonàncies ni luxes. En la quotidianitat, la persona sòbria és de bon tracte i fàcilment s’aclimata a les circumstàncies en què es troba, perquè està acostumada a viure amb poques coses i té poques necessitats. El contrari de la sobrietat (39) és la sumptuositat. La persona sumptuosa necessita de molt per viure i, per això, és menys independent i, en darrer terme, menys lliure que la persona sòbria.


  31. El valor de la bona educació: la cortesia


  EL SENTIT ORIGINARI DE LA PARAULA CORTESIA, com és fàcil d’observar, es refereix a la conducta apropiada a les Corts dels prínceps, és a dir, en un ambient elevat. Aquesta significació tan especial es va anar perdent posteriorment i el concepte va ser assumit d’una manera més general. Pròpiament, el valor de la cortesia s’identifica avui amb la conducta apropiada, amb una bona educació. Així és com s’entén avui una persona cortesa.


  Les esferes de la vida es toquen constantment. Els perills de fricció en la quotidianitat són més que palesos. En les grans ciutats, vivim plegats i amuntegats els uns damunt dels altres. Cal buscar formes de viure en què s’eviti al màxim el fregament amb l’altre. La cortesia suavitza la violència dels sentiments i de les passions. El fet de deixar passar l’altre és, per exemple, una expressió de cortesia. La cortesia no es relaciona directament amb el gènere, sinó amb l’educació i la formació de determinats hàbits.


  La cortesia com l’hospitalitat (4) es caracteritza per donar espai a l’altre. La persona amb cortesia dóna espai propi als altres, els deixa respirar, no s’hi abraona. Reconeix en l’altre el bé i li fa sentir que se l’estima. Calla els propis avantatges, perquè no desanimin. El que és cortès s’esforça per mantenir a distància allò desagradable, o com a mínim tracta de superar-ho, per evitar perplexitats, per treure verí a les situacions difícils, per suprimir fatigues.


  La cortesia és una important ajuda en l’existència. És una ajuda que ens alleugereix les dificultats sempre sensibles de la vida. Es mostra en els petits detalls. És cortès, per exemple, el fumador que en una determinada reunió s’absté de fumar perquè sap que allò desagrada als seus interlocutors.


  En què consisteix, pròpiament, el comportament cortès? De qui diem que és una persona amb cortesia? Si ens fixem bé en la nostra societat, ens adonem que la cortesia pot adoptar una gran diversitat de formes i que el comportament cortès està molt relacionat amb els paràmetres culturals i socials d’un determinat món. Així, per exemple, aquell que és cortès a Occident no ho és, necessàriament, a Orient i a la inversa. El que en l’actualitat podem considerar una conducta cortesa potser no ha de ser-ho en el futur.


  És cortès, en el nostre marc cultural, el qui té voluntat d’establir una distància. La cortesia és un valor que ens empeny a crear espai lliure al voltant dels altres. L’atapeïment, la massificació i el fregament amb l’altre no és pròpiament un marc idoni per a la cortesia. Tot ésser humà, per assolir el seu desenvolupament complet, necessita establir una distància física amb els altres, és el que s’anomena la distància crítica. Aquesta distància no és exactament igual en una cultura que en una altra, però és important respectar-la. La persona amb cortesia no colonitza l’espai privat de l’altre, sinó que manté preservada la distància que l’altre necessita.


  La cortesia és un valor que ens empeny a mantenir a distància allò desagradable o, com a mínim, a superar-ho. Ens ajuda a encarrilar adequadament la nostra existència quotidiana. Ens faculta per observar l’humor de les persones més properes, la sensibilitat per a la fatiga, el seu equilibri.


  És, doncs, un valor ètic, però igual que l’elegància (16) també és un valor estètic, perquè embelleix la vida quotidiana. És forma, actitud, gest i acció que no tan sols acompleixen un objectiu, sinó que expressen un sentit que és valuós en si mateix, el de la dignitat humana. Cal ser cortès amb les persones, perquè les persones tenen dignitat. Dignitat, en sentit propi, només en tenen les persones. Les coses es poden comprar i vendre, es poden regalar i rebre. No s’ha de ser cortès amb les coses, sinó amb les persones, perquè estan dotades de dignitat.


  La cortesia és un valor que requereix temps per ser interioritzat. Per exercir-la, cal esperar, cal tenir consideració i saber deixar enrere allò més propi. Però tot això significa consum de temps i en el nostre món, estrictament regit per la lògica del càlcul i de les presses, és difícil preservar aquest temps. En l’acceleració de la vida quotidiana, no hi ha temps per al tracte adequat, ni per a la paraula justa, i d’aquesta manera mor la cortesia. És essencial restablir-la en la vida quotidiana, però cal situar-la en el pla que li pertoca. No és un valor transcendental, però sí un petit valor que fa més còmode l’existència dels altres.


  32. Viure sense punxes: la mansuetud


  LA MANSUETUD ÉS UN VALOR QUE DÓNA PAU (98) a la persona i, per això, s’ha de relacionar estretament amb la serenitat (48). És una pau (98) interior que no depèn d’allò que passi a l’exterior, sinó que brolla del mateix cor de la persona. Una persona mansa és una persona que inspira pau en el parlar, en el gest, en l’obra i que contagia aquesta pau (98) als altres. És el contrari d’una persona agressiva o violenta, que tot el que toca o entra en el seu univers personal ho altera i sacseja. La mansuetud, a més a més de ser un valor, és també una força en estat de pau (98), una força que apaivaga i omple de paciència (54).


  És respecte, acollida i obertura. No es pot identificar amb la passivitat, encara que la persona mansa s’oposa a l’activisme. La mansuetud també es relaciona estretament amb la flexibilitat (17), amb la capacitat d’adaptar-se als altres i als canvis externs. Pot semblar, aparentment, molt poca cosa, però és el poder sobre un mateix, contra si mateix si és necessari. Com diu Simone Weil, l’amor és retirada, rebuig a emprar la força, el poder, la violència i, en aquest sentit, és més difícil ser manso davant de determinades agressions que reaccionar violentment.


  És, com diu Spinoza, pròpia del savi, perquè el savi és el que actua amb humanitat i amb mansuetud. Aquesta mansuetud es pot identificar també amb la benignitat que ens és exigida respecte de tots els éssers. És el rebuig a fer sofrir, a destruir i a saquejar. És respecte (33), és protecció i benvolença (21). Es podria definir com una espècie de bondat natural o espontània, la màxima de la qual és: fes el teu bé amb el menor mal a l’altre que et sigui possible.


  La mansuetud només és bona a condició que no sacrifiqui les exigències de la justícia (99) i de l’amor, que devem primerament als més dèbils i a les víctimes molt més que als botxins. Per tot plegat, és un valor essencial en la vida quotidiana. Ésser mansuet, segons Aristòtil, vol dir restar impertorbable i no deixar-se endur per cap passió; enutjar-se només d’aquella manera, per allò i pel temps que ordeni la norma recta. És, segons ell, la virtut del qui s’aïra com cal i no pas la dolçor indefensa del bonastre. La mansuetud és elogiable pel fet de ser una reacció de la impulsivitat regulada rectament o, com diu Plató, acompanyada de la prudència (75).


  Amansir-se significa reconèixer la pròpia feblesa i les pròpies limitacions. Clàssicament, dins del valor de la temprança (58) se’n poden distingir tres, que són: la mansuetud, la castedat i la valentia. La mansuetud, que és el que tractem aquí, consisteix en el valor de controlar la ira. Segons Aristòtil, l’oposat a la mansuetud és sobretot l’excés d’ira. De fet, l’excés més corrent, ja que venjar-se és molt humà i, d’altra banda, es fa més difícil de conviure amb qui s’enutja, que no pas amb qui és indolent.


  La passió de la ira o de la ràbia és tan poderosa que pot arrossegar la persona a perdre el control de si mateixa. Poc importa aquí quin és l’origen, just o injust, que encén la nostra còlera. El fet de perdre el control, d’anar, amb les nostres paraules i gestos, més enllà del que hauríem volgut anar, constitueix precisament el contravalor oposat a la mansuetud. La mansuetud, però, no és una perpètua actitud passiva, de repressió i de fre dels propis impulsos, sinó més aviat un valor actiu que frena quan la passió es desboca, però que l’accelera quan és oportú. No s’ha de confondre mai el valor de la mansuetud amb el contravalor de la covardia o amb la mandra. La mansuetud, encara que de vegades es confon amb el fet de ser poruc, no s’hi oposa, sinó que pot ser perfectament compatible amb la valentia.


  En la mesura que la persona va pujant la seva escala de valors es restaura la seva unitat interior, mentre que en la mesura que es deixa portar pels contravalors es divideix més i es fractura encara més. La persona irada no s’adona del que fa i després se’n penedeix de manera avergonyida. És una persona dividida en el seu interior. En canvi, la persona que domina els seus instints agressius en tot moment aconsegueix un acord perfecte entre els moviments de la natura i les decisions de la seva llibertat personal.


  33. Deixar viure els altres: el respecte


  SI EXPLOREM ETIMOLÒGICAMENT LA PARAULA respecte ens adonem que prové del terme llatí respicere, que vol dir mirar enrere per seguir contemplant quelcom que ens sembla digne d’admiració. Segons les comunitats tradicionals, cal respectar els déus, els mites, els ancestres i els morts. Plutarc, a les Morals, diu que cal reverenciar els déus, honorar els pares i respectar els ancians.


  El respecte no es pot identificar amb la indiferència o l’apatia davant de l’altre. Respectar l’altre no vol dir desinteressar-se, ni viure com si no existís, ni prescindir de la seva presència. El respecte és un valor que ens impel·leix a tractar els altres i a tractar-nos a nosaltres mateixos de manera acurada. Ser acurat amb un mateix i ser respectuós amb la pròpia persona i amb els altres vol dir respectar-los en la vida pràctica.


  Segons alguns pensadors, el respecte és el primer dels valors i la condició de possibilitat de tots els valors. Es pot definir com una actitud reverent de l’esperit humà davant de les coses que té al seu davant, davant del seu propi cos i també davant de les persones que l’envolten. El respecte no tan sols es refereix a les persones, sinó també a les realitats de la natura. Es tracta d’una actitud més aviat passiva. Aquesta passivitat no és, però, indiferència.


  El respecte ens impel·leix a no molestar els altres, a no ferir-los, a no agredir-los. D’aquesta manera, ja acomplim aquest valor. Per això, es considera el valor mínimament exigible en la vida social, però no se’l tracta com un valor de màxims, és a dir, que requereixi un gran exercici ètic per poder-lo portar a terme.


  Més enllà d’aquest respecte quotidià, que és essencial per viure la vida harmònicament amb els altres, cal reconèixer una altra forma de respecte que és la que ens desvetllen certes persones. Hi ha persones que ens imposen respecte, és a dir, que es fan respectar d’una manera diferent. El que imposa respecte en una persona són tres qualitats: la seva dignitat, la seva llibertat (86) i la seva noblesa.


  Davant de la grandesa de l’altre hi ha la possibilitat real de sentir enveja o rancor. El rancor és extraordinàriament nociu en la vida de la persona i la converteix en un ésser infeliç i díscol amb si mateixa. El rancorós no accepta la grandesa de l’altre i voldria tenir les virtuts que té l’altre. Pateix el que s’anomena una enveja existencial que no li permet viure. El qui respecta la grandesa de l’altre no s’hi oposa, ni busca maneres per rebaixar la grandesa de l’altre, sinó que la reconeix i la respecta.


  El respecte es relaciona estretament amb la cura davant de la intimitat de l’altre. Respectar l’altre vol dir no ingerir-se en la seva privacitat i menys encara exposar-la públicament. Respectar l’altre és prendre consciència que hi ha una dimensió de l’altre que no em pertoca saber i que he de mantenir en secret, fins i tot en el cas en què l’arribés a saber confidencialment. En aquest sentit, diem que algú és irrespectuós amb una altra persona quan transgredeix el seu espai íntim i erosiona la seva vida privada.


  El respecte no s’obté a través de la coacció o de la força, sinó més aviat al contrari. El respecte o bé l’autoritat moral es reconeixen a través de l’exemple i de l’acció coherent, però mai no es pot imposar a l’altre el respecte. Quan s’imposa, no és respecte autèntic i, encara que aparentment l’altre sembla que respecti, no respecta en el fons del seu cor.


  El respecte a l’altre és bàsic per al bon funcionament de la vida quotidiana, però també, i molt, el respecte a les lleis que regeixen la ciutat. Sense aquest respecte resulta impossible la vida en comú, la convivència pacífica en el si de la vida quotidiana.


  Cal respectar el temps i l’espai de l’altre. La puntualitat (76), com després veurem, és un valor que es relaciona amb el respecte al temps de l’altre. Precisament perquè el respecto i perquè sóc conscient que el seu temps té valor, no li faig perdre el temps de què ell disposa per realitzar-se.


  El valor del respecte també pot aplicar-se a la pròpia consciència i també a la consciència d’altri. Ningú no està legitimat per interioritzar en la consciència d’un altre i furgar-hi. Respectar la pròpia consciència significa ser-ne fidel i no violentar-la. Per a viure en comunitat cal respectar les decisions lliures i responsables de l’altre, mentre no afectin negativament la vida d’altres persones.


  El respecte indica una certa distància respecte l’altre. Marca una llunyania que ens incapacita per acostar-nos massa inoportunament a l’altre. Quan sentim respecte envers una persona o un tema, ens en distanciem i això ens permet acostar-nos-hi amb cura. El respecte vers l’altra persona és una manera de mostrar-li que té valor, que hi ha quelcom de valuós en la seva existència i que no estic legitimat per inserir-m’hi.


  Els humans, per a poder conviure en la vida quotidiana, necessitem ser reconeguts i necessitem un mínim marc de respecte a la pròpia persona i a les pròpies creences. En un marc de pluralitat com el nostre, es fa essencial una pedagogia del respecte. Només des d’aquest valor poden conviure pacíficament identitats culturals, religioses, socials i simbòliques diferents. El respecte actiu no és indiferència, sinó que és reconeixement de l’altra identitat des de la distància, que no vol dir des de la fredor.


  Aquest valor ens obliga a guardar una distància i unes formes que funden una humanitat que a la vegada obre la possibilitat d’habitar el món i de respectar-lo. Respectar és comprendre l’altre des del seu punt de vista i deixar-lo créixer tot posant els mitjans a fi que es realitzi per si mateix i en la seva manera de ser. El respecte és una actitud, una manera de ser i de viure que ens fa solidaris. La persona respetuosa fomenta l’acollida, l’estima de forma generosa i sincera.


  El respecte ha d’encadenar una sèrie de qualitats i d’actituds, pròpies d’una persona educada. La persona educada és la que es respecta a si mateixa i la que respecta els altres. El respecte al món que ens envolta suposa mirar les persones no com a mitjans útils que estan al nostre servei per assolir els nostres fins, sinó com a entitats que han de ser cuidades i organitzades de la millor manera possible.


  Les formes no són banals en la vida quotidiana. La pràctica del respecte es tradueix en el valor de la cortesia (31) i encara que s’han criticat, en moltes circumstàncies, les formes com a mecanismes frívols i démodés, el fet és que la vida en societat demana el respecte a certes formes, a certs ritus i a certes litúrgies socials. És bo respectar-les i mantenir-les vives, així com ensenyar a les noves generacions a viure-les intensament.


  Com diu Marcel Légaut, respectar l’altre significa no aprofitar-se de la seva confiança, de la seva falta d’esperit crític, de la seva credulitat, per facilitar-li l’accés a allò que se li vol comunicar. Significa, a més a més, no pretendre influir sobre ell, significa no abusar de la seva fragilitat interior, sentimental o intel·lectual, tot usant el poder afectiu o verbal d’argumentacions adaptades a la seva mentalitat. Significa negar-se a amotllar-se, per pura política i al marge del que es pensa, a les aspiracions espontànies de l’altre. El propagandisme que és el germà bessó del sectarisme no tolera aquest respecte.


  L’educació és autèntica quan es desplega en un marc de respecte a la llibertat potencial o real de l’altre. El qui pren la paraula per impartir un ensenyament ha de fer-ho conscient que ell també es troba de camí cap a la veritat, la qual cosa exigeix una aproximació cap a l’autenticitat a través de la lenta i tortuosa via personal de la sincera recerca. Aquesta via no es pot ensenyar ni imposar, ja que cadascú l’ha de descobrir per si mateix i consagrar-s’hi segons la seva vocació.


  34. Sentir-se afí als altres: la simpatia


  MAX SCHELER VA DESENVOLUPAR UN EXHAUSTIU ESTUDI sobre la genealogia de la simpatia i les formes que pot adquirir aquesta experiència humana en la vida pràctica de la societat. La simpatia és, seguint aquest estudi, una espècie d’afinitat electiva, que consisteix, des d’un punt de vista etimològic, a participar del mateix pathos que una altra persona. Quan diem que una persona ens resulta simpàtica, estem dient que entre el seu pathos i el nostre hi ha una afinitat, un lloc de trobada.


  El terme pathos és una paraula grega difícil de traduir. Es refereix a l’estat anímic de la persona, al seu tarannà personal, a la seva manera de ser al món i de relacionar-se amb els altres. Una persona ens resulta simpàtica no precisament pel que diu o per la seva manera de gesticular o de vestir, sinó, simplement, perquè el seu tarannà i el nostre resulten molt propers. L’antipatia és, precisament, el contrari de la simpatia. Es produeix quan es troben dues persones que tenen caràcters inconciliables, és a dir, oposats l’una a l’altra. Quan entren en contacte, es produeix un fregament que, generalment, resulta desagradable per ambdues.


  En qualsevol cas, la simpatia és una experiència que pressuposa la dualitat de subjecte i el pathos. L’apatia, és a dir, l’absència de pathos, impossibilita tant l’experiència de la simpatia com l’experiència de l’antipatia. L’apatia és la manca de passió, de desig, de sentiments, fins i tot. No hi ha, en estat pur, cap persona sana que pugui definir-se com apàtica, o sigui, completament mancada de sentiments. La simpatia pressuposa un pathos afí a un altre.


  La pregunta clau, tractant-se de la simpatia, és, d’una banda, si la simpatia és quelcom connatural a alguns éssers humans o, d’altra banda, si pot ser educada a través del temps. El fet és que l’experiència ens mostra que hi ha persones que ens resulten simpàtiques des del primer moment, abans fins i tot d’haver parlat, mentre que n’hi ha d’altres que ens resulten antipàtiques tot i que fan l’esforç per fer-se les simpàtiques. En termes generals, podríem dir que la simpatia o l’antipatia és força imprevisible i que no depèn de factors racionals, sinó de qüestions del cor.


  Des d’un punt de vista ètic, però, la simpatia és un valor i també una virtut. Ser simpàtic amb els altres no és fer-se el simpàtic, cosa que generalment resulta molt artificiós, sinó mirar de conciliar amb els altres, de teixir ponts de contacte i espais de trobada amb les altres persones. És evident que hi ha personalitats més directament simpàtiques que, sense gaire esforç, aconsegueixen guanyar-se la gent i produir una bona experiència en els altres, però també s’ha de dir que hi ha persones que, a través de l’esforç i de l’autocontrol, són capaces de superar el seu esperit díscol i fer-se properes a les altres.


  La simpatia que pot comprendre’s com a valor és aquella que pot ser assolida a través de l’esforç i de la voluntat. En aquest sentit, ser simpàtic significa mirar de ser agradable i atent, mirar de buscar els punts que ens uneixen amb l’altre, en lloc de remarcar les diferències que ens separen. En aquest sentit, la simpatia és una virtut que perfecciona la persona que la conrea i també el conjunt global de la societat.


  35. Allò que no s’ensenya a la universitat: el tacte


  EL VALOR DEL TACTE POT ENTENDRE’S EN UN SENTIT LITERAL i en un sentit metafòric. En ambdós sentits, el tacte és fonamental per a l’art de viure. Per poder viure satisfactòriament amb els altres en la vida quotidiana, cal una certa dosi de tacte, encara que resulta molt difícil quantificar la dosi que necessitem per viure.


  El tacte, en un sentit literal del terme, es refereix a l’acte de tocar una altra persona. En algunes ocasions, tocar una altra persona pot resultar molest per a aquella persona, però, en altres ocasions, pot ser un gest alliberador. Tenir tacte en el tracte personal vol dir aproximar-se a l’altre des del respecte (33) i l’atenció. Tocar-lo, contactar-hi, acaronar el seu front o posar la mà sobre la seva mà, són accions que revelen, d’una manera fàctica, proximitat, preocupació per l’altre.


  El tacte, però, té diferents manifestacions culturals, de tal manera que allò que en el nostre univers simbòlic expressa proximitat, en altres universos simbòlics pot expressar rebuig o indiferència. Com alguns estudis antropològics i etnològics han posat de relleu, el tacte és bàsic no tan sols en l’espècie humana, sinó també en els primats superiors i en alguns mamífers. L’ésser humà necessita ser acaronat per créixer equilibradament. El tacte revela afectivitat, proximitat, i l’ésser humà necessita sentir-se estimat per poder créixer d’una manera harmònica.


  El tacte, doncs, en el sentit físic del terme, vol dir proximitat i trobada amb l’altre. Acaronar algú, posar les mans juntes són gestos plens de valor simbòlic. Els humans no ens hem inventat cap altra forma millor per indicar proximitat i preocupació per l’altre que aquests gestos. Mitjançant els gestos que fem, mostrem un ventall molt ampli d’estats d’ànim i de sentiments. Moltes vegades, els gestos revelen més significat que les nostres febles paraules. Cal, però, aprendre a gesticular adequadament i a fer un ús del tacte proporcionat a la familiaritat que tenim amb els altres. Amb el gest mostrem confiança (5), però també desconfiança. Cal saber articular el gest oportú a cada circumstància.


  Hi ha, també, el tacte en sentit metafòric, que no es refereix ja al sentit físic de tocar, sinó a una manera de ser al món. Tenir tacte, en aquest sentit, és saber dir allò que toca dir i saber callar quan és oportú. Significa saber retirar-se en el moment adequat i saber adoptar la posició física adequada per a la situació que s’està vivint. És saber estar, saber dir, saber callar, saber marxar a temps, saber, en definitiva, el que s’ha de fer i el que no s’ha de fer en un moment determinat. És una espècie de saviesa pràctica.


  En determinades situacions límit es posa de manifest el nostre sentit del tacte. Davant del sofriment que pateix una persona que tenim davant, no és pertinent dir segons què, tampoc no és pertinent restar en una mudesa insuportable, sinó que és adequat donar suport tant amb la paraula com amb el gest. La persona que té tacte sap estar en aquestes situacions, sap acompanyar les persones que pateixen i sap donar suport a les persones que han perdut un ésser estimat.


  Aristòtil distingeix entre les virtuts que poden ensenyar-se, que anomena dianoètiques, i les virtuts que són connaturals en l’ésser humà, que són les ètiques. El tacte és un valor, però pot ensenyar-se? Creiem, sincerament, que no, que forma part de la natura de la persona. El fet és que hi ha persones molt formades i instruïdes intel·lectualment que no tenen la més mínimia noció del que és el tacte i, a la inversa, persones amb escassa formació intel·lectual que tenen un gran sentit del tacte i de la delicadesa. No és tracta, doncs, d’un valor comunicable, sinó d’un valor que està en el fons de la persona i que aquesta cal que descobreixi i aprengui a viure.


  36. Viure d’una manera afable: la cordialitat


  LA CORDIALITAT ÉS EL QUE TAMBÉ S’ANOMENA, segons sant Tomàs, l’amistat civil. És l’amistat que es practica en el si de la ciutat, una amistat que no s’entén com el tracte íntim i personal entre dues persones, sinó com una voluntat de bé projectada envers qualsevol ciutadà. La cordialitat és, doncs, una espècie de benvolença ciutadana. Ser cordial vol dir, per sobre de tot, tenir cor i el cor, en un sentit simbòlic, és l’òrgan que ens faculta per estimar els altres i acceptar-los tal com són.


  L’afabilitat o cordialitat és essencial per transitar en la vida quotidiana. Ser afable vol dir restar obert i servicial, estar disponible als altres, facilitar la trobada i la conversa agradable. El contrari de l’afabilitat és l’amargor de cor, que fa especialment difícil la convivència i l’encontre entre les persones. Ser afable no vol dir estar disposat a mostrar la vida personal i íntima a qualsevol, sinó tenir un tracte obert i sincer, passar per alt certs inconvenients i ser receptiu a la paraula i als desigs de l’altre.


  Per exigències de la seva natura sociable, la persona està obligada, per un cert deure d’honestedat (72), a dir la veritat als altres, sense la qual cosa seria impossible l’existència de la societat. De la mateixa manera que no és possible viure en societat sense la veritat, és necessària en la vida social l’afabilitat, perquè, com diu Aristòtil, ningú no pot aguantar un sol dia el tracte amb una persona trista o una persona desagradable. Consegüentment, cada subjecte està obligat o, més ben dit, té un cert deure natural d’honestedat a ser afable amb els que l’envolten, llevat d’aquells casos en què la tristesa és del tot explicable.


  És propi de la persona prudent ser agradable en les seves converses, ser jovial, encara que no grollera. L’afabilitat és la condició de possibilitat de la bona conversa (70). La persona afable està disposada a conversar, a establir una relació propera amb els altres i a mostrar-se tal com és.


  La cordialitat es relaciona també molt estretament amb la virtut de l’amabilitat. Segons Aristòtil, l’amabilitat es diferencia de l’amistat (2) pel fet que no implica passió ni afecte vers els qui hom tracta. En l’amistat (2), tal com hem vist més amunt, hi ha una certa passió, un cert desig de veure i d’estar amb l’amic, mentre que en la cordialitat aquest desig no existeix. Qui acull tothom tal com cal no obra per amor o per odi, sinó perquè posseeix l’habitud de l’amabilitat.


  La persona cordial o amable tracta igualment els desconeguts i els coneguts, els íntims i els foranis, llevat d’allò que sigui propi de cada cas. Ser cordial i amable amb els altres, però, no vol dir ser falaguer. El qui només pretén ocasionar plaer i no té cap altre fi és falaguer. La persona falaguera lloa els altres per guanyar-se’ls, però no perquè realment tinguin mèrits per a ser lloats. La persona cordial no cau en la falsa lloança per guanyar-se les persones, sinó que es mostra oberta i receptiva, delerosa d’afavorir l’altre i, d’aquesta manera, facilitant enormement la convivència.


  37. No ser sorollós: la discreció


  PER COMUNICAR-NOS ADEQUADAMENT ELS UNS amb els altres en la vida quotidiana és essencial la pràctica de la discreció. La discreció és l’art de frenar la parla quan convé i de no dir res més del que s’ha de dir en una determinada circumstància. És un valor que ens obliga a frenar l’afany de parlar indiscriminadament i intempestivament. Usar correctament la facultat de comunicar-nos amb els altres és quelcom que pertany a l’esfera de l’autodomini. Per això, la discreció és, al capdavall, una expressió de la capacitat d’autodomini que té l’ésser humà, però d’un autodomini regit per la seva voluntat i fruit de la seva llibertat (86). La discreció imposada per una altra persona no és, pròpiament, un valor, sinó una imposició, una conseqüència de la coacció que, a voltes, es dóna entre els éssers humans.


  La persona discreta no diu tot el que sap, però no per egoisme, ni per afany de possessió, sinó per prudència (75). Sap que si digués tot el que sap, podria ferir altres persones o podria introduir elements distorsionants en la conversa i prefereix guardar-se’ls. La discreció és un valor que ens allunya de la xafarderia i de la xerrameca, que ens fa prendre consciència del valor que té la paraula i el silenci. A la persona discreta, li agrada situar-se als marges, no ocupa el lloc central i viu aquesta ubicació en la perifèria com un acte plenament lliure i no obligat per les circumstàncies.


  Diu Sèneca que hi ha en la conversa una certa dolçor que ens afalaga i que ens fa loquaços, de la mateixa manera que ens ho fa l’amor i el vi. El que ens impulsa a parlar no és el desig fisiològic de moure els llavis, sinó el desig de captar l’atenció i captivar-la. El que cerquem, sobretot, no és parlar, sinó més aviat ser escoltats. L’atenció aliena és el bé que ambicionem. La senzillesa discreta del qui no intenta ser el centre de l’atenció en la convivència quotidiana és molt valuosa. En aquest sentit, la discreció és un valor més alt que la modèstia.


  L’home discret sap contenir el seu desig de ser escoltat. Se sap posseïdor d’una informació que pot fer mal a algú i sap que l’ha d’ocultar precisament per no malmetre la dignitat de l’altre. És conscient que si digués allò que sap, seria objecte d’atenció, però la discreció el mou a frenar el seu desig, a autodominar-se i guardar-se per a ell allò que sap. La pràctica de la discreció no és fàcil i requereix un cert esforç, perquè tot ésser humà té la tendència a voler ser escoltat i a captar l’atenció dels altres. La persona discreta és sàvia, perquè sap que la seva felicitat no depèn d’aquest fet, ni del reconeixement dels altres, sinó que brolla de la seva interioritat.


  És un valor més alt que l’austeritat (25), ja que la senzillesa de l’home discret que no intenta convertir-se en el centre d’atracció quotidiana i, per això, és molt més valuosa que l’actitud d’aquell que no s’autovanagloria de si mateix, del qui és auster.


  L’actitud contrària a la discreció és la frivolitat. Els escolàstics la van denominar d’una altra manera: l’accídia. Segons sant Tomàs, es pot definir com la inquietud errant de l’esperit. L’indiscret sent una curiositat (66) molt forta. No sent la curiositat (66) a què al·ludirem posteriorment, la que és el motor de la ciència, de l’estudi i del coneixement humà, sinó la curiositat (66) de la intimitat aliena, de l’anècdota estúpida i intranscendent que ocupa el seu caparró durant unes hores de la seva existència.


  La persona discreta es mira en perspectiva aquestes coses i, encara que les sap i les coneix, no les divulga ni en fa objecte de la seva conversa, perquè sap que poden ferir altres sensibilitats.


  38. Adonar-se que no estem sols: la generositat


  LA SOLIDARITAT (28) QUE HEM VIST anteriorment implica generositat, despreniment, esperit de cooperació i participació. El terme generositat procedeix de la veu llatina genus, que a la vegada deriva del verb gignere, que vol dir engendrar. Era considerat generosus el qui creava un gran llinatge. Degenerare significava, en canvi, desdir-se del llinatge.


  És generós el qui té la virtud del do, és a dir, el qui té la facilitat per donar el que té i no tan sols el que posseeix, sinó el que és com a persona. Si ho fa amb grandesa d’esperit se’l considera també una persona magnànima. La generositat s’oposa a l’egoisme i a la gasiveria i és contrària també a la pusil·lanimitat i a l’estretor de mires. L’home que és realment generós es desprèn d’allò que té, d’allò que és seu, amb afany de cooperar i de participar en la configuració de vincles de convivència. Participar i cooperar tenen un caràcter creatiu, comprometen més la persona que la mera acció d’ajudar.


  La generositat implica una certa porció d’amor, però no s’ha d’identificar necessàriament amb l’amor. Es relaciona, pròpiament, amb la disponibilitat (80) i amb una actitud de servei. Una persona generosa és una persona servicial que vetlla pel bé de l’altre i per la seva realització personal. Servir l’altre no vol dir convertir-se en el seu vassall, sinó ajudar-lo a fer-se a si mateix. Precisament, l’acte de servir desinteressadament és el que enriqueix més plenament la pròpia consciència personal. Un gest generós no espera resposta, ni pagament, ni aplaudiment, ni tan sols reconeixement social. La generositat brolla del cor de la persona i es plasma a través del gest, de les obres, del servei gratuït i incondicional. Un servei calculat, retribuït o sotmès a condicionaments no es pot anomenar, amb propietat, generositat.


  La generositat és un valor que ens ofereix la possibilitat de dur a terme el nostre vertader ideal com a persones: la creació de formes elevades d’unitat. La facilitat per donar i per donar-se és una manera de ser, un estil de viure que facilitat la unió amb els altres; mentre que l’individualisme, el tancament sobre un mateix, dificulta la cohesió social. Ser generós significa estar disposat a donar-se i a donar a l’altre el que hom té, fins i tot als qui estan fora del meu camp de joc. Aquí rau la vertadera generositat, en el desinterès (18). Quan en la generositat hi ha càlcul de beneficis, càlcul d’expectatives, no és autèntica generositat, sinó una falsa generositat.


  En ser generosos, creem un camp de joc comú, un àmbit de llibertat, d’intercanvi, de comprensió, de sentit, d’entusiasme. La generositat, en el llenguatge del nostre temps, és el valor que tenen les persones que donen el seu diner, el seu temps, la seva sang. La manera de donar val més que el que pròpiament es dóna. Hi ha maneres de donar coactivament o a contracor que, de cap de les maneres, poden qualificar-se de generoses. La generositat es podria definir com la pràctica del do.


  És generós, parlant amb propietat, el qui dóna sense calcular, sense reservar-se, sense esperar cap forma de rebut. Allò que importa en la persona generosa és donar i donar de manera espontània.


  La generositat, doncs, és el valor que ens faculta per donar. No s’identifica amb la justícia (99) que, com veurem, consisteix a donar a cadascú el que és seu, sinó que es tracta d’oferir a l’altre allò que no és seu, sinó nostre, però que volem que en gaudeixi. Cal ser just, abans que ser generós, però és trista una comunitat on tan sols hi ha justícia i es desconeix la generositat.


  Tant la justícia (99) com la generositat afecten les nostres relacions amb els altres, però la generositat és un valor més subjectiu, més singular, més afectiu, més espontani, mentre que la justícia és un valor (quasi) objectiu, més universal, més intel·lectual i reflexiu. La generositat depèn més del cor que no pas de la raó. No es pot exigir la generositat de l’altre, però sí que sigui just. A ningú no se’l pot penalitzar pel fer de no ser generós amb el seu proïsme, però difícilment arribarà a la felicitat si es tanca hermèticament sobre si mateix.


  Hi ha un estret lligam entre la generositat i la solidaritat còsmica (28) a què ens hem referit anteriorment, però aquí interpretem el valor de la generositat en el pla estrictament humà, mentre que la solidaritat còsmica té un abast universal. La generositat, dèiem més amunt, és el valor que ens impel·leix a donar el que tenim (la liberalitat) i el que som, però només podem donar allò que posseïm i, per això, és condició indispensable per a la pràctica de la generositat la possessió d’un mateix. Si no em conec, ni sé qui sóc, com puc ser generós amb l’altre? Què estic donant quan em dono?


  La generositat és indissociablement una forma de llibertat (86) i de temprança (58). En lliurar-nos als altres, ens alliberem de nosaltres mateixos, de l’obsessió pel jo. Segons Descartes, la generositat rau a ser conscients de la pròpia llibertat i a tenir la ferma resolució d’utilitzar-la bé. Consciència i confiança (5), doncs: consciència de ser lliure, confiança (5) en l’ús que es farà d’aquesta llibertat.


  El principi de la generositat és la voluntat. Ser generós és saber-se lliure d’actuar bé i de voler-ho. La persona generosa no és presonera de les seves passions, ni de si mateixa, sinó tot al contrari, és sobirana de si mateixa. La generositat s’oposa a l’egoisme, de la mateixa manera que la magnanimitat s’oposa a la mesquinesa. Ser generós és estar alliberat d’un mateix, de les petites covardies, de les petites possessions, de petites còleres personals i de les petites gelosies. Descartes veia en aquest valor no tan sols un principi de tota virtut, sinó el bé suprem per a cadascú.


  La generositat s’oposa també a l’odi i al menyspreu, de la mateixa manera que el coratge (93) s’oposa al temor. No és encara la salvació, però és un valor essencial per a viure feliçmente i ser capaç de desprendre’s d’un mateix i de les coses que té. La generositat ens porta, doncs, cap als altres i cap a nosaltres mateixos d’una manera renovada, en la mesura que ens alliberem del nostre petit i tan pesat jo. La generositat, com tots els valors, pot manifestar-se de manera plural i en diverses intensitats i tons. Unida al coratge (93), pot esdevenir heroisme. Unida a la compassió (57), pot convertir-se en indulgència. Unida a l’amabilitat, es converteix en bondat.


  Ser generós no vol dir, simplement, estar disposat a compartir els béns materials amb els altres, sinó estar disposat a compartir-ho tot, començant pel temps. La generositat no s’expressa només a nivell material, sinó que s’expressa a nivell interpersonal, a través del diàleg i de la mútua comprensió. Ser generós en el temps vol dir estar disposat a dedicar temps als altres. Vol dir compartir un espai propi de temps amb els altres. Ser generós en l’espai s’identifica amb el valor hospitalitat (4).


  La persona generosa no posa fronteres, ni límits al seu espai vital, sinó que convida els altres a entrar en el seu terreny, a compartir el seu espai tant en el sentit físic com en el sentit afectiu. Compartir el propi espai físic o afectiu no vol dir perdre la propietat més íntima, ni col·lectivitzar-la, sinó que vol dir enriquir-la amb una altra presència que il·luminarà el mateix espai amb una altra tonalitat.


  39. Aprendre a parlar oportunament: la sensibilitat


  LA SENSIBILITAT ÉS UN VALOR FONAMENTAL en la vida quotidiana. Hem d’aprendre a ser sensibles activament, perquè només d’aquesta manera podem arribar-nos a entendre. La sensibilitat no és mera passivitat, sinó que és, d’entrada, una reacció, una acció de segon ordre i obeeix a un parlar anterior. El fet de parlar possibilita el monòleg, però només la parla i l’escolta fan possible el diàleg. La nostra paraula té sentit, quan reacciona a una paraula aliena que ha estat escoltada i compresa interiorment. Quan la nostra reacció, en canvi, no és altra cosa que un rebot instintiu a paraules que hem sentit, difícilment té qualitat la nostra paraula.


  Hi ha la sensibilitat estètica que es refereix a la capacitat que té l’ésser humà de percebre, amb entusiasme, un determinat paisatge, un determinat objecte d’art. La persona sensible estèticament queda profundament seduïda per la forma i això li produeix un estat d’ànim intens. Aquesta sensibilitat estètica és un valor essencial per al conreu de l’art i per al gaudi de la natura; però més enllà de la sensibilitat estètica, hi ha la sensibiltat ètica, que és aquella que ens permet relacionar-nos amb els altres d’una manera òptima. Ser sensible èticament a l’altre és escoltar-lo, donar-li transcendència, respectar la seva dignitat.


  Per tot el que acabem de dir, és evident que la sensibilitat no és tan sols un valor, sinó, a més a més, una virtut. Enriqueix significativament la persona que ho fa, la perfecciona, en la mesura que s’obre a l’exterior de si mateixa, trenca el seu solipsisme i es deixa interrogar per allò que està fora d’ella. El tancament sobre un mateix empobreix la persona i, finalment, la destrueix.


  La sensibilitat ens predisposa per a la recepció de la paraula i el sentit que vénen de l’altre. No consisteix a escoltar un ésser anònim, sinó a escoltar una persona, un interlocutor concret. En aquest sentit, és un signe de respecte (33) envers la persona que ens dirigeix la paraula. El que aquí entenem per paraula no és necessàriament un signe lingüístic, sinó una persona integralment considerada. Ser sensible és molt més que rebre un conjunt de fonemes, és estar receptiu a l’altre, posar-se a la seva disposició.


  La pràctica del valor de la sensiblitat exigeix espai i temps. No es pot practicar una mínima escolta de qualitat en qualsevol lloc i en qualsevol moment. Cal preparar adequadament l’escolta perquè aquesta sigui reeixida. En una època sobreaccelerada com la nostra, l’escolta resulta gairebé un exercici anticíclic i subversiu. Exigeix concentració i direccionalitat. No es pot escoltar l’altre a contrarellotge o en un espai excessivament massificat. L’escolta en aquestes circumstàncies es desvirtua i es converteix en una caricatura del que realment és.


  Ser sensible és, a més del que ja s’ha dit, una comprensió de l’altre en el seu context. La sensibilitat requereix un moviment cap a la situació existencial de l’altre. A través de la sensibilitat, hom arriba a comprendre l’altre en la seva circumstància i només això ens permet entendre’l i establir-hi una relació íntima.


  40. No aparentar més del que som: la sobrietat


  EL VALOR DE LA SOBRIETAT POT SER DESCRIT com la moderació de l’instint de possessió. Consisteix a no posseir més béns externs dels que realment necessitem per realitzar els nostres valors i créixer com a persones. Moltes coses no fan necessàriament més transitable el camí cap a la felicitat, sinó que poden convertir-se en autèntics obstacles.


  L’instint de possessió o l’afany de tenir està profundament arrelat a la condició humana. És evident que la persona, per a poder dur a terme la seva vida, necessita béns externs, uns materials com l’aliment, el vestit, l’habitatge, l’educació, la higiene…; així com d’altres més subtils com l’estimació, el crèdit, la confiança, la bona fama, el reconeixement… Sense aquests béns externs no es poden tenir lloc els valors autèntics que donen sentit a la vida, o sigui, els valors ètics, estètics i religiosos. Els béns, tant d’ordre material com immaterial, són, doncs, la condició de possibilitat per a viure els valors que aquí estem tractant de dilucidar.


  L’instint de possessió pot considerar-se com una perllongació de l’instint de conservació, però pot desbocar-se i perdre de vista la mesura justa. De fet, vivim en un món fortament marcat per aquest excés desbocat de tenir. Tendim a desitjar més del que realment necessitem, i transcendim la mesura del que és necessari. No podem perdre de vista, però, que els béns externs no són fins en si mateixos, sinó que són mitjans per a la realització plena de la persona humana. Només són bons si s’utilitzen per realitzar valors.


  No és fàcil determinar clarament el que necessitem i el que no necessitem en la cultura de la superfluïtat, on la majoria de les persones del mal anomenat primer món tenim molt més del que bonament necessitaríem per viure. La sobrietat és una qüestió de límits. La persona sòbria és capaç de pensar aquests límits i de portar-los a la pràctica. No llisca pel pendent de la possessió i de l’afany de tenir, sinó que és capaç de pensar què vol, què desitja fer amb la seva vida i orientar les possessions cap a aquest fi. Sap que les coses estan a la seva disposició i no ell a disposició de les coses. És sobirà de les seves possessions. Les coses no el tenen atrapat.


  Hi ha una estreta relació entre el valor de la sobrietat i l’organització de la nostra activitat econòmica. Davant de la difusió generalitzada del consum de masses, la sobrietat ens empeny a ser senyors i responsables de l’activitat econòmica i a ajustar-la a les nostres necessitats i a les necessitats de la natura i de la societat.


  La sobrietat és un valor més alt que la temprança (58). L’ordre jeràrquic entre la temprança (58) i la sobrietat es relaciona amb la distinció entre ésser i tenir tal com la va formular Gabriel Marcel. Ésser és una estructura ontològica més elemental i bàsica que tenir. El control de l’ésser és prioritari al control de tenir. La temprança (58) és més baixa i més forta que la sobrietat, perquè primer cal ser temprats i després sobris. Però el que només és temprat no ha cobert encara el camp dels valors de l’autodomini.


  La qüestió dels béns externs és una qüestió de mesura. Hi intervenen dos valors, el més baix és la suficiència i el més alt, la sobrietat. El primer és més social, el segon és més personal. Es dedueix d’ambdós que la persona ha de buscar la mesura justa en la possessió dels béns externs. Ni més ni menys. L’instint de la possessió del que s’ocupa, tal com s’ha dit més amunt, el valor de la sobrietat té un caràcter actiu. Va acompanyat d’un intens plaer. El valor consisteix a descartar l’excés, si de fet es posseeix, o a no suspirar per ell, si no es posseeix.


  La conducta avara seria un exemple prototípic de l’afany de possessió viscut d’una manera hiperbòlica. L’home avar és incapaç de gastar, perquè això li produeix dolor. Segons la classificació tradicional, els subvalors de la sobrietat són l’austeritat (25), la modèstia i la discreció (37). L’austeritat (25) és la sobrietat en l’ús dels béns materials o de les comoditats. La modèstia aparta el nostre cor de l’excessiva dependència de la glòria humana. I la discreció (37), tal com hem vist, és la moderació de la nostra facultat de parlar o de comunicació amb els altres.


  V. L’art


  L’ART OCUPA UN LLOC ESPECIALMENT RELLEVANT en la vida de la persona. En tant que animal creador, l’ésser humà és capaç de construir objectes amb el seu enginy i amb la seva imaginació. L’art és, en certa manera, expressió de la seva capacitat creativa i, en tant que expressió, és un reflex polièdric de la riquesa de la condició humana. Per això, a través de la contemplació de l’obra artística, podem endinsar-nos en la complexitat de la vida humana. L’art ens parla, en darrer terme, de la persona.


  No sempre, però, estem disposats a contemplar l’obra d’art i a extasiar-nos davant d’ella. El gaudi estètic requereix el conreu de determinats valors, de valors que precisament tractarem en aquesta cinquena part. Cal comunicar aquests valors en les institucions educatives, a fi i efecte que els educands aprenguin a gaudir de l’art i a viure intensament aquesta dimensió de la vida humana. El que tractem d’exposar en aquesta cinquena part és una sèrie de valors que faculten l’ésser humà no tan sols per a la creació artística, sinó per a la contemplació (41) i per al gaudi de l’obra d’art.


  Tal com diuen els clàssics llatins, la persona és capaç de vita activa i de vita contemplativa. La vida activa gira al voltant de l’acció, mentre que la vida contemplativa té com a centre de gravetat la contemplació. L’harmonia entre aquestes dues formes de vida és essencial per a una vida feliç. En la nostra cultura patim una hipertròfia de la vida activa i una atròfia de la vida contemplativa, la qual cosa ens impel·leix a conrear el valor de l’acció com a prioritat. L’experiència de l’art, però, és impossible sense la posada en escena de la contemplació (41).


  El segon valor que tractem en aquesta part és el valor bellesa (42). L’ésser humà és capaç d’experiència ètica, però també és capaç de fruir de l’experiència estètica. La percepció de la bellesa (42) l’encisa i el sedueix i irradia força en la seva interioritat. Per a poder contemplar l’art, en qualsevol de les seves manifestacions, és essencial el conreu de determinades actituds i valors. Educar l’animal estètic que és l’ésser humà és ajudar-lo a reconèixer aquests valors que hi ha en la seva interioritat i a donar-los consistència en la seva vida pràctica.


  Hi ha moltes maneres de mirar la realitat. L’ull és un òrgan polièdric que permet diferents usos. Tenim la capacitat de contemplar la realitat, és a dir, de mirar-la en la seva completesa i de deixar-nos interpel·lar per ella, però també tenim la capacitat de focalitzar la mirada en un punt de l’espai i fixar-hi l’atenció. La concentració (43) és, precisament, aquesta mirada concreta i fixa que no perd de vista cap detall i que permet un endisament en la realitat que ens envolta. Quan ens concentrem, perdem de vista allò accidental i prestem atenció a allò que considerem essencial. La creació artística demana concentració, però l’observació atenta d’una obra d’art exigeix, per part de l’espectador, capacitat de concentrar-se.


  L’entusiasme forma part d’una vida humana saludable. Cal deixar-se entusiasmar per les coses i evitar una actitud d’autocontrol excessiu. Logos i hybris —seny i rauxa— formen part integral de la vida humana i cal assolir un equilibri entre ambdues. La creació artística, tal com dèiem més amunt, exigeix una certa capacitat de concentració en el creador, però també entusiasme per allò que s’està creant. Si un artista no s’entusiasma amb el que està fent, difícilment podrà crear, perquè la creació és difícil i àrida i exigeix, per part de l’artista, una actitud de predisposició no tan sols de caràcter racional, sinó també emotiu. L’entusiasme (44) és un valor essencialment emotiu que mou el creador a crear i mou l’espectador a contemplar.


  La jovialitat (eutrapèlia) (45) és un mot estrany a les nostres oïdes, però és una paraula familiar en l’univers cultural grec i en els tractats de moral de l’edat mitjana. La jovialitat és un valor essencial en la vida humana que consisteix a saber gaudir d’allò bo i positiu que ens ofereix l’existència. El divertiment és necessari per a una vida saludable i la distracció, també. El valor de la jovialitat ens faculta per distreure’ns i divertir-nos, per gaudir de les coses bones d’aquesta vida i compartir-les amb els altres.


  Cada obra d’art és un univers únic i irrepetible. La creació és personal i l’obra resultant és diferent de les anteriors, perquè brolla d’un acte d’inspiració individual i d’una sensibilitat única que és la de cada creador. Per això, el valor de la unicitat (46) juga un gran paper en la construcció artística i també en la percepció estètica de l’art. Cada espectador observa l’obra des del seu punt de vista i hi fa les seves troballes personals. Aquí rau, precisament, la grandesa de l’art.


  Encara que la persona és, per natura, un animal polític que tendeix a establir vincles amb els seus contemporanis i a construir comunitats i institucions, el fet és que la soledat (47) també és present en la vida humana i a més a més és del tot necessària. En la creació artística, la soledat hi juga un gran paper. En el fons, l’artista és un ésser solitari que crea des d’una experiència personal i molt íntima i que ofereix aquella obra al destinatari. La soledat és necessària per crear, però també per contemplar atentament una obra. L’obra, quan es contempla en soledat, ens diu coses que no ens revela quan l’observem en comunitat.


  Dèiem que l’entusiasme és un valor transcendental en la creació artística i ho mantenim, però la contemplació de l’obra creada, a més a més d’entusiasme, demana un valor que fins ara no hem tractat, que és el valor de la serenitat (48). La serenitat (48) és una espècie de tranquil·litat espiritual, semblant a allò que els estoics van anomenar ataràxia. La contemplació de l’obra demana un esperit serè, capaç de poder posar els cinc sentits a disposició d’aquella obra. Des de la pressa o la intranquil·litat, la percepció de l’obra és deficitària i pobra.


  Comprendre una obra és molt més que entendre-la. La comprensió (49) és un valor de primer ordre en la contemplació de l’art. L’espectador que tracta de comprendre allò que veu, mira de fer intel·ligibles tots els elements implicats en ella i veure la interrelació que hi ha entre ells. La comprensió (49) demana una obertura al context i a l’embolcall de l’obra, a allò que els fenomenòlegs anomenen l’Umwelt.


  La inquietud (50) podria semblar, a priori, un contravalor, ja que estar inquiet és el contrari d’estar quiet, d’estar serè. Una persona inquieta és una persona tensa, que no està satisfeta amb el que és o amb el que té, sinó que desitja ser més o tenir més. La inquietud (50) que considerem un autèntic valor és la inquietud de l’ésser, és a dir, el desig de ser més i la lluita per la pròpia superació. L’artista és, per definició, un animal inquiet, que està en continu estat de recerca, que no es dóna per vençut i que, a través de l’obra, mostra aquesta inquietud que pateix. L’art sense inquietud perd vitalitat, es converteix en una peça fúnebre.


  41. Aprendre a mirar d’una altra manera: la contemplació


  EN LA FILOSOFIA TRADICIONAL ES DISTINGEIXEN DUES FORMES DE VIDA: la vida activa i la vida contemplativa. La primera consisteix, fonamentalment, a actuar, a fer coses, a moure’s. La segona, en canvi, consisteix a contemplar la realitat, a mirar-la abastament i deixar-se interpel·lar per ella. L’ésser humà és capaç d’ambdues formes de vida i pot fer-les simultànies en el seu viure.


  Per portar a terme el valor de la contemplació (41) són necessàries, segons sant Tomàs, tres condicions prèvies: la salut corporal, l’assossegament de les passions i de les coses exteriors. La contemplació com a tal és un moviment de la intel·ligència, és a dir, una operació intel·lectual que condueix a la delectació. Si la persona està malalta o bé pateix algun tipus de dolor, la contemplació es fa impossible, perquè en aquest cas centra tota la seva atenció en aquell dolor que pateix i això la incapacita per comprendre íntegrament la realitat. Si pateix amb molta vivesa les seves passions i sent amb molta força els seus desigs de tipus sensible, tampoc no podrà dedicar-se a la contemplació, perquè la contemplació només és possible quan hi ha una certa serenor en la dimensió passional de l’ésser humà.


  Hi ha moments en la vida humana en què és necessari actuar i actuar d’una manera ferma i decidida, perquè el moment i l’ocasió ho demanen. Mentre que hi ha altres moments de la vida humana on el més adequat i pertinent és practicar la inacció (26). Solament des de la inacció (26) és possible contemplar un quadre, degustar una música o bé meditar sobre la pròpia vida. L’activisme és negatiu, però també ho és el sedentarisme. Com en tot, el terme mig és essencial en la vida.


  La contemplació és el començament de la filosofia. És propi del filòsof admirar-se de la realitat i interrogar-se pel seu sentit. La pregunta pel sentit de la realitat és posterior a la contemplació d’aquesta. Sense contemplació, difícilment hi ha art i pensament. En contemplar pacíficament la realitat, el subjecte i l’objecte esdevenen una única realitat, se supera la dualitat entre el jo i la realitat. Per arribar a aquesta superació, cal contemplar atentament el que ens envolta, perdre la consciència de ser algú que observa i convertir-se en la cosa observada. L’ànima, segons Aristòtil, no té forma, sinó que adopta la forma de la cosa coneguda. En contemplar la realitat, l’ànima esdevé la cosa que contempla. En aquest moment, se supera la dualitat entre el subjecte i l’objecte.


  Segons Descartes, l’admiració és una de les sis passions primitives o bàsiques juntament amb l’amor, l’odi, el desig, l’alegria i la tristesa. L’admiració és, segons ell, una sorpresa sobtada de l’ànima que fa que sigui conduïda a considerar amb atenció els objectes que li semblen rars i extraordinaris. En l’admiració no hi ha canvi ni en la sang ni en el cor, la qual cosa ens permet dir que no es tracta d’una passió gaire forta. El valor de l’admiració pot ser molt útil en permetre’ns aprendre i retenir coses abans ignorades.


  La contemplació es relaciona directament i primàriament amb l’esglai. L’esglai és una primera obertura cap allò extern causada per quelcom que ens fa aturar en la fluïditat del viure. L’esglai és incompatible tant amb l’actitud de la indiferència com amb l’actitud instrumental.


  El segon grau de l’admiració és la sorpresa. A través d’ella comencem a fixar-nos en allò que ens ha esglaiat i a distingir-ho d’altres coses. En la sorpresa, la cosa que ens desperta admiració no tan sols és meravellosa, sinó que, a més a més, i sobretot, és problemàtica. La sorpresa és com la docta ignorantia, de Nicolau de Cusa, una actitud humil en la qual ens apartem tant de l’orgull de la indiferència, com de la supèrbia del petulant.


  L’admiració, pròpiament dita, posa en marxa el funcionament de totes les potències necessàries per poder respondre a la pregunta suscitada per la sorpresa o, com a mínim, per aclarir la seva naturalesa i el seu significat. En aquest últim grau d’admiració no tan sols hi ha un desig inquisitiu per la realitat, sinó també un cert amor cap a ella. Per mitjà de l’admiració es descobreix o pot arribar-se a descobrir el que són les coses en si mateixes, independentment de la seva utilitat i també el que objectivament poden valer. Aquest últim sentit d’admiració és el més proper a l’admiració filosòfica de què havia parlat Plató.


  L’actitud contemplativa es contraposa directament a l’actitud activa. Contemplar no és dominar, és veure; no és apropiar-se, sinó que és mirar; no és crear ni fer. Fins i tot en la creació, la contemplació és viscuda com un acte de creixement i d’entrega. El nostre poeta Joan Maragall la descriu fins i tot com un èxtasi. Diu, en un dels seus assaigs: «Aquí m’estic tot sol a vora el mar. Sóc la Natura sentint-se a si mateixa. Veig les onades venir i desfer-se en la platja assoleiada. L’interminable moviment de llur immensitat brillant m’ullprèn i el ritme del rompre en la platja va gronxant-me el sentit, mentre la marinada m’acaricia el front i em duu les bones sentors del mar. Tinc un benestar molt gran, però pacífic; no penso res, és un èxtasi».


  42. L’harmonia i la unitat del tot: la bellesa


  ELS GRECS I ELS ROMANS VAN ENTENDRE la bellesa com l’esplendor de l’ordre, fórmula que els medievals van completar tot dient que la bellesa és l’esplendor de la realitat, de la veritat i de la forma. La bellesa, doncs, es relaciona amb la proporció i amb la mesura. Quan s’uneix la mesura i la proporció, s’obté l’harmonia. L’harmonia és, per als antics, una font de contínua bellesa i es manifesta de tres maneres: com a simetria, com a repetició i com a unitat.


  Segons sant Tomàs, la bellesa requereix tres elements: la integritat, la deguda proporció i la claredat. És un valor que es detecta especialment per dos sentits, que són la vista i l’oïda, per ser aquests els sentits més cognoscitius. La percepció de la bellesa com a valor es dóna especialment en la vida contemplativa, mentre que en la vida activa pot passar força desapercebuda. Segons els clàssics, la resplendor de l’ordre és, com s’ha dit, la bellesa, i la bellesa també es relaciona amb la llum que definien com a bella en si mateixa (ipsa lux pulchra est).


  L’harmonia entre les accions de l’home i l’ideal de la seva vida, ideal que decideix a partir de la seva vocació, és font de bellesa moral i de bondat. La coherència entre la conducta de l’home i la meta o ideal que persegueix es tradueix en bellesa interior o bellesa espiritual que pot superar, de fet, la bellesa en sentit físic.


  La contemplació de la bellesa en l’obra d’art produeix delectació. Pot generar, fins i tot, l’experiència del sublim que ens admira per la seva grandesa i pel seu valor i ens convida a elevar-nos a la seva alçada. Per assolir aquest nivell, però, cal superar les falses caricatures de la bellesa que basen aquesta idea en la mercaderia i els criteris de la massa. És necessari aprendre a gaudir de l’obra d’art i a superar les nostres esquifides nocions de bellesa i de lletjor.


  L’obra d’art obre en l’ànima un nou espai, l’espai de la gratuïtat i de la contemplació, espai, fins i tot, espiritual, on l’home retroba les seves arrels i es pregunta qui és en el fons del seu cor. L’art, l’entén Hans Urs von Balthasar com un camí vers l’absolut a través de la forma, de la forma visible de l’obra pictòrica o escultòrica o de la forma invisible que sedueix l’ànima en el cas de la música. L’art, segons aquest teòleg suís, reflecteix allò absolut i immutable del món, l’art acarona el misteri.


  Diu Urs von Balthasar que la bellesa no és altra cosa que l’immediat destacar-se de la gratuïtat del Fonament en tot el que és sostingut per ell. Ella és la transparència, a través de totes les manifestacions, del rerefons misteriós de l’ésser. Ella és, abans que res, la immediata plasmació de l’excedent indominable que hi ha en tota revelació, de l’etern cada-vegada-més que hi ha en l’essència mateixa de l’ens.


  La bellesa de l’ésser assoleix el seu grau més profund de misteri quan la contemplem com a glòria de Déu. Compresa com a protofenomen de la Revelació de Déu, es mostra amb tota propietat com la glòria que emana del Senyor, i que es comunica als ens del món. La glòria de Déu irromp des de dalt en l’ésser i li confereix la seva absoluta bellesa transcendental, que és la font de tota bellesa del món.


  El poder de l’expressió estètica mai no és un poder que subjuga, sinó un poder que sempre atorga llibertat. La bellesa formal dels ens no coacciona la lliure voluntat del subjecte, sinó que la preserva totalment. La sensibilitat davant de la bellesa del món no és homogènia, sinó que admet diverses manifestacions. Hi ha diferents tipus de reacció davant de l’obra d’art, també davant de l’espectacle multicolor del món. Hom pot quedar extasiat davant la multiplicitat formal de les criatures, però també pot desentendre-se’n totalment.


  43. Fixar la mirada atentament: la concentració


  LA CONCENTRACIÓ ÉS UN VALOR que ens allunya de la dispersió. Requereix una certa dosi d’esforç, perquè l’estat natural de la persona, si es pot dir així, és la dispersió o, més ben dit, el descentrament. Concentrar-se significa posar els cinc sentits en un determinat objectiu i explorar-lo amb lentitud, mirant que no s’escapi cap detall. La concentració demana silenci, demana temps i una determinada capacitat anímica.


  La concentració és un procés que exigeix l’atenció d’un determinat sentit, però demana també que els altres sentits no perdin de vista el mateix objecte. Hom pot concentrar-se visualment, com quan contemplem un quadre, però també ens podem concentrar olfactivament, com quan detectem el flaire d’una flor. En concentrar-nos, despleguem la potència d’un dels nostres sentits i els altres se sumen a l’esforç. No hi ha concentració quan els sentits funcionen anàrquicament, i mentre un es deté a olorar una flor, un altre està pendent dels sorolls del bosc.


  Paral·lelament a la concentració dels sentits, hi ha la concentració mental, que és aquella que fixa l’atenció en una determinada idea o fórmula o teorema i el pensa reflexivament. En les anomenades ciències pures, la concentració mental, aquella que no depèn directament dels sentits, juga un paper de primer ordre. L’art de les matemàtiques i l’exercici de la filosofia són impensables sense una bona dosi de concentració. Quan ens concentrem, sembla que ens aïllem dels altres i del món i aparentment és veritat, encara que, de fet, penetrem més en la realitat i coneixem més l’estructura del món. La concentració, doncs, no és una fuga del món, sinó una manera de penetrar-hi més intensament.


  No tots estem igualment preparats ni avesats a l’exercici de la concentració. Però la concentració és un valor que dóna grans fruits. Per poder conèixer, a fons, una determinada parcel·la de la realitat, sigui la que sigui, cal concentrar-se bé en l’observació. Només les persones que es concentren acaben coneixent a fons, i no solament de manera superficial, la realitat. La concentració fatiga, perquè demana disciplina mental i física i, a diferència de la contemplació, ens obre les portes a un coneixement perpendicular de la realitat que ens envolta.


  La ment, deixada al seu lliure arbitri, tendeix a navegar d’un lloc a l’altre, sense una regla fixa. Però l’ésser humà és capaç de concentrar-se, és a dir, de fixar la seva atenció en un determinat punt i fer tot el possible per assolir-lo.


  Sense un esforç continuat en el temps, sense ascetisme, difícilment hi ha concentració. La tendència a sortir fora d’un mateix i a perdre de vista la pròpia interioritat és un element molt propi del nostre temps. No hi ha contemplació de l’art, ni, per descomptat, el gaudi consegüent, sense concentració.


  Concentrar-se en una obra d’art vol dir focalitzar tots els sentits en aquell objecte que s’observa, sigui un quadre, una escultura o una poesia. En concentrar-nos en l’obra d’art, perdem la consciència del jo, de la nostra singularitat i ens apropiem fins a tal punt de la cosa que, a la fi, aquella cosa forma part de la nostra vida interior i podem dir que la coneixem per dins.


  44. Explorar obsessivament una obra: l’entusiasme


  EL MOT ENTUSIASME, QUE VE DE THEOS QUE SIGNIFICA DÉU, vol dir dins de déu. Plató s’hi refereix quan disserta sobre la inspiració poètica. El poeta viu l’entusiasme de la creació i quan rep la inspiració de la musa és com si visqués en un altre món, en el món dels déus. Estar entusiasmat significa estar en déu, estar fora de si, més enllà del món terrenal.


  Karl Jaspers, metge i filòsof existencialista, descriu amb cura l’actitud entusiasta. En l’actitud entusiàstica es transcendeixen tots els límits: la mirada i la reflexió s’orienten cap allò il·limitat. El món humà és un món de límits, mentre que el món dels déus es troba més enllà de tots els límits. Quan ens entusiasmem per alguna cosa, perdem la referència de la terrenalitat i ens fuguem de la realitat quotidiana. En l’actitud entusiàstica, la persona se sent a si mateixa en la seva substància més íntima, tocada en la seva essència o se sent commoguda per la totalitat, per allò substancial, per l’ésser del món. L’entusiasme és un procés de moviment que guarda relacions amb l’experiència mística, perquè en l’experiència mística també hi ha una sortida extàtica, un moviment que ens porta fora de si, cap allò que no és d’aquest món.


  L’entusiasme és quelcom unitari i tendeix a la unitat. Davant de la diversitat d’actituds delimitadores i de la diversitat de les actituds humanes, l’essència de l’actitud entusiasta és una i sempre la mateixa. Quan la persona està entusiasmada, s’entrega a accions que, aparentment, no tenen sentit.


  Diu Jaspers que l’entusiasme és fer-se a si mateix en l’autoentrega. De fet, l’entusiasme, encara que pot adoptar moltes formes, és sempre una tendència conscient cap a la unitat. En l’entusiasme hi ha un impuls a relacionar-ho tot entre si, a enllaçar-ho tot, a no deixar res aïllat o dispers, sinó a vincular-ho tot.


  Des de l’actitud entusiàstica entesa com a amor, es viu l’autoentrega com a autorenúncia. En aquest sentit, es caracteritza per ser un moviment cap a quelcom, una tendència, però això no vol dir que sigui més aviat una actitud activa, ja que pot haver-hi entusiasme en la contemplació (41) o en la reflexió. L’entusiasme, al llarg de la vida humana, apareix en diverses circumstàncies: en la vivificació metafísica de l’actitud activa, en la lluita, en l’amor sexual, en el treball científic, en la creació artística o en la configuració de la personalitat.


  Com diu Karl Jaspers, l’actitud entusiàstica és amor en el sentit platònic. És una espècie de descentrament, d’excentricitat. La persona que pateix, en el sentit positiu del terme, l’estat d’entusiasme, surt de si mateixa i s’aboca obsessivament per quelcom que és fora d’ella. Hom pot entusiasmar-se per una novel·la, per un quadre o per un determinat paisatge alpí. En estat d’entusiasme, hom se sent envaït per una espècie de força superior, perd el control de la racionalitat i transmet aquest estat anímic als del voltant.


  L’entusiasme és un estat difícil d’explicar, encara més difícil de descriure en termes racionals, perquè, en si mateix, es tracta d’un estat que transcendeix, en paraules de Kant, els límits de la raó.


  45. Gaudir de les coses bones: la jovialitat


  EN LA VIDA HUMANA HI HA TEMPS PER AL TREBALL i per al repòs, i una manera de reposar és entretenir-se divertint-se. El divertiment també entra dins l’àmbit d’investigació de l’ètica, perquè l’experiència ens diu que hi ha diferents formes de viure la diversió i la broma i que no tota forma és igualment acceptable. La jovialitat és un valor i una manera de ser que ens impel·leix a gaudir d’allò bo que té la vida i a divertir-nos intensament quan és adequat i pertinent. No sempre és adequat divertir-se, ni totes les formes de diversió estan a l’alçada de la dignitat moral de la persona humana. La jovialitat és el valor que ens orienta cap a un gaudi adequat de les coses i de les situacions.


  El moment adequat per a la diversió és el repòs. El repòs és una distensió de l’ànima exigida per l’esforç i facilitada pel divertiment o pel joc. La jovialitat és un valor que ens faculta per viure aquest temps de repòs de la millor manera possible. Sembla, com diu Aristòtil, que hi ha d’haver una mena de tracte afable que determini què cal dir, com cal dir-ho i com ens ho hem de prendre quan sentim que parlen de nosaltres. En efecte, l’afabilitat es relaciona directament amb la jovialitat. No sempre hi ha una correspondència entre l’afabilitat i la jovialitat, atès que hi ha persones molt afables que no són jovials; però tota persona jovial, és a dir, que sàpiga gaudir de les coses bones del món i divertir-se ha de ser, necessàriament, afable. La persona jovial no es manifesta només en el fet que sap fer broma, sinó en la manera com fa broma, perquè hi ha maneres i maneres de fer broma, i la persona jovial no és ni ofensiva ni excessivament agosarada.


  El tracte afable té dos termes mitjans: saber fer broma als altres i saber prendre’s bé la broma que els altres fan. En efecte, l’afabilitat, com fa veure Aristòtil, es mostra tant d’una manera activa (fer broma als altres), com d’una manera passiva (prendre’s bé la broma que els altres fan). No tots estem igualment dotats per fer broma, ni tenim la mateixa dosi d’audàcia i d’ironia per fer-la, però la persona jovial té, si més no, la capacitat de sumar-se a la broma que els altres fan i no ofendre’s amb facilitat quan es posen humorísticament amb la seva persona.


  Com en totes les situacions de la vida, també en el divertiment es dóna un excés i una mancança en relació a un punt mig. L’ideal és acostar-se a aquest punt que indica el lloc equilibrat de la vida. Per poder definir bé el que és la jovialitat convé descriure els dos possibles extrems: l’un per excés, l’altre per defecte.


  Segons l’Estagirita, el qui s’excedeix en la facècia sembla que és un burleta i fins i tot un groller. El burleta és aquell que es riu d’altri, però que és incapaç de riure’s d’ell mateix. El mot facècia tradueix allò que és risible evidenciat pel gest o per la paraula. Els burletes s’entesten a ésser sempre faceciosos, volen fer riure més que no pas parlar amb escaiença i no planyen aquells de qui fan befa. El burleta no és la persona jovial, perquè no troba la mida en l’art de fer broma i s’excedeix, de tal manera, que a la fi pot arribar a cansar i fins i tot a avorrir. La persona jovial sap trobar la mesura i s’introdueix a si mateixa en l’exercici de la broma, sap distanciar-se dels seus mateixos errors i convertir-se a si mateixa en objecte de broma. És un comediant, però no tan sols a partir dels altres, sinó també a partir de si mateix.


  Els qui no fan cap facècia, però s’enfaden quan algú en fa, són anomenats esquius o talossos. Els esquius estan a l’altre extrem dels burletes. Una persona esquiva és incapaç de fer una broma i menys encara d’acceptar una broma quan ell és l’objecte de la broma. Entre aquestes dos extrems: els burletes i els esquius se situen les persones jovials. Dels qui es diverteixen afablement, diem que són jovials, com si volguéssim dir que tenen l’esperit jove. Com que els qui volen fer riure surten pertot arreu, i com que a tothom agrada de bromejar i de fer befa més que no caldria, els burletes passen per jovials com si tinguessin distinció.


  El burleta és víctima de les seves facècies i, quan es tracti de fer riure, no respectarà res, ni a si mateix ni els altres. Fins i tot, dirà allò que cap persona distingida no diria ni es deixaria dir. L’esquiu, d’altra banda, no serveix per a aquesta mena de tracte. No té res a aportar i tot s’ho pren malament.


  Atès que el repòs i el divertiment són coses necessàries per a viure, és necessari, doncs, conrear el valor de la jovialitat i saber gaudir, d’aquesta manera, del temps de repòs de què disposem en la vida quotidiana.


  46. Descobrir el valor de la singularitat: la unicitat


  LA UNICITAT ÉS UN VALOR QUE S’OPOSA radicalment a la uniformitat. Cada ésser humà és un subjecte únic i irrepetible en la història, una realitat viva que desenvolupa un projecte existencial, estableix unes relacions i té unes determinades aptitus i habilitats. Aquesta unicitat de cada ésser humà, però, no sempre és palesa en el terreny teòric i molt sovint s’accentuen més les qüestions que ens uneixen els uns amb els altres que no pas les que ens fan únics i singulars en la història.


  El fet de destacar la unicitat de cadascú no significa negar que hi hagi molts punts de convergència entre les diferents persones. Salta a la vista que tots som mortals, que tots desitgem saber i ser feliços, i que tots estem igualment exposats al sofriment i a la fugacitat. Però més enllà d’aquests trets comuns que ens agermanen, que ens converteixen en germans —en l’existència—, hi ha el reconeixement del valor de la unicitat de cadascú de nosaltres.


  Ser únic vol dir ser singular en el món, ser algú que no pot ser substituït per algú altre. La unicitat de cada persona enriqueix el món i li dóna bellesa. Si la societat humana fos un tot uniforme, fóra extraordinàriament pobra. La seva riquesa consisteix en la seva pluralitat. L’art és una de les manifestacions més paleses de la unicitat de la persona humana. Encara que al llarg de la història es poden detectar diferents corrents i tendències estètiques, el fet és que cada obra d’art és única (si es tracta d’art, òbviament), fins i tot en el cas que comparteixi molts aspectes amb una altra. El que dóna riquesa al patrimoni artístic i cultural d’una determinada comunitat és l’existència de peces úniques, d’obres singulars que mostren el caràcter únic del creador que les va forjar.


  No sempre som conscients d’aquesta unicitat de cada ésser humà i moltes vegades defugim la responsabilitat que significa ser singulars en el món. La tendència gregària i uniformista de l’ésser humà, el porta molt sovint a oblidar els seus dots singulars, el condueix al mimetisme col·lectiu, en lloc de potenciar en la vida exterior aquella vocació personal que batega dins seu.


  La singularitat exposada cap enfora ens converteix en éssers estranys i diferents a la col·lectivitat i, generalment, sentim por a ser estranys entre els nostres i a mostrar allò que, vertaderament, ens fa singulars en el món. Partim de la idea que l’autèntica singularitat no es troba en la fesomia externa de la persona, sinó en la seva interioritat, i que les seves obres, les seves paraules i gestos són pures exterioritzacions d’una singularitat interior definida en l’ànima.


  Davant de la tendència gregària i uniformista de l’ésser humà, cal defensar, en la línia de Kierkegaard i de Nietzsche, el valor de la singularitat, la fermesa que significa ser un individu únic en el món i el coratge (93) que requereix ser-ho fins al final. La bellesa de la trobada entre dos éssers humans no és atzarosa, sinó que respon al valor de la unicitat. La trobada és fecunda quan dos éssers conscients de la seva singularitat en el món es miren fixament als ulls i comencen a parlar, quan es reuneixen al voltant d’una taula i es disposen a compartir no tan sols allò que tenen, sinó també allò que són. La fecunditat de la trobada interpersonal té la seva arrel en la unicitat de cada persona.


  47. Aprendre a gaudir de l’art: la soledat


  SEGURAMENT UNA DE LES SITUACIONS MÉS INQUIETANTS en què es pot trobar l’home d’avui és la soledat. Estar sol és difícil, però encara és més difícil estar sol amb un mateix. Hom pot estar aparentment sol, sense ser-ne conscient. Aquesta manera d’estar sol no és desafiant, perquè tampoc no és reflexiva. El que resulta inquietant, des de tots els punts de vista, és estar sol i reconèixer aquest altre que sóc jo mateix dins meu.


  Es pren consciència de la sol·litud quan hom es troba inactiu, és a dir, quan disposa de temps i no sap ben bé com ocupar-lo. De fet, hi ha moltes persones que treballen diàriament soles davant la pantalla de l’ordinador, però no senten l’experiència abismal de la sol·litud. Estan actives i concentrades en la seva feina. La sol·litud aflora en la consciència quan es disposa de temps per pensar i quan es pren consciència de la singularitat de cadascú en el món.


  Hom pot estar profundament sol, sense saber-ho a consciència. Pot generar fins i tot llàstima al seu entorn, però ell pot no ser-ne conscient. Igualment, hom pot sentir-se sol enmig d’un passeig ple de persones i de flors. I, ens podem sentir, en canvi, estretament acompanyats en un pis immens de l’Eixample. La soledat no va directament relacionada amb els altres, encara que això, a priori, sembli una contradicció, sinó que està estretament lligada a la presa de consciència d’un mateix. Quan hom s’adona que és al món, que podia no haver-hi estat, que hi haurà un dia en què deixarà de ser-hi i que tot això l’afecta a ell com a individu, sent l’experiència de la soledat.


  Aquesta experiència pot aflorar en qualsevol moment, encara que quan ens sentim realment sols és quan ens aproximem a la mort, però no a la mort en abstracte, sinó a la pròpia mort. Ningú no pot acompanyar-nos en aquest trànsit, ni fins i tot les persones que més ens estimen. En l’hora difícil, la soledat es fa del tot present.


  Però, per què la soledat és tan inquietant? Per què és tan desafiant com el silenci? Perquè ens revela aspectes de nosaltres mateixos que no estem disposats a conèixer o a reconèixer. Ja sabem que estem sols al món, que hem nascut sols i que ens n’anirem sols, però ens costa reconèixer-ho i tendim a foragitar aquest fantasma que es diu sol·litud. La soledat és l’atmosfera idònia per practicar l’autenticitat, per afrontar-se a un mateix i mesurar-se en termes reals i no en termes ficticis.


  La soledat pot ser una condemna, però també pot ser un do. És una condemna quan és fruit de la indiferència o del rebuig dels altres. En aquest sentit diu l’adagi llatí: «Gran ciutat, gran solitud». Que talment en una gran ciutat els amics són dispersos, de manera que hi manca la companyonia que hom troba en menors veïnats és evident. Com és simple i miserable la solitud fruit de la mancança d’amics. Sense els amics, diu Francis Bacon, la terra no és sinó un desert.


  Però la soledat pot ser també un do. Pot convertir-se en el començament d’una altra vida, en l’inici d’una existència transfigurada que ni nosaltres mateixos hauríem imaginat. En la soledat tenen lloc les grans transformacions i revelacions de la persona. Tots els grans esperits de la humanitat han descobert llur geni en la soledat.


  48. Contra l’esperit del càlcul: la serenitat


  EL VALOR DE LA SERENITAT S’EXTERIORITZA en un clima de tensió. Quan es desencadena una tensió per la raó que sigui en un determinat espai, hi ha moltes maneres de reaccionar. La persona serena és capaç de prendre distància d’allò que veu, d’observar la situació i de veure els pros i els contres de cada solució, de sospesar la gravetat de l’assumpte i d’aconsellar els altres com sortir de la millor manera possible de la situació tensa que s’ha creat.


  La persona serena dóna pau als altres, no tan sols per allò que diu, sinó per la seva disposició corporal. Mesura molt bé les seves paraules, evita donar falses esperances, però també generar excessius temors. Es reserva el que pensa sincerament i mira de trobar la paraula oportuna per a la situació compromesa. L’home serè escolta bé les diferents observacions, fa memòria de les experiències viscudes en altres circumstàncies semblants i no es deixa portar pels sentiments. Allí on hi ha serenitat, hi ha un ús reposat de la raó, un control disciplinat d’un mateix i tot això és el resultat d’un treball intens que demana un gran coneixement interior i una tenaç exercitació.


  Podríem dir que, en termes generals, la serenitat no és un estat normal de la persona, sinó més aviat, com veurem més avall, la inquietud (50). L’ésser humà no és aliè a tot allò que succeeix al seu entorn i d’una manera o altra es veu afectat pels canvis i per les mutacions que es donen en la seva circumstància vital. La persona serena, com la persona temprada, té capacitat de discerniment i no queda completament afectada pel medi, sinó que imposa el seu jo.


  La serenitat és el fruit d’una conquesta, d’un treball que inclou un equilibri no tan sols anímic, sinó també corporal. La serenitat és fruit de l’autodomini, de la coneixença d’un mateix, mai no és conseqüència d’una casualitat. La persona serena respira amb tranquil·litat, dóna un marge de confiança (5) a les persones que l’envolten i, encara que hi hagi raons objectives per atabalar-se, no es deixa portar per la passió, sinó que pensa què és el que cal fer en cada moment.


  La serenitat és un valor de primera magnitud en la vida humana, no tan sols perquè afavoreix les relacions interpersonals, sinó perquè ens perfecciona interiorment i ens faculta per al treball, per a la contemplació i per a la creació estètica. La contemplació (41) del món i de les obres d’art resulta completament impossible si hom no conrea aquest valor. La persona serena està disposada a rebre elements de l’exterior. No es tanca sobre si mateixa, sinó tot al contrari. S’obre i es comunica amb els altres.


  49. Atrapar el sentit de la cosa: la comprensió


  LA PARAULA COMPRENSIÓ DERIVA DEL VERB llatí comprehendere. Prehendere significa agafar, copsar, atrapar o bé sorprendre. Qui comprèn està descobrint, està aprenent, tot sortint de si mateix. El prefix com es refereix a algú. És a dir, comprendre significa atrapar mentalment allò que és fora de mi, copsar la idea que hi ha continguda en la cosa. Diem que comprenem quelcom quan som capaços d’explicar en què consisteix, quan som capaços d’explicar de què es tracta, quina és la seva lògica i el seu funcionament.


  Allò més autènticament humà és la comprensió que només comença, pròpiament, quan surto de la relació «simpatia-antipatia» i intento deixar que l’altre es manifesti tal com és. Comprenc l’altre quan deixo que s’expressi i no tracto de col·locar-lo en els meus esquemes mentals, en les meves preconcepcions, sinó que m’oriento cap a ell amb respecte (33) i li dic: Sigues el que ets, sigues com ets! Aleshores la mirada queda deslliurada de prejudicis i pot posar-se en joc la comprensió.


  El valor de la comprensió pressuposa el fet que es doni a l’altre el dret a ser ell mateix, que no se’l consideri un tros del propi món circumdant, sinó que s’utilitzi com un ésser que té un centre original, la seva ordenació vital, els seus desigs i els seus drets propis.


  No pot haver-hi justícia justa sense una deguda comprensió de l’altre. Tot judici de la situació de l’altre, de les seves paraules, de les seves accions i omissions que es desenvolupi des del desconeixement o la ignorància de l’altre és una falsa justícia, perquè no considera des de dins la situació de l’altre ni el mòbil autèntic de les seves accions.


  Comprendre no vol dir perdonar, perquè perdonar és molt més que comprendre, però requereix, com a condició ineludible, l’acció de comprendre. Així, doncs, pot afimar-se que el valor de comprensió és essencial per a la pràctica activa i real del perdó (9).


  Comprendre significa arribar a conèixer una cosa en tots els seus aspectes i dimensions en què pot ser coneguda. La comprensió no és una operació difererent de la visió. Hi ha dos elements inherents al valor de la comprensió: conèixer els límits de la cosa i no tenir res fora d’aquells límits. Per això, la comprensió es relaciona estretament amb la voluntat i amb l’enteniment.


  50. La forja de l’art: la inquietud


  PODRIA SEMBLAR, A PRIORI, QUE LA INQUIETUD ÉS, més aviat, un contravalor que no pas un valor, atès que es tracta d’una experiència subjectiva que tensa la persona interiorment i que, fins i tot, pot arribar a emmalaltir-la. Això no obstant, tractarem de fer veure aquí com la inquietud, viscuda dins d’uns certs límits i en una certa mesura, és estimulant per a la persona i pot convertir-se en el motor de la seva creativitat.


  No ens referim, aquí, a aquella inquietud que trenca la persona interiorment, que la converteix en un ésser permanentment descontent amb allò que és i amb allò que té. Una inquietud d’aquesta natura no pot ser mai un valor, sinó més aviat una font de sofriments i de malalties. Aquesta inquietud desfà la persona i dissol les relacions interpersonals. Quan sentim aquesta inquietud ens sentim tristos, patim perquè no assolim allò que desitgem i transmetem aquesta frustració als altres.


  Aquí ens referim a aquella inquietud entesa com la necessària tensió per viure la pròpia existència, a aquella inquietud que ens obliga a millorar-nos a nosaltres mateixos. És impossible la vida humana, entesa en un sentit ple, sense la inquietud. Viure és inquietar-se, és a dir, deixar d’estar quiet per moure’s, per fer quelcom, per orientar-se vers una fita. En la vida humana no hi ha una sola inquietud, sinó un ventall d’inquietuds possibles que es van alternant i sumant al llarg de l’existència. Són diferents, per exemple, les inquietuds de la infantesa a les inquietuds de la jovenesa o de la vellesa, però cada etapa humana té la seva inquietud i cada dia té el seu afany.


  Hi ha inquietuds buscades, però també inquietuds trobades, que no són fruit del nostre exercici de la llibertat (86), sinó de circumstàncies aleatòries del viure. Cadascú té la responsabilitat (83) de discernir els motius de la seva inquietud i no és correcte deixar-se arrossegar per la inquietud d’altres que no hàgim decidit lliurement. En qualsevol cas, cal ser el sobirà de la pròpia inquietud i no un vassall servil que no és capaç de dominar-la, ni de controlar-la.


  Cal discernir entre aquelles inquietuds positives que s’orienten cap a un objectiu noble i enriquidor per a la persona d’aquelles inquietuds negatives que són font de conflictes i de tensions en el si de la comunitat humana. La inquietud per a l’ésser és positiva des de tots els punts de vista, perquè mou la persona a ser més, a millorar-se integralment, a tenir cura de la seva ànima i de la seva corporeïtat. La inquietud per tenir, encara que és justificable a certs nivells, pot acabar essent una obsessió que destrueixi la llibertat (86) de la persona i la converteixi en un titella de la seva mateixa obsessió.


  Viure és moure’s, però moure’s individualment, tensar-se vers determinats objectius, superar la passivitat i mostrar la pròpia singularitat en el món. Una manera de singularitzar-nos en el món és expressant les nostres inquietuds, tant des del punt de vista verbal com gestual, mostrant els nostres interessos i motivacions. En revelar les nostres inquietuds, expressem de portes enfora allò que tenim a dins, allò que sentim i que volem arribar a ser.


  El qui no s’inquieta per res, el qui no sent atracció per cap objectiu, el qui viu d’esma sense projectar els seus esforços en cap direcció, no viu en sentit propi, perquè la vida humana requereix un mínim de tensió. Com diria Nietzsche, viure és tensar l’arc de l’esperança més alta.


  Precisament allò que ens diferencia els uns dels altres és, entre molts factors, els motius de la nostra inquietud. Són diferents les inquietuds d’un artista a les inquietuds d’una mare de família o d’un professor, però tots tenen en comú el factum de la inquietud. Sant Agustí va definir el cor humà com un cor in-quietum i, certament, no es va equivocar, ja que el cor humà és un cor que busca un horitzó de plenitud més enllà de si mateix.


  VI. Les situacions límit


  L’ÉSSER HUMÀ ÉS RADICALMENT VULNERABLE. Això significa que experiències com el dolor, la mort, el sofriment, la malaltia, el fracàs o la culpa no són alienes a la seva vida, sinó que en són part consubstancial. Per afrontar serenament aquestes situacions, que Karl Jaspers va anomenar situacions límit, és essencial el conreu de determinats valors. La vida té un rostre amable i bonic, però, a voltes, té un rostre dur i amarg i és bàsic saber afrontar, amb dignitat, les adversitats a fi de poder pal·liar-les, en el cas que sigui possible, i seguir endavant el propi itinerari existencial.


  En les situacions límit, l’ésser humà s’adona més que mai del caràcter fràgil i estantís de la seva existència, s’adona de la necessitat que té dels altres per a poder seguir existint i de la transcendència que tenen els valors per poder afrontar aquestes situacions. En aquestes experiències, es produeix una transformació dels valors habituals de la nostra existència. Ens adonem que certes coses que, a priori, no tenien valor, adquireixen valor amb aquesta experiència i, de la mateixa manera, aprenem a mirar el món amb uns altres ulls. Relativitzem allò que és banal i estúpid i, en canvi, donem importància a allò que realment en té. Després d’haver patit, la nostra mirada adquireix una dimensió diferent, esdevé més profunda, més penetrant, molt més intensa.


  El primer valor que necessitem per afrontar les situacions límit de la nostra existència és el de la fortalesa (51), fortitudo en deien els medievals. Hi ha una fortalesa exterior que és visible, però hi ha una fortalesa interior que no és palesa en els músculs, ni en els ossos, però que es manifesta en les actituds i en la manera d’afrontar l’adversitat. La desgràcia, com diria Simone Weil, irromp en la nostra vida sense permís ni prèvies consideracions i cal saber-la afrontar. La fortalesa (51) és un valor interior que ens dóna precisament «força» per encarar-nos amb les dificultats del viure.


  Necessitem també el valor de la humilitat (52). Quan patim, ens adonem del caràcter efímer de la nostra vida, de la nostra situació terriblement contingent en el món. En aquest sentit, les situacions difícils ens desvetllen del somni de creure’ns déus i ens fan prendre consciència que som de la terra, de l’humus (d’aquí la paraula humilitat). Reconèixer els propis límits i les pròpies possibiltats és, precisament, ser humil. No es tracta de subconsiderar-se, però tampoc d’extralimitar-se en la visió d’un mateix, sinó de reconèixer les fronteres de la pròpia condició. El sofriment ens fa ser humils amb nosaltres mateixos i també amb els altres.


  El sentit del misteri (53) està present en totes i cadascuna de les dimensions de la vida humana, però on es posa més de manifest és en l’experiència del sofriment inútil, d’aquell sofriment no buscat, sinó gratuït i absurd. El misteri és allò desconegut, allò que és inintel·ligible des de l’exercici de la racionalitat. Quan travessem una situació —límit, com el sofriment o com la mort—, ens encarem durament amb el misteri del món i prenem consciència de la nostra petitesa davant del món i de les limitacions dels nostres sabers.


  Un valor clau per afrontar les situacions límit és el valor de la paciència (54). La paciència ens faculta per resistir les situacions difícils i no defallir en la lluita contra elles. El qui és pacient no és resignat, però tampoc no és orgullós. Sap que cada cosa té el seu temps i que la realitat té un ritme que difícilment es pot alterar amb la nostra voluntat. Aprendre a viure en aquestes situacions vol dir aprendre a viure el valor de la paciència.


  Quan patim, necessitem, més que mai, ser escoltats. L’escolta (55) és un valor que es posa de manifest en les situacions límit, encara que, de fet, és necessari en tots els paràmetres i dimensions de la vida humana. Escoltar és molt més que sentir, és estar disposat a rebre l’altre, no tan sols la seva veu, el seu clam, sinó tot ell, íntegrament considerat. L’escolta (55) és un valor íntimament relacionat amb la responsabilitat (83). De fet, només podem ser responsables, és a dir, respondre sol·lícitament al clam de l’altre, si l’hem escoltat prèviament, i només ens disposem a escoltar-lo, si no en som responsables.


  La resiliència (56) és un valor estretament lligat a la fortalesa (51) i a la paciència (54). És un mot relativament nou en el terreny de l’ètica que neix en un context socialment vulnerable. Es refereix a la capacitat que tenen determinats grups vulnerables per sobreviure amb dignitat a situacions molt precàries. La contrarietat és negativa i cal combatre-la, però quan es dóna, desperta en la persona una facultat de superar-se i de transcendir els problemes que no s’hauria donat en un clima de comoditat i de seguretat.


  La compassió (57) és un valor antic que ens faculta per prendre consciència de la situació dolorosa de l’altre i ens impel·leix a implicar-nos-hi a fi i efecte de salvar-lo de seva situació. Tenir compassió de l’altre és posar-se a la seva pell, és sentir-se u amb l’altre, és superar l’esquema de la dualitat jo-tu. El sofriment de l’altre desperta, en nosaltres, el valor de la compassió, però aquest valor només es valida en la pràctica activa i solidària a favor de l’altre. La falsa compassió és merament espectadora i es mou en el pla de l’emotivitat, però no de l’acció.


  Entre les quatre virtuts cardinals hi ha la temprança (58). Ser temprat vol dir se equànime i ponderat. En les situacions límits és fàcil perdre la calma, desesperar-se i, fins i tot, cometre alguna bogeria. La temprança (58) és un valor que ens permet tenir control sobre nosaltres mateixos, o sigui, un autodomini. Ens fa més justos, més atents a l’altre i permet unes relacions fluïdes amb les persones que ens envolten. La intemprança, en canvi, és un excés, una hybris, com dirien els grecs, que en lloc d’ajudar la persona a pal·liar les situacions difícils encara les fa més difícils. Davant del sofriment és essencial ser màximament temprat.


  El valor que ens faculta per dir la veritat i per afrontar-nos-hi, sigui quina sigui aquesta veritat, és la veracitat (59). No sempre és fàcil dir la veritat, sobretot quan la veritat que s’ha de comunicar és un missatge difícil de pair per la persona interessada. En les situacions límit, som més transparents que mai a la veritat, mostrem el nostre costat més vulnerable i ens expressem tal com som. Comunicar la veritat no és fàcil, però la vida humana és impensable sense el respecte i l’atenció a la veritat.


  El darrer valor que tractarem en aquest apartat és el valor de la tenacitat (60). Està estretament relacionat amb la paciència (54), encara que suggereix una altra idea. La paciència (54) ens ajuda a respectar el temps de l’altre i a suportar les situacions displaents que, desafortunadament, patim, mentre que la tenacitat és un valor que ens empeny a lluitar insistentment per un determinat horitzó. Sense tenacitat (60) és impossible la realització de cap projecte per petit que sigui.


  51. La força interior: la fortalesa


  HEUS ACÍ UN DELS VALORS MÉS EXALÇATS al llarg de la història del pensament occidental. Tant en la poesia èpica com en les arts figuratives, apareixen personatges mitològics que es caracteritzen per la seva fortalesa, és a dir, que excel·leixen per la seva capacitat de fer front a les grans dificultats que els presenta la vida. En el món grec, la fortalesa significa fonamentalment la capacitat de mantenir ferm l’ànim davant d’una situació dificultosa, sigui en el camp de batalla o davant de la pròpia mort. Segons el pensador Joseph Pieper, la fortalesa sempre està referida a la mort que ens esguarda en tot moment. Ser forts significa, en el fons, estar disposats a morir.


  L’home fort, no en un sentit físic, sinó en el sentit ètic de la paraula, és aquell que és capaç d’afirmar positivament el seu domini sobre el món, que té necessitat de formular grans propòsits i de perseguir-los amb decisió enèrgica, i fa resplandir així la seva pròpia superioritat. Diem que algú és fort quan és capaç d’afrontar les seves pròpies decisions lliures, mentre que diem, en canvi, que algú és feble, quan s’acovardeix o s’acomplexa davant el vertigen de la seva pròpia llibertat. Llastimosament, el sentit físic de la paraula fortalesa ho embolcalla tot, i cada cop perdem més de referència el seu sentit genuïnament ètic. Els models arquetípics que ens ofereix la cultura audiovisual no destaquen per la seva fortalesa ètica, sinó per la seva fortalesa física, pels seus bíceps. Són, en aquest sentit, una pàl·lida expressió del coratge grec.


  La fortalesa, en el context de la civilització grega, es refereix a la força d’ànim per fer front a les adversitats de la vida, però no tan sols per fer front als enemics exteriors, sinó també per emprendre la lluita quotidiana contra els enemics interiors de la persona, és a dir, contra les seves tendències destructives. En moltes circumstàncies, el pitjor enemic de la persona no és l’altre, sinó ella mateixa. Ser fort és saber imposar-se a la part obscura de l’ésser humà, a la tendència al caos i a la disgregació.


  La fortalesa ens empeny a dominar les pròpies debilitats i a ser amos de nosaltres mateixos, és a dir, a gaudir d’una autèntica autonomia. És el valor propi del soldat de la República platònica. Aristòtil diu que és un valor que ens permet afrontar i agredir. Per a l’home grec, el valor de la fortalesa és especialment rellevant, ja que es troba sol en un món regit pel destí i el fat. Té una funció, primàriament, d’exaltació de l’humà i, mitjançant aquest valor, l’home grec s’afronta al destí i tracta d’imposar la seva voluntat de manera imperialista. Nietzsche reconeix la fortalesa com un valor de l’home superior, d’aquell home que s’identifica amb el lleó i que ha de convertir-se, encara, en la figura del nen, la tercera i última metamorfosi de l’esperit segons Zaratustra.


  De totes maneres, en la vida quotidiana, no ens referim tant a la fortalesa heroica, sinó a la soferta constància. La vida de cada dia no consisteix a portar a terme els treballs d’Hèrcules, sinó a acomplir en tot moment amb els deures modestos i ordinaris de l’existència. Si la fortalesa solament fos entesa en el sentit grec del mot, seria un valor particular d’alguns herois i titans, però del tot inaccessible a la condició humana. L’heroisme en la paciència (54) té, tal vegada, més valor que un instant de glòria enlluernador. Sant Tomàs diu, en aquest sentit, que la fortalesa rau més en la capacitat de resistir que no pas en la facultat d’atacar.


  El pare de la Summa Teològica es refereix a tres actituds contràries al valor de la fortalesa. En primer lloc, es refereix a la vilesa que no consisteix a no tenir por, sinó a no dominar-la. La persona vil està dominada per la por i abandona la realització del bé. Cal el valor de la fortalesa per fer front a l’experiència de la por. Així com la vilesa s’oposa a la fortalesa per excés de por, ja que el qui la pateix tem el que no ha de témer; la petulància es contraposa a la fortalesa per defecte de por, perquè el qui la pateix no tem el que realment ha de témer. Finalment hi ha una tercera actitud que és la temeritat, que es caracteritza per l’excés d’audàcia que pot portar a un ésser humà a trobar-se en el risc de perdre la vida sense cap motiu vàlid.


  Tant Aristòtil com sant Tomàs relacionen la necessitat de la fortalesa amb la realizació del bonum arduum, és a dir, d’aquell bé ardu que demana la superació de dificultats. Joseph Pieper considera que hi ha una estreta relació entre la fortalesa i la vulnerabilitat. Un àngel no pot ser fort, perquè no és vulnerable, però l’ésser humà pot caure i defallir. Diguem, doncs, que és un valor necessari i ineludible per a aquell qui és efímer i vulnerable, perquè el que no ho és no el necessita, atesa la seva fortalesa interior.


  Ser fort significa, en aquest sentit, saber acceptar la ferida. Una ferida és qualsevol atemptat que, en contra de la nostra voluntat, ens amenaça. És un fet dolorós, negatiu, angoixant i opressiu. La ferida més profunda la constitueix la mort. Per això, com s’ha dit més amunt, la fortalesa es relaciona, en últim terme, amb la mort personal. La fortalesa ens faculta per superar les angoixes existencials de la vida, té com a finalitat sostenir l’ésser humà en la defensa de la seva dignitat i en la lluita contra tot el que l’amenaça.


  La fortalesa, tal com s’ha dit abans, es relaciona amb la capacitat de resistir. Resistir no vol dir no tenir por, sinó no retrocedir davant del mal malgrat el temor, ans tot el contrari, agafar-se al bé i esperar superar el mal i vèncer les dificultats. La segona dimensió d’aquest valor tan noble que és la fortalesa és el compromís, això és, la iniciativa. La fortalesa viscuda en el temps no permet ni fugir cap al futur ni aferrar-se cap al passat, sinó voler realitzar el bé, autorrealitzar-se i construir el món en el present. En tant que relacionada amb el temps, la fortalesa és memòria i fidelitat als valors autèntics del passat, immersió en el present, projecte, esperança i anticipació del futur. És un compromís de totes les forces amb el bé.


  La fortalesa de ser un mateix s’oposa a la caiguda en la massificació i en l’anonimat. Cada persona humana és irrepetible en la història i el valor de la fortalesa ens empeny a ser nosaltres mateixos, tot i les múltiples dificultats que suposa arribar a ser un mateix en el món. És essencial una educació de la fortalesa que no perdi cap dels seus aspectes, ni la resistència, ni la iniciativa d’afirmació. En moltes ocasions ser un mateix, tal com diu Albert Camus, vol dir resistir.


  Per tot el que acabem de dir, es tracta, doncs, d’un valor molt estoic. El filòsof estoic, en la pràctica de la fortalesa interior, es tanca en si mateix i troba la felicitat en l’autodomini, és a dir, en el domini de les passions. Valor, duresa i magnanimitat (97) són els tres valors exigits per fer front a les contínues adversitats del viure humà.


  La paraula fortalesa ens porta a la memòria, de seguida, la idea d’alguna cosa que ens empeny en la vida personal i obre horitzons de grandesa i de generositat. En sentit ampli, doncs, fortalesa és sinònim de fermesa, és a dir, de tenacitat en l’acompliment del bé. En sentit estricte, la fortalesa és una fermesa d’ànim particular que consisteix a no deixar-se abatre pels perills o els mals aliens en l’acompliment del deure. La persona forta, en aquest sentit, és aquella que es disposa a fer el bé encara que tingui moltes dificultats per portar-lo a terme.


  El valor de la fortalesa ens predisposa a actuar en dues direccions oposades i complementàries. Ens faculta per una tendència a l’atac i una tendència a la resistència, és a dir, actua com a fre i com a accelerador. No és tan sols un valor que ens permet suportar les coses difícils, com la paciència (54) i la resignació, sinó que expressa la capacitat de portar a terme empreses difícils. Hi ha dos perills oposats en el valor de la fortalesa: el de creure que el manso i el pacient no siguin forts, com si el fet der ser pacient i el fet de ser manso no impliqués una gran dosi de fortalesa, i el fet de pensar que el bo no sigui actiu.


  La fortalesa es relaciona, en darrer terme, amb la magnanimitat (97). La persona magnànima té tendència cap a les coses grans, fins i tot per sobre de l’honor que aconsegueix portant-les a terme. La magnanimitat (97) coincideix amb la fortalesa ja que ambdues requereixen fermesa per tirar endavant i superar les coses àrdues, encara que el valor de la fortalesa és superior perquè ens empeny a acomplir el bé difícil, fins i tot amb el perill de la pròpia vida.


  52. Reconèixer la pròpia feblesa: la humilitat


  LES PARAULES LLATINES HUMILIS I HUMILITAS i els seus corresponents grecs estan etimològicament relacionats amb la veu humus, que es refereix a quelcom que pertany a la terra, que és baix, que és, fins i tot, menyspreable. Podríem definir el valor de la humilitat com la justa mesura d’un mateix. Ser humil no vol dir autoanihilar-se, però tampoc sobreconsiderar-se. És practicar la justícia amb un mateix i reconèixer allò bo i allò no tan bo que tots tenim. No s’ha de contraposar, doncs, la humilitat a l’autoestima, sinó tot el contrari. Només podem estimar-nos d’una manera adequada si evitem de caure en una excessiva consideració d’un mateix.


  En aquesta línia, la humilitat és un valor que ens permet conèixer les pròpies necessitats i les pròpies possibilitats. Tot ésser humà és, com diu S. Kierkegaard, un binomi de necessitat i de possibilitat. La humilitat ens faculta per reconèixer aquesta necessitat, que en cada persona té unes determinades característiques i també ens permet reconèixer les nostres possibilitats. No tots tenim les mateixes possibilitats, ni físiques, ni intel·lectuals, ni emotives ni estètiques. La persona humil no s’infravalora, però tampoc no infla hiperbòlicament les seves possibilitats reals. Quan hom oblida les seves necessitats, pot caure en la supèrbia, que és un contravalor. I quan hom perd de vista les seves possibilitats, pot sucumbir a l’autoanorreament, que també és una actitud negativa.


  En les situacions límit ens adonem, d’una manera vivencial, de les nostres fronteres infranquejables. Quan una persona pateix o sofreix un determinat fracàs, s’adona fins a quin punt és vulnerable i aprèn a ser humil. La disposició contrària al valor de la humilitat és, tal com hem dit en passant, la supèrbia. En estat químicament pur, la supèrbia no és humana. Podria donar-se en un ésser sense límits, sense fragilitats, però no en la condició humana, atesa la seva naturalesa vulnerable. La persona superba és incapaç de reconèixer les fronteres del seu ésser i sempre culpabilitza els altres de tot allò que no va bé en la seva vida. És una manera infantil d’acostar-se als problemes i en fa impossible la resolució.


  El valor de la humilitat ens educa per dins i evita que caiguem en l’excés de creure que som déus i oblidem la nostra condició mortal. La humilitat, en l’Occident cristià, es considera la mare de totes les virtuts (mater virtutum). No consisteix, tal com hem dit més amunt, a infravalorar-se o bé a rebaixar-se per sota de la pròpia condició, sinó a reconèixer el que som, no tan sols en la nostra natura limitada, com advertia l’Oracle de Delfos, sinó, sobretot, en la nostra condició finita.


  Una primera característica que apareix en totes les presentacions de la humilitat és el reconeixement de la nostra limitació essencial, element fonamental que, en certa mesura, és comú al cristianisme i al pensament pagà. Segons la moderna psicologia, el reconeixement dels propis límits és el fonament indispensable de l’equilibri interior i de la maduresa humana.


  El reconeixement conscient, explícit i serè de la pròpia finitud és, precisament, la virtut de la humilitat que, segons els clàssics, a més a més de ser un valor, és la més connatural de les virtuts humanes. La persona humil és, concretament, la que té un ple coneixement dels seus límits intel·lectuals, físics, morals i s’accepta tal com és. No està renyida amb la realitat, sinó que parteix del seu reconeixement. L’home humil també pot reconèixer els seus propis mèrits i excel·lències i desitjar-los.


  És un valor que radica en la veritat, no en el fet d’atribuir-nos defectes i febleses que no tenim. Subestimar-se no és ser humil, sinó subvalorar-se exageradament, i allà on hi ha exageració no hi pot haver virtut. Si Aristòtil té raó, la virtut és, precisament, el punt intermedi, però no pot estar ni en el defecte, ni en l’excés. El reconeixement just i adequat dels propis errors, de les pròpies fallades, és un símptoma evident d’un esperit humil. L’emmascarament de la pròpia misèria, en canvi, és una actitud que denota orgull i supèrbia. La consciència orgullosa és incapaç de mirar-se amb transparència, de reconèixer les pròpies debilitats i davant d’aquestes s’autoexculpa tot buscant un botxí entre els altres.


  La humilitat, segons Spinoza, és com una tristesa nascuda en l’home en considerar la seva impotència i la seva debilitat. Aquesta humilitat, pròpiament dita, no és un valor, perquè l’ésser humà no arriba a acceptar els límits de la seva condició, sinó que s’entristeix i els contempla amb recança. Un valor no pot entristir-nos i menys encara fer-nos sentir malament amb nosaltres mateixos, sinó que ha de procurar una forma de vida més plena i més digna. Si hom reconeix a contracor els seus límits, no és pròpiament humil, sinó que en el fons és un ésser superb que es veu obligat a fer una concessió. La humilitat cal que sigui espontània i cal que sigui viscuda amb naturalitat.


  Hi ha la falsa humilitat que és la d’aquell que aparentment s’automenysprea per generar en l’entorn una reacció contrària. La falsa humilitat busca, al capdavall, l’afalac. En el fons, aquesta humilitat és una expressió encoberta de la petulància i la supèrbia humanes. La humilitat autèntica és la consciència i el sentiment del poc valor que tinc davant del món. No en va, sant Tomàs situà la humilitat entre les parts de la temprança (58), tot considerant que es tractava d’un valor que dóna a la persona una certa moderació de l’esperit.


  No s’ha de confondre la humilitat amb la mala consciència o amb el remordiment o la vergonya. La humilitat és un saber abans que un valor. És un trist saber, però molt real. Diu Jankélévitch que equival a la veritat i, molt abans que ell, santa Teresa d’Àvila afirma que la humilitat és la veritat. Hi ha una mútua relació entre el valor de la humilitat i el de la sinceritat (69), perquè la humilitat és un valor que ens faculta per alliberar el jo de les falses il·lusions sobre la seva naturalesa i les seves possibilitats. La persona humil és gran, més gran que els grans, perquè, a diferència d’ells, sap quins són els seus límits.


  La primera virtut moral sobre la que s’assenta tot l’edifici moral és la humilitat. Consisteix a reconèixer que els valors són els fins que donen sentit a la nostra vida i a estar disposats a obrar en conseqüència. La persona vertaderament humil, si comet un error, ho farà més per debilitat que no pas per supèrbia, i serà capaç de penedir-se’n.


  Hi ha una mútua relació entre l’exercici del perdó (9) i la humilitat. La persona humil fàcilment demana perdó a l’altre quan li ha comès algun greuge. Reconeix, amb facilitat, la seva errada; mentre que la persona superba és incapaç de reconèixer el seu error i, per tant, està molt lluny de practicar el perdó (9). Però de la mateixa manera que la persona humil pot demanar fàcilment perdó (9), també és capaç de concedir-lo sense gaires esforços quan algú li ho sol·licita. Sap que l’error és humà (errare humanum est, deien els llatins) i que s’ha de ser elàstic amb els errors dels altres i també amb els propis. Això vol dir que la humilitat ens faculta per practicar el perdó (9) amb elasticitat.


  53. Els límits de la raó: el sentit del misteri


  POT SEMBLAR ESTRANY QUE EN AQUESTA DESCRIPCIÓ genèrica de valors hi introduïm, com a valor, el sentit del misteri. Aparentment és un valor nou, ja que no es troba contingut en cap de les taules clàssiques de valors, ni en cap de les taxonomies contemporànies que hi ha sobre aquesta qüestió particular. Ni Aristòtil ni sant Tomàs l’inclouen en el llistat de virtuts. Tampoc no ho fan ni Max Scheler ni Nicolai Hartman en les seves piràmides axiològiques. No obstant això, considerem que el sentit del misteri és un valor que preserva la persona de la temptació racionalista i, en el pitjor dels casos, de la tendència cientista de voler explicar-ho tot a través d’un sistema de lleis.


  Partim de la idea que la realitat, com a tal, és complexa i difícil d’explorar i som conscients que hi ha molts àmbits o nivells de realitat que encara no han estat explorats per l’home. Al llarg de la història de la ciència, hem anat reduint cada cop més l’espai d’incertesa i d’ignorància, però encara queden molts fets per explicar. La raó és un instrument de primera magnitud per conèixer i aprofundir en l’estructura de la realitat, però la realitat és tan rica i complexa en matisos que difícilment pot encabir-se totalment en el llenguatge racional.


  Hi ha vivències que difícilment poden descriure’s amb el llenguatge de la raó i que no per això deixen d’existir en la vida de l’home. Es pot explicar, racionalment, l’experiència de l’enamorament? Es pot comprendre científicament la pena per la mort d’un ésser estimat? Es pot, tal vegada, descriure l’experiència estètica davant d’un quadre? En la realitat també hi ha molta irracionalitat, és a dir, àmbits completament opacs a la descripció racional i mereixen un acostament des d’un altre llenguatge. Allò irracional no pot ser descrit des del llenguatge racional, sinó que requereix un altre accés.


  Reconèixer que la realitat no s’esgota completament amb el llenguatge racional no vol dir reconèixer un fons irracional en la realitat, sinó reconèixer la fragilitat humana davant la immensitat del món i la feblesa del seu instrument, aparentment, més potent. No creiem que tot el que és real sigui racional i que tot el que és racional sigui real, perquè hi ha molts fenòmens ben reals (massa reals, podríem dir!) que són del tot irracionals.


  L’home savi sap que coneix una petita parcel·la de la realitat i que el més important li és desconegut. La ciència actual ens permet donar moltes respostes a preguntes que abans no podíem contestar, però de la mateixa manera que donem respostes, apareixen noves preguntes que, a la vegada, queden sense contestar amb els nostres coneixements actuals. Tenir sentit del misteri vol dir relacionar-se amb la realitat en termes d’enigma i no com a quelcom sabut i explicat de bell antuvi.


  El sentit del misteri ens preserva de la tendència occidental d’explicar-ho tot d’una manera clara i cartesiana. Per això, el sentit del misteri es relaciona estretament amb el valor de la humilitat (52) descrit més amunt. La persona humil sap que la seva raó no ho pot tot i deixa un espai per al misteri en la seva visió de la realitat. La persona superba, en canvi, té una concepció titànica de la raó i de la voluntat humana i no deixa cap espai per a la possibilitat del misteri. Aquest valor ens ajuda a viure en el món des de la provisionalitat, tot acceptant el caràcter fugisser dels nostres sistemes i de les nostres conclusions.


  Un filòsof racionalista com Baruch Spinoza va arribar a afirmar que el misteri és el refugi de la ignorància. Certament, en moltes circumstàncies de la història, ho ha estat. El misteri ha estat instrumentalitzat i ha resultat, en moltes ocasions, el calaix de sastre d’aquelles preguntes ignorades per la ciència. En el fons d’aquesta idea, hi ha la mentalitat que la persona pot arribar-ho a explicar tot i a tenir, per tant, una profunda confiança en la racionalitat humana i en la seva capacitat de desxifrar la realitat.


  Des del nostre punt de vista, la realitat ultrapassa els paràmetres de la racionalitat humana i és necessari accedir-hi des d’altres llenguatges no estrictament racionals com, per exemple, la poesia, la música o la pintura. El llenguatge musical, per citar-ne un, ens mostra, d’una manera emfàtica, vivències i sentiments que el llenguatge estrictament racional és incapaç de mostrar. La ciència no té l’exclusivitat de la realitat, sinó que ens permet conèixer i explicar un determinat nivell de realitat, però hi ha àmbits que li són completament aliens.


  Viure humanament és aventurar-se en el misteri i reconèixer que hi ha molt d’ocult i d’ignorat en les nostres vides i en el nostre món. És un misteri que el món sigui i que sigui com és. La ciència tracta d’explicar com és el món, però difícilment pot respondre a la pregunta de per què hi ha món i no més aviat el no-res. Aquest àmbit d’exploració és misteriós per a la ciència i aquesta ha de cedir el seu lloc al mite i a la filosofia.


  Estem envoltats de misteris encara que els ocultem. És un misteri el naixement d’una persona i és un misteri la seva mort. També és un misteri el sofriment que pateixen els innocents i la perfecció de les lleis de la natura. El sentit del misteri més que frenar el desig de conèixer i d’explicar la realitat, el motiva més. L’ésser humà se sent incòmode quan està confrontat a misteris i desitja explicar-se’ls, tot forçant l’aparell racional més enllà dels seus límits estrictes.


  Aquesta tensió de la raó és positiva i és el motor del progrés i del desenvolupament de les ciències. Així, doncs, el sentit del misteri no és el refugi de la ignorànica, sinó el motor del saber. Cal desvetllar el sentit del misteri en les noves generacions, fer-los veure que el món no està explicat, que ells tenen una gran responsablitat en la tasca de comprendre’l i que tothom està convidat a abocar-se en aquesta empresa. En massa ocasions, presentem en les nostres institucions educatives el món com a quelcom fet, acabat i resolt, en lloc de fer veure als nostres educands que la realitat és complexa i que ens hem d’esforçar racionalment a comprendre-la mitjançant el diàleg i la investigació.


  En la mateixa línia discursiva de Spinoza, Bachelard afirma que un problema insoluble és un problema mal posat. No estem d’acord amb aquesta sentència tot i que, algunes vegades, alguns problemes insolubles ho són precisament perquè han estat mal formulats. En qualsevol cas, però, hi ha molts problemes o, més ben dit, misteris que ens sobrepassen i que no per això estan mal plantejats. L’ésser humà és, a voltes, aquell animal capaç de fer preguntes que no pot respondre. Ha de viure a la intempèrie de les respostes i això, certament, és molt difícil. L’exigència intel·lectual no ens permet respostes fàcils o estereotipades, sinó que ens obliga a buscar, amb coherència, respostes convincents. Aquestes preguntes que no pot respondre d’una manera nítida no estan mal plantejades, sinó que són l’expressió de desig incommesurable de saber que habita en el cor de l’home.


  En les situacions límit, el món esdevé més misteriós que mai. No entenem les raons del patiment, ni el fet que una persona bona i honesta sofreixi injustament. No entenem per què havia de morir aquella persona jove i per què s’havia d’ensorrar aquella escola. Ens revoltem contra déu i contra la creació sencera davant d’aquests esdeveniments i ens adonem que, en últim terme, el món és un misteri i que la seva lògica se’ns escapa pertot arreu.


  54. Aprendre a viure en el límit: la paciència


  EL VALOR DE LA PACIÈNCIA ES RELACIONA estretament amb el temps i amb la finitud. Ser pacient és donar temps a l’altre, saber que l’altre té el seu ritme i necessita el seu temps per a desenvolupar-se. Ser pacient és prendre consciència que el temps de l’altre és diferent del propi temps i que, en la vida social, no anem sincronitzats com artefactes. És comprendre el caràcter finit de la vida humana.


  La paciencia també es relaciona estretament amb el binomi ésser i desig. Per assolir un desig, qualsevol que sigui, d’ordre intel·lectual o afectiu, cal tenir paciència, perquè l’ésser humà necessita temps i esforços per aconseguir el que es proposa mitjançant la seva voluntat. Li cal el valor de la paciència per assolir els seus propòsits. Per això, és un valor específicament humà. Si fos déu, no li caldria, perquè déu desconeix la finitud i el temps, ja que viu en un ara etern. La paciència ens permet mantenir l’eros al llarg del temps. El desig pot afeblir-se quan apareixen els obstacles i les contrarietats, pot, fins i tot, extingir-se. Davant d’això, la paciència, que és la continuïtat del desig en el temps, ens faculta per projectar aquell desig més enllà de l’instant.


  La paciència viva és la persona sencera, que està en tensió entre el que voldria tenir i el que té; entre el que hauria de fer i el que és capaç de fer; entre el que desitjaria ser i el que realment és. Això vol dir que la paciència és la consciència de ser un entremig. Per aquest motiu és un valor tan humà, perquè l’ésser humà és, per definició, un animal fronterer que viu entre el temps i l’eternitat, com diu Kierkegaard; entre el brutus i l’angelus, com ens diu Ramon Llull.


  La paciència ens permet transitar, amb dignitat, per aquest entremig que hi ha entre el que som i el que volem ser. Arribar a ser el que volem ser costa esforç i cal tenir paciència. No s’hi arriba de cop, ni per casualitat, sinó que demana la constant articulació d’una missió i això vol dir sacrifici, esforç i treball. Tot i així, moltes vegades, el nostre horitzó d’ésser no arriba a fer-se mai realitat. Arribar a tenir el que volem tenir tampoc no és fàcil. La paciència, originàriament, és un valor de l’ésser, encara que, d’una manera analògica, també es refereix a tenir.


  Pot ser pacient l’animal? Evidentment, no; ni impacient ni pacient. Està adaptat en el context de la natura, viu com ha de viure i mor quan ha passat el seu temps. Només l’ésser humà pot ser pacient, perquè només ell és excentricitat en estat pur. Com diu Helmut Plessner, l’ésser humà es projecta vers un centre que no és ell. Aquesta projecció vers allò que no és ell demana el valor de la paciència perquè acabi a bon terme. L’animal viu centrat en el medi, plenament incrustat en la realitat que l’envolta. La impaciència només és possible per a un ésser que tingui la capacitat d’elevar-se per sobre d’allò que és real i immediat i de voler el que encara no és.


  No tan sols en les situacions límit, sinó també en la vida quotidiana cal tenir paciència amb les persones que formen part del nostre entorn afectiu, amb les que convivim diàriament. La vida responsable, aquella vida que pot qualificar-se de major d’edat, per dir-ho amb la famosa expressió kantiana, comença, precisament, acceptant les persones tal com són. Tenir paciència és, en aquest sentit, acceptar els altres tal com es manifesten. La persona impacient voldria canviar els altres, voldria que els altres fossin diferents, que s’assemblessin al seu model personal, però els altres són com són i no té sentit ni raó de ser tractar de convertir-los en imatge i semblança dels propis interessos o de les pròpies il·lusions.


  La paciència ens ajuda a afrontar l’adversitat i les desil·lusions que causen la tristesa. És, en certa manera, la disponibilitat per afrontar els sofriments, les desil·lusions i els inevitables fracassos de la vida, sense canviar o renúnciar a la pròpia vocació. És, doncs, la fortalesa (51) del dia a dia.


  També és un valor bàsic per afrontar la pròpia circumstància. La circumstància on vivim se’ns imposa des de fora. Molts aspectes d’aquesta circumstància no els hem buscat, sinó que ens han vingut donats. Ens agradaria, en molts moments, que les nostres circumstàncies vitals fossin unes altres, que tot fos d’un altre color, però la circumstància no ens la inventen, sinó que ens hi trobem i ens configura interiorment, afecta perpendicularment la nostra personalitat. La paciència és, per aquest motiu, un valor circumstancial, és a dir, de la circumstància.


  També cal tenir el valor de la paciència per viure amb els altres harmònicament. És útil per viure amb la persona coneguda, però també amb la persona estranya. Amb la primera, ens en cal una bona dosi per acceptar els seus ritmes i els seus tics quotidians; amb la segona, ens cal paciència per acceptar la seva raresa. Per un motiu o un altre, la paciència és un valor clau en les relacions d’alteritat. També s’ha de ser pacient amb un mateix. Hi ha persones que no s’accepten a si mateixes i que no estan disposades a reconèixer els seus errors. Es maltracten interiorment i s’exigeixen excessivament. Són esperits escrupulosos que pateixen un dèficit d’humilitat (52).


  Davant del sofriment, de la malaltia i de l’angoixa, la paciència és un valor essencial. Cal ser pacient per acceptar les dificultats i tractar d’esperar en un darrer sentit. La història és un camí ple de paciència, no tan sols la personal sinó també la col·lectiva. Quan mirem enrere, ens adonem que hem passat per etapes difícils i que qualsevol fita ha costat un esforç. A nivell personal, ens adonem que ens va costar aprendre a escriure, que ens va acostar situar-nos en el món laboral, que ens va costar i que ens costa sintonitzar amb la parella i comprendre els fills. La paciència és la mare de les grans empreses i res no es pot fer sense una bona dosi de paciència.


  Suportar la tensió entre el que sóc i el que voldria ser, concentrar-se constantment en la possibilitat de cada hora, això és la paciència. Ho sap molt bé el corredor de fons. Per arribar a córrer una llarga distància, cal paciència, perquè l’ésser humà necessita molt de temps per recórrer un llarg trajecte tot corrent. Assumir la temporalitat del nostre viure és ser pacient. El pacient sap que el temps no és l’enemic, sinó precisament la possibilitat existencial que permet a l’ésser humà assolir horitzons que ara i aquí no pot assolir instantàniament, però que amb la dedicació i l’esforç podrà aconseguir.


  Es pot afirmar que la paciència és la persona en procés d’esdevenir quelcom diferent del que és. Només en un marc de paciència és possible el desenvolupament ple de la persona. No podem esperar dels altres que facin el que nosaltres voldríem. Cada persona és un món i ser pacient consisteix a acceptar el seu ritme, el seu temps, les seves prioritats i els seus desigs. No és possible educar sense una molt bona dosi d’aquest valor, però tampoc és possible tenir cura d’un malalt o d’un ancià en estat demencial. Cada una d’aquestes persones té el seu temps i és un temps que no sempre s’adapta al temps del qui en té cura. La capacitat de posar-se en el temps de l’altre és la paciència.


  Com diu Romano Guardini, és saviesa, és comprendre el que significa, tinc això i res més; sóc així i no d’una altra manera; la persona que estimo és així i no com jo voldria que fos. La saviesa és la comprensió de la manera com les coses es realitzen, de com un pensament es fa real en l’existència tot partint de la imaginació. És la comprensió de la lentitud del procés. La paciència comporta força, molta força i, per això, es relaciona estretament amb la fortalesa (51). Sense força és mera passivitat, tolerància superficial.


  El temps de la realitat i el tempo de la voluntat no sempre van compassats. La lentitud de la realitat, la gravetat dels fets és, a voltes, insuportable i, de fet, la consciència impacient no pot resistir el ritme pausat de la realitat. El desig, en canvi, té el seu temps i espera assolir la seva fita amb promptitud. Entre el temps de la voluntat i el temps de la realitat, hi ha un desajust eloqüent que la persona impacient no pot suportar i es neguiteja a cada moment. Per això, la paciència és un valor vital i absolutament indispensable per a viure en comunitat i en pau. Sense paciència, la persona no està bé enlloc, perquè a tot arreu (a casa, a la feina, al carrer) troba contradiccions i oposicions.


  L’ardit heroi de Goethe, el doctor Faust, és l’exemple literari d’aquesta impaciència. Després d’haver rebutjat l’esperança i la fe, exclama: «I maleïda sigui, sobretot, la paciència!». Representa l’home eternament nen, incapaç d’acceptar el ritme de la realitat i d’assumir-la amb maduresa. És l’home que sobrevola en la seva fantasia, que traspassa imaginàriament la realitat per tal d’evitar-la. El Faust de Goethe és la impaciència personificada. Ho desitja saber tot, ser eternament jove, ser completament feliç i, per això, es ven a la màgia i fa el pacte amb Mefistòfeles. És incapaç d’acceptar el pes de la realitat, és massa feble per a suportar-la tal com és i sostenir la seva gravetat.


  El valor de la paciència ens faculta per viure la tensió entre allò que voldríem ser i allò que som, entre allò que tenim i allò que voldríem tenir. Suportar aquesta tensió, suportar-la creativament i concentrar-se a cada instant en la possibilitat de superar els obstacles de la realitat és una tasca difícil.


  55. Aprendre de l’altre: l’escolta


  ESCOLTAR NO ÉS SENTIR, SINÓ QUE ÉS DONAR protagonisme a l’altre. Encara que sembli mentida, en moltes circumstàncies, és més difícil escoltar que no pas parlar. El que escolta correctament deixa que l’altre s’expressi sense coaccions ni censures. Escoltar és, en aquest sentit, un valor, però també una virtut, perquè, com tota virtut, és un hàbit que perfecciona la persona que el practica, ja que s’enriqueix considerablement amb la recepció de la paraula de l’altre.


  Escoltar és donar valor a l’altre, és reconèixer que l’altre val i que mereix ser atès i respectat. Quan sentim un soroll, ho fem de forma inconscient, sense prestar-hi atenció de manera activa. Al llarg del dia, sentim molts sorolls i molta remor, però escoltem relativament poc. El soroll és impersonal i no comunica pròpiament res, més aviat molesta i, fins i tot, pot arribar a eixordar. Quan escoltem algú, en canvi, hi posem els cinc sentits i tractem de comprendre quina idea o quina vivència s’amaga darrere d’aquells mots que ens comunica.


  En determinades circumstàncies, estem més preparats per escoltar que en altres. Quan patim o sofrim un determinat mal, per exemple, som més receptius als altres i als seus consells. Ens sentim indefensos, necessitem l’atenció dels altres, volem expressar-nos i també volem sentir paraules de conhort. Quan, en canvi, tot ens va tal com desitgem, l’escolta ocupa un lloc més irrellevant en la pròpia vida. Això vol dir que les situacions límit acceleren la facultat d’escoltar de l’ésser humà.


  Escoltar és un valor ètic i també una activitat indispensable per comprendre l’altre i per poder dialogar obertament amb ell. Aparentment no sembla una activitat, perquè el qui escolta sembla estar passiu i atent a les paraules de l’altre; però per poder escoltar a fons, cal fer una profunda catarsi de les pròpies veus i de les idees que oculten la intervenció de l’altre. Podria dir-se que és una acció invisible, una activitat molt discreta, però que és el punt de partença de tota comunicació amb sentit.


  Sense saber-ho, hi ha molt de soroll en la nostra ment i només d’una manera deficitària practiquem l’escolta. Quan l’altre comença a explicar-nos un dels seus mals, automàticament pensem en algun mal nostre o en el mal que pateix alguna persona del nostre cercle afectiu. Cal fer net, per escoltar, cal apaivagar totes les veus que ressonen en l’interior i sortir cap enfora d’un mateix, per posar-se a disposició de l’altre. És un acte d’excentricitat.


  Per escoltar, cal donar temps a l’altre. No tots tenim la mateixa capacitat de comunicar-nos, ni el mateix do per a la paraula. El qui en sap, no dóna pressa a l’altre, ni l’atabala amb la seva mirada, sinó que li dóna el temps suficient, perquè l’altre pugui expressar-se amb comoditat. Hi ha una manera d’escoltar que és molt incòmoda, perquè fiscalitza en cada moment els errors de l’altre i la seva extraordinària lentitud en l’acte de parlar. En aquestes circumstàncies, l’altre se sent alterat i no comunica amb tranquil·litat allò que vol, sinó allò que pot. L’acceleració que vivim en la nostra vida quotidiana afecta greument els nostres processos comunicatius i la nostra facultat d’escoltar queda greument perjudicada. No es pot escoltar l’altre contra rellotge, esperant que acabi de parlar quan tot just ha començat a dir alguna cosa. Per fer-ho bé, cal posar-se en el tempo de l’altre. Per això, l’escolta és una expressió eloqüent del valor de la paciència (54) aplicada a l’àmbit de la comunicació.


  Una cosa és escoltar i una altra, de ben diferent, és fer veure que s’escolta. L’aparença de l’escolta gairebé no es distingeix en res de la vertadera escolta. Només en el pla interior es detecta la diferència, perquè el qui escolta autènticament ha fet net i està pendent de l’altre; mentre que el qui només escolta aparentment està callat, però en el fons només s’escolta a si mateix. L’escolta té qualitat quan és sincera, quan és obertura a l’altre. La inautèntica és un exercici de narcicisme. Per escoltar l’altre, cal deixar d’escoltar-se a un mateix, cal saber posar-se en un segon pla, desfer el pes de l’ego i potenciar el pes de l’altre.


  Només cadascú pot jutjar la qualitat de la seva escolta, perquè hi ha, en aquesta activitat, imitadors de gran capacitat. Una manera de detectar la inautenticitat en l’escolta, encara que no és del tot exacte, és a partir de la reacció de l’altre a les nostres paraules. La reacció de l’altre a les nostres paraules mostra, en moltes ocasions, si s’ha escoltat bé o no. Quan l’altre pregunta, una altra vegada, un detall que li acabem d’explicar o un episodi que tot just li hem narrat, mostra, amb la seva pregunta innocent, que no ha estat atent i això és un signe de menyspreu. La reacció és, en aquest sentit, un bon baròmetre per jutjar la facultat d’escoltar.


  Sense escolta no hi ha diàleg (6). Pot haver-hi, això sí, juxtaposició d’opinions, de veus i de crits, però no diàleg en el sentit estricte de la paraula, perquè el diàleg requereix de la reacció posterior a la paraula rebuda. Si no hi ha recepció de la paraula de l’altre, tampoc no pot haver-hi reacció i, consegüentment, el diàleg és impossible. En la vida quotidiana, el diàleg (6) és una experiència que es frustra molt sovint justament per la incapacitat d’escoltar. La vida acuitada que portem deteriora greument l’activitat d’escoltar i el diàleg que se’n desprèn és un diàleg pobre, ple de reiteracions. De vegades, no és altra cosa que la suma de monòlegs en el mateix espai i temps.


  Per escoltar atentament l’altre, cal, com s’ha dit més amunt, el valor de la paciència (54). Només qui escolta pot arribar a conèixer l’altre i, només si el coneix, pot arribar a enriquir-se de la seva presència. L’autisme comunicatiu empobreix la persona, perquè l’aïlla dels altres i de les seves idees. La persona que no escolta o que només s’escolta a si mateixa es va esllanguint intel·lectualment i vitalment, perquè la riquesa d’un mateix consisteix en aquesta recepció crítica de les veus dels altres. La identitat de la persona no es construeix al marge dels altres, sinó en íntima relació amb els altres. No hi ha jo sense tu.


  Escoltar no vol dir, ni de bon tros, estar conforme amb l’altre, és a dir, en el fet de coincidir amb els seus punts de vista, sinó tractar d’entendre per què diu el que diu i des d’on ho diu. Aquesta recepció de la paraula de l’altre és molt fecunda per a un mateix, perquè aleshores hom es veu obligat a contrastar aquelles idees amb la pròpia identitat i a trobar solucions i posicions intermèdies. La persona que escolta és ponderada i justa, no cau ni en la intolerància ni en els maximalismes, perquè aprèn a comprendre les raons de l’altre. Això no vol dir sumar-se al relativisme, però sí a un sentit molt just de les coses.


  Per poder practicar obertament aquest valor, cal superar molts prejucidis. Els prejudicis no els tenim com objectes en una prestatgeria, sinó que estan profundament arrelats en el nostre ésser. Per desempallegar-nos-en, cal reconèixer-los i fer un esforç continuat en el temps de purificació. Hi ha una pantalla de prejudicis que no ens permeten escoltar nítidament l’altre i, quan l’altre obre la boca, ja l’hem classificat, esquematitizat i jutjat. Això vol dir que no rebem la seva paraula transparentment, sinó amb un biaix considerable.


  Un dels prejudicis que més sovint tenim és el següent: Partim de la idea que hi ha persones que mereixen ser escoltades i que n’hi ha d’altres que no. Això ens empobreix, perquè, en moltes circumstàncies, aquell que aparentment no mereixia ser escoltat és el qui ens ha alliçonat més amb el que ha dit i, inversament, aquella persona que, a priori, mereixia ser més escoltada ens ha decebut profundament, perquè el que ha dit no tenia cap valor. De vegades, la primera sensació la tenim davant d’un nen, d’una persona malalta o anciana. Cal aprendre a desfer-se de prejudicis i estar predisposat a escoltar tothom indistintament de la seva aparença exterior i del lloc que ocupi en la piràmide social.


  56. Superar les dificultats: la resiliència


  LA RESILIÈNCIA ÉS UNA PARAULA POC HABITUAL en el llenguatge comú. En català, s’empra en enginyeria per tal de descriure la capacitat d’un material per recobrar la seva forma original després d’haver estat deformat per una pressió. En anglès, a més, s’utilitza per a descriure les qualitats humanes en analogia amb el sentit que se li dóna en enginyeria.


  Què és, però, el valor de la resiliència des d’una perspectiva ètica? Es podria definir, en primer lloc, com la capacitat d’una persona de reeixir, de manera socialment acceptable, malgrat les tensions o l’adversitat que normalment comporten el risc d’un resultat negatiu. Simplificant, podríem dir que és la capacitat de triomfar, de manera socialment acceptable, malgrat l’adversitat. El valor de la resiliència es prova en circumstàncies adverses. Quan tot va bé, quan tot transcorre en l’ordre que hem projectat, no podem detectar si aquest valor existeix o no existeix.


  La resiliència es revela en moments d’adversitat, de dificultat i ens faculta per a reeixir en aquelles circumstàncies mitjançant l’enginy i l’habilitat de la persona. En aquestes ocasions, podem descobrir recursos personals i habilitats individuals que desconeixíem de nosaltres mateixos, però que, com a conseqüència de trobar-nos en una precària circumstància, mirem de superar amb les nostres possibilitats.


  És la capacitat que té una persona d’afrontar amb èxit unes condicions de vida adverses. Això implica dues actituds bàsiques: la resistència i l’esperit constructiu. Es desenvolupa a través de la interacció entre l’infant jove i el seu entorn. Com que la resiliència no és ni absoluta ni estable a través del temps, necessita ser potenciada, sempre tenint en compte el context cultural local. Aquest valor es detecta especialment en els grups vulnerables, tant des del punt de vista social com econòmic. Tant en el mal anomenat Tercer Món, com en el també mal anomenat Quart Món, hi ha persones, en especial nens, que són capaços de sobreviure en les circumstàncies més adverses. Per afrontar les contrarietats quotidianes, han hagut de potenciar la seva vivesa i el seu enginy. Això els converteix en persones resilients.


  La resiliència està formada per dos components que són, d’una banda, la resistència a la destrucció, és a dir, la capacitat de protegir la pròpia integritat quan està sotmesa a una forta pressió i, d’altra banda, la capacitat de construir un vida positiva malgrat les circumstàncies dificultoses. Un dels exemples més punyents del que significa la resiliència és visible en el testimoni d’Anna Frank. Quan hom llegeix el diari que va escriure durant l’ocupació dels nazis, s’adona de la capacitat que pot arribar a tenir l’ésser humà, en determinades situacions límit, per afrontar les contrarietats i salvar la pell. Va resistir i va aconseguir de portar una vida positiva.


  La resiliència és una part de l’experiència de moltes persones, de l’experiència de la tenacitat de la vida, de l’evolució positiva quan s’han perdut moltes coses. Ens faculta per viure la vida amb esperança realista, perquè sense negar els problemes existents, ens ajuda a enfocar la nostra atenció vers les capacitats que podem desenvolupar. La veritable esperança (100), com veurem posteriorment, no és una manera d’escapar de la realitat, sinó que ens obre els ulls a un potencial constructiu que encara està amagat.


  La resiliència ens allunya també de la desesperació, que no és altra cosa que el realisme sense esperança, ens allunya del cinisme, que és incapaç de veure els aspectes positius de la realitat i també ens separa de les il·lusions irreals. Encara que mai no són desitjables les circumstàncies vulnerables i que s’han de combatre amb tot l’esforç i amb tota la dedicació, el fet és que, quan l’ésser humà s’hi troba, desenvolupa facultats i habilitats que mai no hauria desenvolupat en un altre context. Això no justifica, ni de bon tros, la vulnerabilitat d’algunes situacions, però sí que mostra que en les situacions límit, es desvetllen alguns valors que estaven de manera latent en el nostre interior.


  Aquest desvetllament de valors és especialment visible en l’experiència del sofriment i del dolor. Quan hom pateix, s’adona de la seriositat de la vida humana, descobreix la humilitat, aprèn a conrear la paciència i també és més tolerant amb els altres i més compassiu amb els seus sofriments. La percepció de la vulnerabilitat ens fa més sensibles al dolor dels altres i, en aquest sentit, estimula la nostra personalitat moral. No deixa de ser trist que per adonar-nos de la transcendència de certs valors, hàgim de passar per l’experiència del patiment. Això no la justifica, però és una herència positiva que se’n desprèn.


  Des d’un punt de vista educatiu, considerem que és important una certa contrarietat. Per a poder progressar en el coneixement i avançar cap a cotes més altes de saber, la contrarietat és necessària. Hom podria pensar que és un obstacle per al desenvolupament de la persona i, en certa manera, és veritat, però tot depèn de la dosi. Una certa contrarietat pot arribar a estimular la persona i pot obligar-la a prendre decisions que no hauria pres en un àmbit de plena i total comoditat. Quan és excessiva, pot desanimar la persona i fer que abandoni el desig de conèixer i de millorar.


  En una circumstància de contrarietat, el nen s’ha d’espavilar, ha d’afinar el seu giny i mirar d’esprémer al màxim les seves capacitats intel·lectuals. Educar en el valor de la resiliència és especialment necessari en aquells col·lectius que, per les raons que sigui, es troben en una àmbit precari i vulnerable. La gran responsabilitat ètica, però, és mirar de transformar aquesta situació perquè no es torni a reproduir. Sense caure en excessos, generar una certa contrarietat pot arribar a ser educatiu des del punt de vista moral.


  57. Viure atent als més vulnerables: la compassió


  LA COMPASSIÓ ÉS UN VALOR QUE no és exclusivitat de cap religió ni de cap filosofia moral, encara que és omnipresent en el pensament moral de tots els temps, sigui en l’Occident grec, romà i cristià, sigui en l’Orient budista o confucià. La compassió, entesa com a valor, consisteix fonamentalment a percebre el sofriment de l’altre com a propi, és a dir, rau en la capacitat d’interioritzar el patiment de l’altre i de viure’l com si fos una experiència pròpia. Compadir-se d’algú és un hàbit del cor que exigeix un moviment estàtic, una sortida de si mateix, per a comprendre l’altre en el seu context i assumir en el propi pit la seva pena.


  La compassió no és l’empatia, ja que l’empatia és espontània, és una espècie de comunió anímica que s’estableix entre dos éssers humans que comparteixen el mateix tarannà. Trobar-se en el mateix pathos: això vol dir, pròpiament, empatia. Com a tal, facilita extraordinàriament les relacions interpersonals, però no es pot considerar, amb exactitud, una virtut, ja que una virtut requereix esforç, treball de l’esperit i del cos. El conreu de les virtuts solament és possible en un marc de llibertat. L’empatia és prèvia a la llibertat. Hom se sent empàticament unit a una altra persona i s’hi sent sense haver-ho decidit prèviament. La compassió també pot ser espontània, però per arribar a convertir-se en virtut, cal que, a més a més de ser una experiència emotiva, sigui també racional i lliure.


  La compassió és un valor, però també una virtut, perquè el seu exercici perfecciona la persona que la conrea, l’aproxima a l’altre i aquesta proximitat al sofriment de l’altre és un requisit indispensable per a la conducta ètica. Hi ha, però, diferents formes de compassió. La compassió estàtica és una falsa compassió, ja que en aquest cas el qui es compadeix es recrea en el sofriment aliè, es lamenta de la seva situació, però no interioritza el seu dolor i no es tradueix en una acció solidària. Hi ha també la compassió dinàmica, que és l’autèntica compassió i es tradueix en un moviment solidari cap a l’altre, precisament perquè en aquest cas s’integra plenament el patiment aliè.


  El qui realment es compadeix del sofriment aliè no pot quedar-se quiet o apàtic davant la situació de l’altre, sinó que tracta de fer tot allò que està al seu abast per millorar la seva situació. Quan hi ha un moviment solidari, la compassió és real, hi ha vertadera interiorització del sofriment aliè. La garantia d’autenticitat de la compassió no són les llàgrimes, sinó l’acció solidària consegüent. Les llàgrimes, tal com diu Arthur Schopenhauer, són el llenguatge universal del sofriment, però l’acció transformadora constitueix la prova d’or de l’autèntica compassió.


  Schopenhauer diu, a més a més, que la compassió és el nucli de l’experiència ètica i la seva expressió universal. A diferència de Nietzsche, hi veu el fonament més sòlid de la moral. Des del seu punt de vista, que en part compartim, la compassió s’oposa a la crueltat, que és el major mal; a l’egoisme, que és el principi de tots els mals, i ens orienta cap a la vida bona i harmònica. És el contrari de la crueltat, que es complau en el sofriment de l’altre, i també de l’egoisme, que no es preocupa per aquest sentiment.


  La compassió, en el pensament de Schopenhauer, es basa en la idea de la no-dualitat. Segons aquesta tesi, tots els éssers, tant humans com no humans, som expressió de la voluntat de viure i en, darrer terme, som radicalment el mateix, encara que aparentment siguem tant distints. Només en el pla de la representació som unitats fraccionades. Més enllà d’aquest pla, tot brolla del mateix i tot torna a la mateixa font, que és la voluntat de viure. Partint d’aquesta intuïció de la no-dualitat, el dolor de l’altre deixa de ser el dolor d’un altre-estrany, per convertir-se en el meu dolor, perquè l’altre i jo som u.


  Segons aquesta tessitura, l’altre i jo som, al capdavall, el mateix. Això vol dir que si interioritzo plenament aquesta idea, el sofriment de l’altre o el goig de l’altre m’afecten radicalment, perquè l’altre i jo, en el fons, no en la crosta de la realitat, som u, és a dir, som el mateix. Només som duals aparentment. En darrer terme, aquesta idea de la compassió se sosté en la filosofia oriental i més particularment en el budisme.


  La compassió es relaciona directament amb la virtut medieval de la misericòrdia. No pot definir-se, pròpiament, com un mer sentiment, ja que la compassió és més que un sentiment; però tampoc no pot definir-se, exclusivament, com un deure de tipus racional, ja que l’experiència de la compassió no pot assimilar-se a un deure de tipus personal, social o religiós. Hom sent compassió davant d’un altre ésser humà, però el sent per unes determinades raons objectives que pot analitzar, explorar i tractar d’explicar. No és, doncs, pur sentimentalisme, sinó un sentiment relacionat amb un pensament.


  La compassió es relaciona amb l’experiència de l’alteritat (1) i l’experiència de la vulnerabilitat. El requisit indispensable és la percepció de la vulnerabilitat aliena, consisteix a adonar-se de la situació de sofriment en què viuen altres éssers humans. Neix, en aquest sentit, de la proximitat i de la imaginació. Compadir-se d’algú no vol dir substituir-lo o decidir per ell, significa posar-se en la seva pell, però sense robar-li la seva identitat, sense envair la seva interioritat. L’autèntica compassió busca el desenvolupament de l’autonomia aliena i no la seva dependència i vassallatge. És mística pràctica.


  Mitjançant l’experiència de la compassió, saltem la barrera que ens separa de l’altre, la disimetria que hi ha entre la seva circumstància i la nostra, i ens endinsem en el seu món i en els seus problemes. Patir amb l’altre, gaudir amb l’altre, ser u amb l’altre: heus aquí l’essència de la compassió. Cum-patior, patir-amb, sentir-amb, deixar-se interpel·lar per la presència de l’altre.


  L’actitud més oposada a la compassió no és, precisament, la indiferència, sinó més aviat la crueltat. La persona indiferent, tal com indica la paraula, es desentén de l’altre, és a dir, fa veure que no existeix, mentre que la persona cruel gaudeix amb el patiment de l’altre. La crueltat malmet greument la vida social i col·lectiva i, per això, ha de ser qualificada de contravalor, mentre que la compassió ens fa prendre consciència del mal aliè i, en prendre’n consciència, fem el possible per alleugerir-lo. Hi ha una íntima relació entre compassió i compromís.


  Un excés d’imatges de sofriment genera passivitat i, fins i tot, indiferència. Cal saber protegir-se de la indiferència i, en moltes ocasions, determinats missatges audiovisuals de desgràcies alienes, en lloc d’afavorir el compromís, creen una situació de perplexitat i, a la fi, de conformitat. També ens hem de protegir del dolor aliè. Es fa molt difícil d’assumir-lo i d’interioritzar-lo. Si fóssim prou conscients de tot el sofriment del món, potser quedaríem profundament aclaparats i restaríem en la inacció. El subjecte compassiu actua perquè té fe que la seva acció canviarà, encara que sigui, mínimament, el destí de les persones que sofreixen.


  No és possible el binomi entre fatalitat i compassió. Tenim compassió quan ens posem en la pell de l’altre i ens sentim cridats, des de dins, a capgirar la situació del qui pateix. No podem suportar aquella situació injusta i sentim en el nostre fons un crit de rebel·lió que exclama: No hi ha dret! Això no pot ser! Si creguéssim en la fatalitat i en el destí inexorable del sofriment d’alguns i del goig d’altres, no tindria sentit la compassió o bé es convertiria en una llagrimeta fàcil i impotent davant de la realitat que ens envolta.


  En definitiva, la compassió, la proximitat amb el sofriment de l’altre, és una expressió eloqüent d’aquella dita llatina que tan necessàriament hem de recordar: Homo sum: humani nihil alienum puto, és a dir, sóc home i res humà no em pot ser aliè, molt menys encara si això aliè és el sofriment. La compassió és conseqüència d’aquesta mica de colom que, com deia David Hume, tenim tots els humans dins nostre.


  58. Practicar l’autodomini: la temprança


  LA TEMPRANÇA ÉS UN DELS VALORS FONAMENTALS de l’ètica de tostemps. Forma part de les anomenades quatre virtuts cardinals, entre les quals hi ha la justícia (99), la prudència (75) i la fortalesa (51).


  És un valor que ens faculta per ser ponderats, es contraposa a l’afectivitat immediata i a l’apetit desmesurat. És el valor de la justa mesura respecte els nostres desigs i les nostres possibilitats reals. En moltes circumstàncies de la vida personal, hi ha una disimetria entre allò que volem i les possibilitats reals d’obtenir-ho. La temprança limita aquests desigs i els canalitza adequadament. És un valor que expressa tant el coneixement d’un mateix, com el coneixement del medi on s’és.


  No sempre podem portar a terme els nostres desigs i és essencial dominar-nos. La vida passional de l’ésser humà és rica i fecunda, però, viscuda amb plena i total autonomia de la raó, pot tenir greus conseqüències no tan sols per als altres, sinó per a un mateix. Cal ser, doncs, temprat, no tan sols pensant el bé comú, sinó en la pròpia integritat. Hi ha contextos en què no és pertinent, ni adequat, mostrar les nostres volicions i també ens adonem que no tot moment és idoni per expressar allò que volem. La temprança ens mou a autocontrolar aquells desigs, siguin de la natura que siguin, que no es poden expressar en un determinat moment i en un determinat lloc.


  El terme temprança significa, en l’original grec, bon sentit, que s’expressa mitjançant la determinació del coneixement de si mateix, mitjançant la capacitat de percebre’s als ulls dels altres amb una consciència clara. És el valor de la moderació en el menjar, en el beure i a procrear, el valor de l’ordre raonable del desig. La persona és un ésser de desigs i sense desig difícilment pot haver-hi vida humana. Des que naixem, desitgem, encara que allò que desitgem varia al llarg de la nostra biografia. No desitgem el mateix quan som infants que quan som adults, però no deixem de destijar.


  Cal aprendre a desitjar i cal aprendre a discernir la naturalesa dels nostres desigs, perquè l’ésser humà (no ens cansarem de repetir-ho) és fràgil, i determinats desigs, en el cas que es portessin a terme, podrien malmetre greument la seva fràgil estructura. Ponderació en el beure, en el menjar, a procrear, equilibri en tots i cadascun dels àmbits de la vida personal: heus ací l’horitzó de l’existència temprada.


  La temprança és, particularment, la moderació dels desigs sensuals, és a dir, d’aquells que es refereixen als nostres sentits externs. És també el requisit per viure més joiosament les nostres experiències. Ens condueix cap a un plaer lúcid, controlat i conreat. No és veritat que l’excés ens porti a la felicitat i al goig autèntic. El desig de l’excés pot ser motivat pel fet de trobar-se en una circumstància molt precària, però, en si mateix, l’ésser humà cal que defugi dels excessos perquè repercuteixen negativament en la seva natura. La temprança és un valor mitjançant el qual continuem essent sobirans de nosaltres mateixos i senyors dels nostres plaers i dels nostres dolors.


  És una virtut que és enmig de dos extrems, l’un per defecte, l’altre per exageració, a saber, la insensibilitat i la intemprança. És tan perjudicial per a la persona l’una com l’altra i no s’ha d’identificar mai la temprança amb la insensibilitat. La persona insensible no és virtuosa, perquè no sent res, ni desitja res i l’horitzó de la vida plena no consisteix a deixar de desitjar, sinó que rau a desitjar amb mesura, quan convingui i en el moment adequat. La defensa del valor de la temprança, doncs, no s’ha de confondre amb una apologia de la insensibilitat. La intemprança és l’altre extrem de la insensibilitat i és igualment negatiu per a la persona que pateix aquest defecte. La persona intemprada és incapaç de senyorejar els seus desigs i, en aquest sentit, tampoc no es pot considerar una persona virtuosa.


  La temprança és, en aquest sentit, un mitjà per a la independència real i autèntica de la persona, de la mateixa manera que és un camí cap a la seva felicitat. En l’esquema nietzschià, la temprança és un valor repressiu, perquè limita la lliure i plena expressió de la voluntat de viure que batega en el subjecte. En l’esquema estoic, la temprança és, en canvi, el valor ideal, perquè limita la facultat de desitjar de l’ésser humà i el fa més lliure de les passions i de les pulsions. En ambdós casos, hi ha una pèrdua de centralitat. En la versió nietzschiana, es perd de vista el valor regulador i necessari de la racionalitat. En la versió estoica, la pràctica de la intemprança pot portar, en un excés, cap a la insensibilitat. La temprança pretén situar-se en el punt intermedi entre la insensibilitat estoica i la intemperança nietzschiana.


  Ser temprant és poder acontentar-se amb poc, però el més important no és el poc, sinó el fet de poder i d’acontentar-se. La temprança, doncs, pertany a l’art de gaudir. Ens faculta per poder treballar els nostres desigs, no tan sols per poder dominar-los, en el sentit coactiu de la paraula, sinó per poder canalitzar-los i dosificar-los segons contextos i oportunitats. Hi ha un kairós per a cada desig i cal saber buscar aquest moment oportú a través de la guia racional. En aquesta línia discursiva, pot ben dir-se que la temprança és un valor bàsic per portar a terme allò que Michel Foucault anomena la preocupació per un mateix (le souci de soi même). És un valor ètic, més que moral. Saber posar límits als propis desigs no és un signe de petitesa o d’esclavatge, sinó tot el contrari, és una mostra d’independència o d’això que els estoics anomenaven autodomini.


  La temprança, segons la perspectiva de sant Tomàs, actua sobre els desigs més necessaris de la vida de la persona (el beure i el menjar) i de l’espècie (fer l’amor), que són també els més forts i, per tant, els més difícils de dominar. No es tracta de suprimir-los, sinó sobretot, en la mesura que pugui, de controlar-los o millor dit de senyorejar-los, de mantenir-los en equilibri, en harmonia i en pau.


  La temprança és, en aquesta línia interpretativa, una regulació voluntària de la pulsió de la vida, una sana afirmació de la nostra potència d’existir, com diria Spinoza, i especialment del poder de la nostra ànima sobre els impulsos irracionals dels nostres afectes o els nostres apetits. La temprança no és un sentiment, sinó una força, és a dir, una virtut. És, com diu Alain, la virtut que supera tots els tipus d’ebrietat. Segons Hender, és el valor que ens capacita per a la reflexió i el bon ús del llenguatge.


  La temprança té un sentit i una finalitat que és posar ordre en la interioritat de la persona. D’aquest ordre brotarà la tranquil·litat d’esperit. En aquest sentit, és un valor que ens empeny a construir en el nostre jo un cosmos. Potser per aquest motiu Schopenhauer arriba a afirmar que la temprança és la condició ineludible de tota producció cultural.


  Es relaciona estretament amb l’autodomini, però l’autodomini pot tenir diverses orientacions. La temprança es refereix al domini de les accions i de les conductes que queden en l’interior de la persona sense projectar-se cap a les coses externes, mentre que la sobrietat (40) és un autodomini referit a les passions que tenen com a objecte la possessió de coses externes, com la riquesa, la glòria, la fama… Tal com diu Gabriel Marcel, és un valor que corregeix el desig immoderat de ser.


  En termes generals, la missió dels valors de l’autodomini és posar ordre en l’interior de la persona. En canvi, els valors del respecte (33) i de la justícia (99) tenen com a finalitat posar ordre en la vida exterior de la persona, és a dir, en les relacions entre els homes en el món social. Mentre que els valors de respecte (33) i de justícia (99), per ser externs, són eminentment socials, els valors d’autodomini, com la temprança, en ser interns, són essencialment personals.


  59. Afrontar-se als propis límits: la veracitat


  ÉS VERAÇ LA PERSONA QUE TÉ el sentiment involuntari que la veritat s’ha de comunicar. La veracitat és, doncs, la interiorització de l’exigència de dir la veritat. És l’expressió de l’amor a la veritat i la voluntat que es reconegui i que s’accepti. Es podria definir com el valor que ens empeny a dir el que són les coses, a ser fidels a la realitat, a transmetre la veritat.


  Ser veraç significa, en aquest sentit, dir el que les coses són tal com són i sense artificis. Això, en certes circumstàncies, pot resultar molt difícil, pot causar rebuig, dolor i, fins i tot, perill. És veraç el que diu la veritat, però no tan sols una vegada, sinó una i altra vegada, de tal manera que es produeixi una actitud permanent de defensa i apologia de la veritat.


  En què es concreta l’exigència de la veracitat com a actitud general de la vida humana? Positivament a buscar la veritat, a pensar la veritat, a obrar la veritat, a dir la veritat, en una paraula, a realitzar la veritat. Negativament, a no pensar, ni dir, ni obrar, ni realitzar la mentida. Aquesta exigència de veracitat porta associada una voluntat de veritat que penetri tota actuació autènticament humana i que doni sentit. Aquesta voluntat de veritat ha de concretar-se en la manera de viure i la relació interpersonal. La voluntat de veritat s’ha de manifestar sobretot en la vida pública. És aquí on es posa a prova, en el món actual, el valor de la veritat. La veracitat cal que sigui realitzada en les diferents esferes de l’escenari públic. Un altre element important lligat a la veracitat és el respecte al parer dels altres.


  El contrari de la veracitat és la tendència a la mentida que, com sant Tomàs defineix, és un llenguatge contrari al propi pensament amb voluntat d’enganyar. L’element constitutiu i específic de la mentida és, precisament, la voluntat d’enganyar.


  Hi ha persones que són veraces per natura, és a dir, que són massa transparents per poder practicar la mentida. La comunicació de la veritat ha de tenir en compte la situació de l’altre. Una veritat dita en un mal moment o d’una mala manera pot també confondre. Aquesta veracitat no és viva, sinó unilateral, perjudicial i, fins i tot, destructora. La veritat no es comunica en l’espai buit, sinó que té un referent i aquest referent és l’altre. Això vol dir que, en comunicar-la, cal tenir present la recepció que en farà l’altre.


  Això vol dir que la veracitat està estretament lligada al valor de l’escolta (55) i que, de fet, només qui és capaç d’escoltar l’altre i comprendre la seva situació, li pot comunicar la veritat viva, és a dir, aquella que pot tolerar segons la seva situació. Hi ha persones molt dotades per a la pràctica de l’escolta, que noten immediatament la sensibilitat dels altres, que perceben la seva situació i endevinen llurs necessitats, temors, angoixes i dolors. En aquests casos, la comunicació de la veritat és més fàcil, tot i que, segons com es miri, aquest coneixement tan aprofundit de la sensibilitat aliena, pot convertir-se en un obstacle en la comunicació de la veritat.


  Per això, hi ha dos elements que cal considerar íntimament lligats a la voluntat de veritat i que són indispensables perquè, de fet, hi hagi una autèntica veracitat, a saber, la precaució respecte el qui escolta i el coratge (93) de dir-la quan és difícil comunicar-la a causa del contingut d’aquesta. No sempre és fàcil dir la veritat, ni sempre és oportú dir-la. Dir la veritat no significa dir tota la veritat, i no dir tota la veritat no significa mentir. És veraç el que diu la veritat pensant en l’altre, és a dir, en la capacitat de comprensió i de digestió per part de l’altre.


  Resulta difícil comunicar les males notícies, però això no ens ha de portar a practicar la mentida pietosa. Cal comunicar la veritat suportable. La veracitat és un acte de justícia de persona a persona. «Dir la veritat» significa quelcom diferent segons sigui el lloc en què hom es trobi. Cal tenir en compte les circumstàncies de cada cas. Cal plantejar la qüestió de si està justificat, i fins a quin punt, un home en exigir d’un altre la veritat. En l’esforç per expressar la realitat, ens trobem aquesta realitat no com un conjunt unitari, sinó en un estat d’esquinçament i de contradicció amb si mateixa que necessita de la reconciliació i de curació. Nosaltres ens trobem integrats a la vegada en ordres diferents de la realitat, i la nostra paraula que s’esforça per reconciliar i sanar la realitat se sent constantment esquinçada en la contínua divisió.


  Dir la veritat és dir el que són les coses, no com voldríem que fossin o com ens sembla que són. D’aquí la dificultat de dir la veritat. No sempre tenim un coneixement profund de la cosa i, per tant, no sempre podem comunicar el que és la cosa, sinó el que aparentment és la cosa. Sense un coneixement profund de la cosa és impossible la veracitat. Aleshores, és necessària la prudència (75) i no dir res més que el que bonament podem dir. Quan ens extralimitem en l’ús de la paraula, aleshores caiem en la imprudència i fem, probablement, mal a l’altra persona creant-li falses expectatives sobre la cosa que intenta conèixer.


  Com ens recorda Dietrich Bonhoeffer, dir la veritat no és merament una qüestió d’intenció, sinó també qüestió de coneixement correcte i de seriosa reflexió de les circumstàncies reals. Com més variades siguin les circumstàncies de la vida d’un home, més responsable i més difícil resulta per a ell dir la veritat. El nen que es troba, encara, dins d’una única relació vital, és a dir, la dels seus pares, no té encara res per a pensar i sospesar. Però, el primer cercle vital en què se situa, l’escola, aporta la primera dificultat. Consegüentment, és molt important, des del punt de vista pedagògic, que els pares facin d’alguna manera —que aquí no podem discutir— veure al nen la diferència d’aquests cercles vitals i llurs responsabilitats.


  En conseqüència, cal aprendre a dir la veritat. Això sonarà horrible per al qui pensa que allò important i exclusiu és la intenció i que tota la resta és un joc de nens. Però essent així que allò ètic no és pot separar de la realitat, el coneixement cada vegada més perfecte de la realitat és una part important de la conducta ètica. Cal expressar allò real amb les paraules. En això consisteix el fet de parlar amb veritat. Però amb això plantegem inevitablement la qüestió de la ‘manera’ de fer servir les paraules. Es tracta d’aclarir què és ‘la paraula justa’ en cada cas. Trobar aquesta paraula és qüestió d’un esforç perllongat, seriós i continuat en virtut de l’experiència i del coneixement de la realitat.


  La veracitat es refereix a la paraula que és vertadera i és percebuda subjectivament per l’altre, pel qui l’escolta com a vertadera. La paraula veraç no és una magnitud constant en si mateixa, sinó que és tan viva com la vida mateixa. Quan hom es deslliga dels altres homes i de la vida, quan ‘es diu la veritat’ sense consideració envers aquell a qui se li diu, aleshores només té l’aparença de veritat, però no la naturalesa de veritat.


  Tota paraula viu i s’aclimata en un determinat àmbit. La paraula en la família és diferent de la paraula a l’oficina o en la vida pública. La paraula que ha nascut en el calor de la relació personal es congela en el l’aire fred de fora. Les paraules imperatives que procedeixen del servei públic destrossen els llaços de confiança de la família. Tota paraula ha de tenir i retenir el seu lloc. És la conseqüència de l’increment de la paraula pública als periòdics i a la ràdio; que ja no es percebi amb claredat la natura i els límits de les diferents paraules; que, per exemple, gairebé s’hagi anihilat la peculiaritat de la paraula personal. En lloc de les paraules autèntiques ens trobem amb la xerrameca. Les paraules ja no tenen cap pes. Es parla massa. Però si desapareixen els límits de les diverses paraules, si les paraules perden la seva arrel i el seu lloc natural, aleshores la paraula perd veracitat, aleshores sorgeix gairebé de manera necessària la mentida.


  El qui parla sense justificació ni motiu és un xerraire. Com que en cada paraula sempre hi ha una doble relació cap a l’altre i cap a la cosa, per això cal que aparegui sempre en totes les paraules aquesta relació; una paraula que està mancada d’aquesta relació és buida, no conté cap veritat. Aquí és on existeix un diferència radical entre pensar i parlar. El pensament no té en si mateix relació necessària amb els altres homes, sinó tan sols amb una cosa. La pretensió de poder dir el que es pensa no està justificada en absolut en si mateixa. Per poder parlar he de tenir una justificació i una motivació que procedeix dels altres.


  Com arriba a ser vertadera la meva paraula? —es pregunta Bonhoeffer.


  1. Sabent qui em mou a parlar i el que em justificar a parlar.


  2. Coneixent el lloc on em trobo. Situant en aquest context l’objecte sobre el que expresso quelcom.


  El concepte de veritat viva que elabora Bonhoeffer és perillós i desperta la sospita que la veritat pot i ha d’acomodar-se a la situació de cada moment, amb la qual cosa el concepte de veritat es dissol completament i la mentida i la veritat s’aproximen fins que no es distingeixen l’una de l’altra. No es pot renunciar al concepte de veritat viva a favor del concepte cínic, formal, de veritat.


  Respecte a aquesta qüestió, és interessant l’anècdota que Bonhoeffer explica en la seva Ètica: un mestre pregunta a un nen davant de la classe si el seu pare arriba a casa habitualment begut? És cert, però el nen ho nega. Mitjançant la pregunta del mestre, se l’ha posat en una situació que no domina encara. Ell s’adona que ha tingut lloc aquí una irrupció de l’ordre de la família que ell ha de rebutjar. El que passi a la família no pertany a la publicitat d’una classe. La família té el seu propi misteri que ha de guardar. El mestre ha menystingut la realitat d’aquest ordre. Ara bé, el nen hauria de buscar en la seva resposta un camí mitjançant el qual pogués mantenir a recer l’ordre de la família i l’ordre de l’escola. Però encara no pot, li manca experiència, el coneixement i la capacitat de la correcta expressió. En negar simplement el fet sobre el que se li interroga, la resposta no és vertadera, però a la vegada expressa amb això la veritat que la família és un ordre sui generis en la qual el mestre no té dret a penetrar. És cert que podem anomenar mentida la resposta del nen, però aquesta mentida amaga més veritat, és a dir, està més d’acord amb la veritat que si el nen hagués fet pública la debilitat del seu pare davant de la classe. D’acord amb la mesura del seu coneixement, el nen ha obrat rectament.


  60. La continuïtat en el temps: la tenacitat


  COM DIU JAUME BALMES, LA FERMESA de voluntat és el secret per arribar a portar les empreses més àrdues. Amb aquesta fermesa comencem a dominar-nos nosaltres mateixos i aquesta és la primera condició per dominar els negocis. Per assolir aquesta fermesa de voluntat i protegir-se de la inconstància, convé formar-se convic-cions fixes, prescriure’s un sistema de conducta, no obrar atzarosament. La tenacitat és el valor que ens empeny a mantenir-nos constants en les nostres decisions i ferms en la nostra voluntat d’assolir un determinat horitzó, ja sigui personal o col·lectiu.


  És cert que la diversitat d’esdeveniments i circumstàncies i l’escassedat de la nostra previsió ens obliga, amb freqüència, a modificar la nostra planificació; però això no ens ha de portar necessàriament cap a l’entrega a l’atzar i a la imprevisibilitat. En efecte, cal comptar que la imprevisibilitat forma part de la vida humana i que, a voltes, els nostres plans i els nostres càlculs es desfan com un terròs de sucre al cafè; amb tot, però, cal ser tenaços en els nostres projectes i no defallir quan es presenten eventualitats que poden obstaculitzar-los ja sigui de manera lleu o de manera greu.


  Un exemple paradigmàtic del valor de la tenacitat el trobem en el mite grec de Sísif que recrea Albert Camus en un dels seus assaigs més coneguts. Sísif pretén pujar una roca dalt de la muntanya. Quan, després d’un gran esforç, aconsegueix pujar la pedra a dalt del cim, la roca rodola cap avall i Sísif torna a la falda de la muntanya a buscar la pedra per pujar-la altra vegada cap amunt. Segurament és un mite massa extrem per ser imitat per l’ésser humà. És pensable que, al cap de dues o de tres vegades, ens canséssim de tirar la pedra amunt i renunciéssim a fer-ho. Amb tot, però, com a idea referencial, Sísif no deixa de commoure’ns i d’empènyer-nos a la seva imitació.


  La tenacitat, però, no s’ha de confondre amb l’obstinació cega. La tenacitat és un valor que es construeix sobre el camp de possibilitats i de necessitats que tot ésser humà és. Cadascú cal que arribi a conèixer quines són les seves possibilitats i que tracti d’esprémer-les al màxim mitjançant el seu esforç i la seva voluntat. Les possibilitats de cada ésser humà són inimaginables a priori. De fet, no sabem, del cert, què podem arribar a fer mitjançant el nostre esforç. La tenacitat és un valor que estira al màxim les nostres possibilitats.


  La que es construeix sobre la possibilitat és elogiable, però la tenacitat que es construeix sobre un horitzó impossible és, simplement, absurda i les seves conseqüències són molt greus per a la persona. Imaginem que una persona muda s’obstini a ser cantant d’òpera. Si aquesta persona fos tenaç en aquest intent, cauria en un profund fracàs, perquè la paraula és aliena a les seves possibilitats. Cal ser tenaç en les pròpies possibilitats i mirar d’explotar-les al màxim. S’ha de reconèixer, però, que no sempre som capaços de discernir exactament quines possibilitats tenim ni en l’ordre intel·lectual ni en l’ordre físic, però és necessari no caure ni en una sobrevaloració ni en una infravaloració.


  En les situacions límit, el valor de la tenacitat juga un paper fonamental. Quan hom pateix un sofriment greu o està ajagut en un llit durant dies i setmanes sofrint una greu malaltia, la tenacitat és essencial. Cal creure en les pròpies possibilitats, cal tenir confiança (5) en la capacitat de recuperació. És natural que en aquestes circumstàncies, l’estat d’ànim baixi de manera ostensible, però la tenacitat ens ha d’ajudar a mantenir-nos ferms d’esperit i a encoratjar els qui ens estimen i pateixen com nosaltres a seguir endavant i a aixecar l’ànim.


  És un valor, doncs, que ens permet fer grans coses, que ens permet edificar les grans construccions. No n’hi ha prou amb l’impuls inicial per tirar endavant un projecte personal o comunitari. Cal tenacitat, és a dir, s’imposa la continuïtat d’aquell impuls al llarg del temps i, especialment, en els moments de defallença i de crisi.


  VII. L’oci


  TAL COM HEM POSAT DE RELLEU en la sisena part del llibre, en la vida humana hi ha un temps per sofrir, però afortunadament també hi ha un temps per a poder gaudir del descans i per fruir distesament d’allò que ens ofereix la realitat. Encara que no és veritat, ni de bon tros, que hem entrat en l’anomenada societat de l’oci, el fet és que l’oci ocupa una part considerable de la vida de moltes persones, tot i que, com veurem després, el treball ocupa una parcel·la molt més gran en termes generals.


  Hi ha moltes formes d’afrontar l’oci, moltes diverses maneres de distreure’s i d’omplir positivament el temps lliure —de vegades, molt poc— de què disposem al llarg de les nostres vides. Per a poder viure l’oci intensament i extensament, és essencial el conreu de determinats valors. Però, quins valors? Això és el que tractarem d’esbrinar en aquesta setena part. Tots sabem que hi ha formes de viure l’oci que són educatives per a la persona i per al conjunt de la societat, que fomenten l’harmonia, la trobada i la cohesió entre les persones, però que hi ha formes de viure’l que són destructives i erosionen greument els paràmetres de la convivència civil. Cal, doncs, vetllar per aquells valors que asseguren el desenvolupament d’un oci beneficiós per a tothom.


  L’espontaneïtat (61) és un valor que està íntimament relacionat amb la transparència. La persona espontània expressa les coses tal com li surten del cor, sense càlcul de recepció, ni artificis. En la pràctica de l’oci, ens cal una certa capacitat. No es pot ser, però, espontani en tot moment i en qualsevol lloc, perquè hi ha moments en què es fa necessari l’autodomini de la paraula i del gest. Això vol dir que no és un valor absolut, sinó més aviat un valor relatiu i circumstancial, però en el camp de l’oci és completament necessari.


  L’ésser humà és capaç de treballar, però també de festejar. La festa (62) és una possibilitat, però també una realitat en la cultura humana, per bé que com a tal pot adquirir formes molt variades. Per a la bona salut d’una societat, cal un equilibri entre la dimensió laboral i la dimensió festiva de l’ésser humà. La festa (62) és, des del punt de vista extern, un fet i no un valor, però per a poder celebrar qualsevol festa, cal una predisposició, una determinada actitud que solament és possible si interioritzem el valor de la festa (62). Té sentit com a contrapunt al treball, però també com a lloc de trobada i com a temps de comunicació entre les persones. És excés i desmesura, i en la vida humana és pertinent transgredir, quan convingui i on convingui, els paràmetres racionals.


  El sentit de l’humor no pot mancar en la vida humana i especialment en l’exercici de l’oci i de la distensió. No tots tenim el mateix sentit de l’humor, ni la mateixa predisposició a fer humor. L’humor (63) és un valor no sols en circumstàncies d’oci, sinó també en la vida quotidiana i en la relació amb els altres. Ens predisposa a prendre’ns la vida amb un altre aire, a mirar-nos les coses des del costat de la comicitat i ens ensenya a prendre distàncies respecte de les nostres mateixes persones, conviccions i creences.


  L’ésser humà és, a més d’homo laborans, homo ludens, és a dir, un ésser capaç de jugar, d’establir normes, de distribuir rols i deixar-se portar pel joc de la imaginació. El joc (64) és una de les expressions més velles de la cultura i també un dels instruments més vàlids per conèixer l’entranya d’una cultura; però també pot definir-se com a valor, perquè el joc ens mou a mantenir una relació diferent de la que habitualment tenim amb els altres i ens empeny a veure les coses des de la perspectiva de la broma. Una qüestió molt delicada que plantejarem al llarg del capítol dedicat a aquest valor consisteix a precisar els límits ètics del joc i de l’humor. Es pot fer humor de qualsevol cosa, per tràgica que sigui? Es pot jugar a qualsevol lloc i en qualsevol circumstància? O bé el joc s’ha de donar dins d’unes determinades pautes ètiques?


  Encara que l’astúcia (65) és un valor que té mala fama i que en alguns contextos se’l tracta com a antivalor o contravalor, el fet és que l’astúcia es considera en aquest llibre com un valor, perquè gràcies a aquesta l’ésser humà és capaç d’un cert enginy i de trobar solucions als problemes nous amb què topa. La persona astuta és, generalment, calculadora i previsora, sap d’una manera intuïtiva per on ha d’anar i quins viaranys ha d’escollir per transitar. En el joc i també en la festa, l’astúcia és un valor transcendental.


  Ser astut no vol dir ser indiferent a l’altre i buscar exclusivament l’interès personal, tampoc no vol dir exactament el mateix que ser murri o ser llarg, sinó que significa saber sortir-se bé de les dificultats, mitjançant el judici crític i la intel·ligència. Des del nostre punt de vista, l’astúcia és un valor que ens permet anticipar les coses i veure-les en perspectiva. A partir d’aquest coneixement de l’esdevenidor, la persona astuta pren decisions sense arriscar-se innecessàriament.


  Com en el cas de l’astúcia, hi ha molts autors, entre ells sant Tomàs d’Aquino, que desestima la curiositat (66) com a virtut. Nosaltres considerem, en canvi, que la curiositat és un valor, encara que no tota forma de curiositat. Cal educar per a la curiositat, perquè aquell que és curiós desitja saber i ampliar els seus coneixements sobre el món. Ser curiós no vol dir fiscalitzar les persones del nostre entorn i tampoc no té res a veure amb la xafarderia, encara que en algunes ocasions la curiositat pot portar, inercialment, cap a les murmuracions. En el món de l’oci, la curiositat hi juga un gran paper, però també en la relació amb la natura i en la vida quotidiana. Hi ha una sana curiositat que empeny la persona a conèixer allò que no coneix, però hi ha una curiositat negativa que ens empeny a trangredir els límits de la privacitat aliena i a colonitzar un espai que, pròpiament, no ens pertany.


  El valor del pudor (67) ha estat molt maltractat al llarg del segle XX. Fins i tot se l’ha considerat un valor démodé i carrincló que tenia sentit en una societat repressora i alienant, però que, després de l’alliberament sexual i de l’allau de feminismes, ha perdut tot el seu sentit. Des del nostre punt de vista, el pudor juga un paper essencial en una societat on la privacitat està sota sospita i on el ciutadà cada cop està més exposat i té menys espais propis. Ser pudorós no vol dir, com se sol dir, tapar determinades zones del cos, sinó molt més, significa preservar un espai privat tant des del punt de vista visible com invisible. Aquest valor ens fa prendre consciència del nostre valor i de la nostra dignitat com a éssers humans i ens sentim avergonyits quan un poder extern ens el pren o se’l fa seu.


  En la vida humana, la pràctica de la tolerància (68) juga un paper essencial. Encara que aquí tractarem aquest valor amb relació a l’oci, el fet és que la tolerància és un valor vital per a poder conviure amb els altres i acceptar-los tal com són. La tolerància, com veurem més endavant, s’ha magnificat i, en alguns casos, fins i tot se la considera el valor puntal de la societat oberta (Karl Popper dixit), tot i que des del nostre punt de vista és un valor mínimament exigible a tota persona, però no és l’ideal que cal assolir. La convivència és superior a la tolerància, encara que sense tolerància difícilment pot arribar-se a la convivència entre persones i col·lectius diferents.


  Entre els valors que tractarem aquí relacionats amb l’oci, hi ha també la sinceritat (69). La sinceritat no sempre és possible en tots els espais i en tots els àmbits de la vida humana. De fet, hi ha entorns, com per exemple el treball, on es fa difícil l’exposició transparent d’un mateix i és necessari emmascarar-se, és a dir, protegir la pròpia personalitat amb vista a les conseqüències que pot tenir una declaració sincera. En l’oci, en canvi, és més fàcil la pràctica d’aquest valor i cal potenciar-lo com a espai de fuga i d’oxigenació.


  Poques coses són més plaents en la vida humana que una bona conversa (70). Generalment es parteix d’una concepció excessivament material de l’oci i es considera que sense recursos materials difícilment pot gaudir-se plenament de l’oci. Aquesta visió consumista i mercantilista de l’oci és una greu miopia contemporània. No és del tot certa aquesta tessitura, encara que els recursos són necessaris per desplegar determinats tipus d’activitats. Hi ha, però, formes de viure l’oci que no demanen coses, ni objectes, sinó sobretot finesa i intel·ligència. La bona conversa és un dels valors més fecunds en la pràctica de l’oci. Ens referim a la conversa feliç i penetrant que gira al voltant d’un tema, no d’una manera acadèmica i tibada, sinó des de la sinceritat (69) i la cordialitat (36) dels interlocutors que hi prenen part. La bona conversa no és una diàlectica de tesi i antítesi, sinó un intercanvi de mots que enriqueixen gratament els membres que hi prenen part.


  61. Contra les planificacions: l’espontaneïtat


  L’ESPONTANEÏTAT ÉS UN VALOR QUE PERTANY, en propietat, a la vida infantil. Els nens són espontanis, tant en les seves paraules com en les seves reaccions. A través de l’acció educativa, el nen aprèn a discernir el que ha de fer o el que ha de dir en cada moment segons el context i l’avinentesa. Els adults sentim nostàlgia de l’espontaneïtat del nen i, a voltes, voldríem comportar-nos com ells. Potser el que ens sedueix més d’aquesta etapa de la vida humana és, precisament, la innocència, l’espontaneïtat amb què s’expressa l’ésser humà mentre és infant. Posteriorment, es torna assenyat i aprèn a calcular el que s’ha de fer o el que s’ha de dir en cada moment.


  Hi ha qui considera que l’espontaneïtat és totalment contrària a la vida de l’adultesa, perquè aquesta es regeix per la racionalitat i el seny. Segons aquesta tessitura, l’espontaneïtat és un valor que s’ha de desterrar amb els anys i oblidar completament. La vida adulta és, certament, una vida calculada, planificada amb anticipació. Aquest és, com a mínim, el model que regeix a Occident. Tot en ella està regulat, tant en l’espai laboral com en l’espai d’oci. En la vida adulta, hem desterrat completament el déu Dionís, per convertir-nos en feligresos d’Apol·lo, el déu de l’ordre, de la paraula, de la raó, de l’equilibri i l’harmonia. En aquesta vida, així concebuda, no hi ha lloc per a la sorpresa i tot ocorre o, més ben dit, voldríem que passés com ho hem programat racionalment.


  Quan algú actua de manera espontània i no sospesa prou bé allò que diu o allò que fa, és objecte de crítiques i fàcilment considerem que s’ha comportat com una criatura, o més concretament, que ha fet una criaturada. Això no obstant, creiem que l’espontaneïtat, és a dir, que el fet de ser espontani pot arribar a ser un valor molt lloable en la vida humana, per bé que això no s’ha d’entendre en un sentit absolut, sinó en termes relatius. Dient-ho d’una manera clara: en la vida humana, cal una certa espontaneïtat, una certa voluntat de sorpresa, d’innovació i d’imprevisibilitat. Precisament, el que distingeix la persona humana de l’autòmata és aquesta capacitat per allò imprevisible.


  L’autòmata funciona sistemàticament a partir d’uns determinats circuits que el condueixen a fer un determinat tipus d’activitats. Diem que la màquina s’ha espatllat quan deixa de fer les funcions que li pertoquen. La persona no és un autòmata, sinó un ésser lliure amb capacitat de projectar sentit sobre les seves accions i fer de la seva vida un itinerari únic i singular en la història. La voluntat lliure ha de ser el motor de la vida humana, tot i que, com sabem, en moltes ocasions, topa amb obstacles de diferent índole. La llibertat (86), com veurem més endavant, és un do, però també un repte, i és l’arrel de la nostra dignitat en el conjunt de la naturalesa.


  Ser espontani, però, no vol dir abandonar completament la racionalitat i deixar-se guiar exclusivament per les passions i pels desigs irracionals. Cal aprendre a ser espontani i a gestionar adequadament l’espontaneïtat. En determinats ordres de la vida humana, és més aviat una enemiga, perquè el seu exercici té conseqüències molt greus. Per conduir un vehicle, per exemple, no es pot ser gaire espontani. Cal fixar-se en un conjunt de procediments i acomplir les normes de trànsit. Si algú, espontàniament, volgués envair el carril de la seva esquerra, això podria tenir greus conseqüències tant per a ell com per als seus conciutadans.


  Però en determinats espais i moments de la vida humana, com per exemple en l’oci, l’espontaneïtat juga un rol fonamental. No és correcte prendre’s l’oci amb la mateixa actitud que el treball. En l’oci, cal una certa dosi d’espontaneïtat, una certa capacitat per allò imprevist i nou. Quan l’oci esdevé quelcom completament planificat, lligat i prefixat de bell antuvi, perd bona part del seu caràcter innovador. Sense adonar-nos-en, configurem el nostre temps d’oci seguint mimèticament l’esquema de l’àmbit laboral. Segmentem el temps de què disposem i l’anem omplint d’activitats molt diverses fins que queda completament ple. Així les coses, hom s’adona que, al capdavall, no hem deixat ni tan sols un cert temps a allò imprevisible i nou que pot tenir un profund sentit en la nostra vida i capgirar-la, fins i tot, radicalment.


  També en la vida laboral, cal una certa capacitat d’espontaneïtat, tot i que el marge per a aquesta espontaneïtat està molt més marcat per factors aliens a la nostra voluntat. En les organitzacions laborals, un cert espai per a la improvisació té efectes molt positius. La reiteració de rols i la repetició sistemàtica de les mateixes funcions té efectes negatius per a la persona que així es desplega i, a la fi, això repercuteix negativament en la mateixa capacitat de producció de l’organització en qüestió. Cal saber atendre allò nou i inesperat i treure’n el màxim profit. De vegades, hom pot tenir la impressió que deixar un cert espai per a l’espontaneïtat resulta una pèrdua de temps, però, al final, aquella pèrdua de temps ha estat una gran inversió de futur.


  En les relacions humanes, l’espontaneïtat també juga un gran paper. Cal practicar-la amb els altres i deixar que els altres s’expressin espontàniament. La vida interpersonal s’enriqueix considerablement quan les persones es mostren tal com són i no es limiten a reproduir els tòpics i els estereotips que esperem d’elles. L’espontaneïtat, però, ha de tenir un límit i no pot transgredir la dignitat i la integritat de l’altre. No pot convertir-se en un pretext per fer allò que vulguem i per dir allò que vulguem sense considerar el mal que podem fer a d’altres persones. Per això, defensem l’espontaneïtat en un sentit relatiu i no absolut, des d’un punt de vista ètic i no merament estètic.


  Generalment, etiquetem les persones que ens envolten i les caracteritzem amb una sèrie d’atributs. Aquesta manera de fer, cau, molts cops, en un reduccionisme, perquè no tenim prou en compte el factor espontaneïtat. No hem d’identificar mai l’altre amb la màscara que porta. Les etiquetes no serveixen per definir l’altre, sinó per fer-se’n una idea força equívoca. Hem de partir de la idea que l’altre és sempre, o quasi sempre, un estrany que no coneixem. Quan se’ns mostra espontàniament, aquesta estranyesa es posa més de manifest que mai. Cal deixar que l’altre sigui espontani i això vol dir evitar la fiscalització tant d’allò que diu com d’allò que fa.


  En definitiva, l’espontaneïtat no és un valor exclusiu de la infantesa, encara que, com s’ha dit més amunt, en aquesta etapa humana es mostra amb tot el seu esplendor. En la vida adulta, cal introduir-ne unes certes dosis, però cal fer-ho en els moments oportuns i en els llocs adequats. La raó, encara que sembli una contradicció, ens mostrarà, en quines circumstàncies és pertinent ser espontani. Per tot plegat, pot dir-se, doncs, que l’espontaneïtat adulta no és l’espontaneïtat natural de la infantesa, sinó una espontaneïtat reflexiva.


  62. Celebrar el goig de viure: la festa


  LA FESTA FORMA PART CONSUBSTANCIAL de la vida i de la cultura humana. Des d’un punt de vista antropològic, és un esdeveniment de primera magnitud per poder conèixer, a fons, les característiques d’una societat i les seves formes d’organitzar-se. La festa és tan antiga com la civilització humana i és un material de primer ordre per conèixer l’evolució de les societats. Els homes sempre han viscut la festa, encara que no de la mateixa manera ni per les mateixes raons. Les festes antigues són diferents de les festes modernes i les festes religioses també difereixen de les festes estrictament laiques, però, tant en les unes com en les altres, és palès l’esperit festiu, la voluntat de fer festa.


  Aquí, però, no ens interessa tant la festa des d’un punt de vista antropològic, sinó des d’una consideració ètica. Hi ha estudis molt documentats sobre els orígens de la festa i el seu lligam amb l’àmbit religiós de la vida humana. Considerem que la festa és, a més d’un moment de ruptura i de transgressió en la vida humana, un valor ètic necessari per a l’harmonia i el bon desenvolupament de l’existència personal. L’ésser humà, a més a més de ser homo laborans, també necessita fer festes, és a dir, festejar, perquè també és homo festivus. En l’oci, la festa ocupa un lloc central, representa un moment de màxima plenitud.


  De la mateixa manera que per aprendre una determinada professió o ofici, cal una certa pedagogia, igualment per poder celebrar el goig d’existir, cal una certa educació. La festa, tot i ser un espai de transgressió i de vivència intensa dels desigs i de les passions, no pot ser una excusa per erosionar l’altre o atemptar contra la seva dignitat. Cal defensar l’estatut de la festa, cal ponderar el seu caràcter dionisíac, però sense perdre de vista la mesura humana. No tot ésser humà està igualment preparat per viure-la. Hi ha individus que, per naturalesa, són més proclius i contagien aquest esperit festiu als altres; n’hi ha, però, d’altres, que viuen més intensament la vida laboral i que tenen certes dificultats per introduir-se en l’àmbit de la festa. Cal, en el millor dels casos, una certa complementarietat, entre la festa i el treball, entre l’esperit festiu i l’esperit feiner.


  La vida equilibrada es manté en una zona intermèdia, fora dels dos extrems. La festa adquireix sentit com a contrast al treball i a la monotonia de la vida quotidiana. En tant que ruptura dels temps, dels rols i dels espais, només és possible la festa si prèviament hi ha una certa continuïtat en el temps. En aquest sentit, l’esperit festiu demana l’esperit feiner, perquè, sense aquest, deixaria de tenir efecte. De la mateixa manera que l’humor (63) és, com veurem més avall, un valor que requereix la seriositat (82); la festa requereix com a base el treball.


  En què consisteix, però, l’esperit festiu? Hi ha una sèrie de trets que el caracteritzen. D’entrada, el goig d’existir. La festa és la celebració de l’existència, de la joia d’estar viu. Només si hom afirma radicalment el valor de la vida, té sentit celebrar la festa, perquè en la festa es commemora l’existència, a partir d’un determinat esdeveniment. No és una manera de fugar-se del món, sinó una forma de celebrar la seva realitat. Quan celebrem la festa, no neguem la realitat, sinó que l’afirmem radicalment. En aquest sentit, la festa és l’epifania d’allò que Nietzsche anomenaria la voluntat de viure.


  L’esperit festiu és, a més a més, un esperit que convoca comunitat. No hi ha festa sense comunitat, no pot existir festa a títol individual. Per celebrar el goig d’existir, els humans ens reunim, mengem, bevem i dansem. El que té l’esperit festiu teixeix ponts entre les persones, construeix comunitats. La festa no és una manera de perdre’s anònimament en la massa, sinó que requereix comunitat, trobada interpersonal, comunió entre subjectes. Per això, no pot haver-hi festa des de l’individualisme, des de l’atomització de les persones. Com a molt, hi haurà un simulacre de festa, però no festa en tant que reconeixement joiós de l’altre.


  Finalment, l’esperit festiu demana una certa espontaneïtat (61). No es poden ni s’han de controlar tots els aspectes d’una festa, perquè aleshores perd el seu misteri i la seva gràcia. En la festa, cadascú cal que s’expressi tal com és, que abandoni provisionalment el seu rol, la seva funció habitual en el món, i es deixi anar. Hi ha d’haver, necessàriament, una des-figuració dels rols i de les màscares. En aquest sentit, una de les festes paradigmàtiques és, justament, el Carnestoltes. Allí, tots els convidats oculten la seva carota quotidiana amb una altra carota i es presenten imaginativament en l’espai festiu. Sense aquest toc d’espontaneïtat i d’imprevisibilitat, la festa perd el seu sentit i el seu sabor.


  Com ja va dir, fa un temps, Harvey Cox, l’home occidental ha perdut, d’un temps ençà, la seva capacitat festiva. L’obsessió per la producció, pel consum i pel treball, l’han convertit en una màquina productora, que ja no sap gaudir de la realitat i que converteix les mateixes festes en espais colonitzats per la mercantilització i els interessos econòmics. La festa autèntica no es mou, ni s’ha de moure mai, en el pla de la possessió, sinó en el pla de l’ésser. No celebrem una festa pel fet de tenir una cosa o una propietat, sinó que la celebrem pel fet de ser vius, de ser aquí amb altres persones, commemorem la joia d’existir. Quan la festa es converteix, simplement, en una expressió del goig de tenir i de posseir, perd el seu sentit primogènit i es converteix en una expressió més de l’esperit consumista.


  63. Un símptoma de bona salut: l’humor


  L’HUMOR ÉS UN VALOR ESSENCIAL EN LA VIDA HUMANA i es relaciona indirectament amb la seriositat. A algú li podrà sorprendre que l’humor sigui un valor, però el fet és que és necessari per viure joiosament l’existència. Dir que és un valor vol dir que té importància per a la bona marxa de la vida i que és extraordinàriament útil per establir unes bones relacions amb els altres. No sempre és pertinent expressar el sentit de l’humor, ni tampoc ho és en quasevol lloc. L’humor s’ha de dosificar i s’ha d’aculturar en cada context. Cal un ús del sentit comú per poder discernir adequadament quan i com s’ha de fer humor.


  Partim de la dada antropològica que hi ha moltes formes d’humor i diverses expressivitats. La comicitat és una dimensió de la vida humana, però, en cada cultura i en cada tradició, es manifesta d’una manera peculiar. El que és necessari, però, és l’existència del sentit de l’humor, admetent, però, que n’hi ha de diverses formes i intensitats. Cada humor té la seva clau de lectura i el que resulta còmic en un àmbit cultural, no ho és en un altre. Per poder copsar el sentit de l’humor d’una determinada cultura, cal endinsar-se en determinats pressupòsits i preconcepcions que no sempre són visibles.


  La manca d’humor deteriora greument les relacions humanes. L’humor pressuposa una certa mirada sobre la realitat, una mirada distesa sobre ella, amb un cert grau de distància i de relativitat. És un contrapunt a la seriositat, però només es pot fer pròpiament humor sobre un marc previ de seriositats. Per poder fer humor, és necessari saber distingir allò que és relatiu d’allò que és absolut. Relativitzar allò absolut és inadequat, però absolutitzar allò que és relatiu és una ximpleria. Cal saber distingir entre allò relatiu de la pròpia vida i allò absolut. L’humor es desenvolupa sobre allò relatiu, sobre allò que podria haver estat d’una altra manera.


  Demana distància i també una certa dosi d’humilitat (52). El qui està mancat d’humor està mancat, en el fons, de lucidesa, de lleugeresa, es creu massa important. Entre la desesperació i la futilitat, hi ha un lloc per al valor de l’humor. L’humor autèntic és aquell que comença per un mateix. Quan som capaços de fer humor dels nostres defectes, dels nostres tics i de les nostres obsessions, es pot dir que vivim, amb adultesa, el sentit de l’humor.


  Una de les formes més celebrades d’humor és la ironia, encara que la ironia pot ser una forma d’humor que fereixi l’altre. Un dels mestres de la ironia en el pensament occidental és, segons Kierkegaard, Sòcrates. La seva ironia consistia a fer veure als altres la relativitat i la precarietat dels seus coneixements. Sòcrates, però, no fou sempre irònic, i la prova d’això és que va morir per fidelitat a les seves conviccions. La ironia és una forma molt subtil i intel·ligent d’humor que requereix, a més a més d’un cert distanciament de la realitat, una certa capacitat de crítica i d’autocrítica. És diferent, però, la ironia del cinisme. El cínic es mofa de la realitat i dels treballs dels homes en aquest món. El cinisme no és constructiu, mentre que la ironia sí que pot arribar-ho a ser. Hi ha un humor que fereix i destrueix, però hi ha un humor que salva en relativitzar les coses.


  L’humor té límits i no es pot fer humor de qualsevol cosa ni en qualsevol circumstància. Hi ha una ètica de l’humor. Encara que, a priori, resulti molt difícil fixar les fronteres, el fet és que hi ha dimensions de la vida humana en què no és legítim, ni acceptable, la pràctica de l’humor. Amb el sofriment aliè, per exemple, no es pot fer humor, ni tampoc amb els sentiments de les persones o amb el seu univers de creences i de conviccions. De vegades, l’humor pot ser interpretat com un atac a allò més íntim i més propi. Cal ser creatiu en l’humor i evitar de caure en els mateixos tòpics i estereotips de sempre.


  Segons Sigmund Freud, l’humor és el triomf del narcisisme, és a dir, l’expressió del principi de plaer. No creiem que tota forma d’humor sigui sempre una expressió encarrilada del fons pulsional de l’ésser humà. En alguns casos, sí que és veritat que és una manera d’exterioritzar allò que, tradicionalment, es concep com a tabú en el cos d’una societat. També es relaciona amb l’absurd, amb el nonsense, com diuen els anglòfons, també pot vincular-se a la desesperació. Tant l’humor com la ironia es fonamenten idènticament en una no-coincidència del llenguatge i la realitat.


  L’home que expressa correctament el seu sentit de l’humor, és, segons Aristòtil, l’home que riu com s’ha de riure, que riu quan s’ha de riure i que riu del que s’ha de riure. Les precisions no són accidentals en aquest punt. Hi ha un humor barroer i groller que es mostra a partir d’un objecte tabú. Hi ha expressions humorístiques que, de tan altissonants i cridaneres, fan mala impressió. L’humor fi és aquell que s’expressa amb naturalitat, però sense caure en formes espectaculars.


  L’humor es pot definir també com una vacil·lació de sentit, encara que, de vegades, és una explosió de sentit, sempre breu, un moviment, un procés, però concentrat, condensat, que pot romandre més o menys pròxim al seu origen o, contràriament, aproximar-se a la seva sortida original. L’humor sempre està en l’interval, en aquest brusc moviment entre el sentit i el sense sentit. Només hi ha humor si hi ha sentit i es capgira el sentit de les coses i de les paraules.


  El vertader humor, tal com s’ha dit més amunt, només és possible des de la seriositat. Quan la persona adquireix consciència dels seus propis límits i de les seves pròpies possibilitats i les accepta tal com són, és capaç de riure’s dels seus propis defectes i d’exterioritzar-los sense complexos. L’excés de seriositat no és humà, però tampoc no ho és l’excés d’humor. Un home que sempre estigués seriós, difícilment podria qualificar-se d’humà; però una persona que sempre i en qualsevol circumstància estigués de broma, tampoc no podria qualificar-se d’humana. L’humor és l’altra cara de la seriositat, i en la vida humana hi ha un temps per ser seriós i un temps per ser bromista. No tot pot ser objecte d’humor en la vida de les persones. Només allò intranscendent, allò fugaç i estèril pot ser-ne objecte i d’això, certament, n’hi ha molt en la vida humana.


  Del que no es pot fer humor és de la mort, del sofriment, de la vexació, de la humiliació, de la injustícia que pateixen tants. El respecte a la víctima ens priva de fer humor d’allò que genera dolor. Cal, doncs, una dosi de sentit de l’humor en la vida humana, però un humor que no transgredeixi determinats límits.


  L’humor, moltes vegades, significa que nosaltres reconeixem la imperfecció i el sofriment, però els integrem positivament dins de la vida amb un somriure. Potser, per això, és perquè no podem deslliurar-nos del sofriment, però tampoc no ens rosega. Tot això significa que és més subtil que un senzill mecanisme d’escapada. Escapar és fugir de la crua realitat, però l’humor integra aquesta realitat en la vida i la transforma en quelcom més suportable i més positiu. L’humor pot manifestar-se de maneres molt diferents, des de la simple diversió, fins al somriure davant de l’adversitat. Qui domina el difícil art de riure’s de si mateix, guanya llibertat i força interiors.


  64. Una forma d’interacció amb els altres: el joc


  EL JOC ÉS UNA DE LES FORMES MÉS POSITIVES d’omplir de sentit l’oci de què disposem al llarg de la vida. En les cultures més arcaiques, ja trobem el joc com una manifestació de primer ordre. De diverses maneres, els humans hem jugat al llarg de la història i difícilment trobaríem alguna cultura, moderna o antiga, del nord o del sud, oriental o occidental on el joc no hagi ocupat un lloc rellevant. En la vida infantil, omple gairebé de manera unilateral tot el temps. El nen es relaciona amb la realitat i amb els altres a partir del joc i, gràcies al joc, aprèn a socialitzar-se i adquireix determinades regles d’actuació.


  La capacitat per al joc, com la capacitat per a la festa, és connatural a l’ésser humà, encara que no en tots els subjectes es dóna de la mateixa manera i amb la mateixa intensitat. La vida, considerada globalment, no és un joc, perquè en ella hi ha espais dramàtics i tràgics que li atorguen una seriositat extrema. En les situacions límit, hom s’adona que la vida no és un joc que es pot començar una i altra vegada, sinó que està dotada d’una profunda seriositat. Amb tot, però, en la vida humana, el joc, entès com a relació i com a valor, té molt sentit i molta rellevància. És un valor de primera magnitud que ens faculta per relacionar-nos amb els altres i amb la realitat d’una manera diferent a la que habitualment establim.


  És un valor que ens convoca a establir una relació molt particular amb l’altre. Quan juguem amb algú, establim un pacte de confiança i ens cenyim a un sistema de normes i de regles consensuat. El joc no s’ha de confondre amb la producció, tampoc no s’ha d’identificar amb la instrumentalització. Tampoc no és una relació d’utilitat. Quan juguem, no produïm, ni desitgem produir res, sinó que la finalitat essencial és l’entreteniment, la distensió i el divertiment. Precisament perquè la vida humana està plena d’ocupacions i treballs, el joc és un refugi i un contrast vital per poder desplegar les nostres funcions habituals.


  El joc ens agilita el tempo de l’existència i fa més fàcil el viure. Encara que, en alguns contextos, pot arribar a ser una expressió canalitzada de la competitivitat i de l’esperit de lluita entre les persones, el fet és que és molt més que això. És evident que la rivalitat li és inherent i que, en tot joc, es produeix una certa oposició entre subjectes que esdevenen competidors; però el joc, en si mateix, no és una lluita, ni un combat, sinó una distracció, una necessitat de descarregar la vida humana del seu pes habitual. En el joc es dóna una distribució de rols i de funcions de tipus artificial. Quan jugem intensament amb els altres, oblidem, per uns moments, les nostres obligacions i els nostres deures respecte a la comunitat. En aquest sentit, obre una pausa en la vida humana, un interval de distensió.


  Defensar el valor del joc des d’un punt de vista ètic no significa defensar l’esperit juganer que converteix qualsevol situació humana en un joc divertit i distès. Hi ha moments per jugar i hi ha moments per treballar. El joc té la seva ètica i demana l’acompliment d’una certa normativa i d’uns certs paràmetres. Aprendre a jugar és, en certa manera, aprendre a viure, perquè és impossible viure humanament sense referència a unes normes i pautes de conducta. No és veritat que el joc sigui, en si mateix, una pèrdua de temps en la vida humana. Des d’una mentalitat merament productiva i consumista, pot arribar a ser una activitat estèril, perquè, mentre juguem, no produïm ni necessàriament consumim, però, des d’una perspectiva antropològica més àmplia, pot ser un lloc de trobada amb l’altre i de contacte amb la natura.


  Defensem, doncs, el joc com a un valor de la vida humana, com a quelcom que té rellevància i que és necessari preservar. Defensem, també, una certa pedagogia del joc i admetem que no sempre és bo jugar, ni és acceptable jugar de qualsevol manera i en qualsevol circumstància. Prendre’s la vida com un joc és una mostra de frivolitat, però no deixar ni un espai per al joc en la pròpia existència és també un dèficit que cal superar.


  65. Vigilar amb la mirada: l’astúcia


  EN EL MÓN DE L’ÈTICA, L’ASTÚCIA té més aviat mala premsa. L’animal que representa simbòlicament l’astúcia és la serp i la serp és, com a mínim en l’imaginari bíblic, l’animal que encarna el mal i la voluntat de destrucció. La serp va seduir Eva i fou la causant de la caiguda original. Amb tot, però, l’astúcia ha de ser considerada com un valor en la vida humana i és extraordinàriament positiu ser astut per tirar endavant la vida i superar els múltiples problemes que planteja. Podríem dir-ho ras i curt: ser astut en la vida surt a compte.


  No és fàcil definir en què consisteix l’astúcia, però, en canvi, sí que som capaços de reconèixer, amb una certa facilitat, un home astut, un polític astut o un treballador astut. L’astúcia no és, pròpiament, la intel·ligència, però sí que es relaciona íntimament amb la llestesa. Una persona astuta és una persona ràpida en la captació de les coses, capaç de veure el que probablement passarà abans que passi, llegeix amb precisió els indicis de què disposa i actua avançant-se al futur. En català hi ha una paraula que s’ajusta molt al que significa ser astut que és el fet de ser murri. Un home intel·ligent és capaç de comprendre i desxifrar el sentit de les coses a partir de la llum del seu intel·lecte, però un home murri és un individu que se sap moure entre les persones i que sap esquivar els problemes i les situacions desagradables amb una gran finor.


  Ser astut, però, no vol dir ser insolidari o ser individualista. Moltes vegades, pensem que un home astut és aquell que mira exclusivament per als seus interessos i que empra la seva llestesa per sortir-se dels problemes, encara que això signifiqui donar més feina als altres. Hi ha una astúcia que pot ser negativa per a la comunitat, però n’hi ha una que pot ser molt positiva per als altres. Per defensar els drets de les persones més vulnerables, cal tenir esperit solidari, però també és necessària una certa dosi d’astúcia.


  La persona astuta sap el que s’ha de dir en cada moment per assolir els seus objectius. Sense trair les seves idees, és capaç d’adaptar-se al seu interlocutor i fer-li veure que té raó si això l’ha de portar a acomplir els seus objectius. No s’ha de confondre mai la persona astuta amb la persona hipòcrita, perquè la primera té uns ideals i té llestesa per saber com arribar-hi, mentre que la segona no té ideals ni conviccions i canvia de parer segons bufi el vent.


  Com diu Francis Bacon, és un tret astut el fet de vigilar amb la mirada aquell amb qui parlem, perquè hi ha molts homes assenyats amb cors secrets i cares transparents. En efecte, l’astúcia és molt útil en les relacions humanes. Encara que, com hem dit, la confiança (5) és un valor de primer ordre, cal tenir molt present que l’ésser humà és un animal radicalment estrany i ambivalent i que no sempre hi ha correspondència entre allò que diu i allò que creu, entre allò que defensa i allò que després fa. Per aquest motiu, cal també tenir astúcia i mirar de llegir amb la mirada els secrets que amaga l’altre en el seu cor. La persona astuta té aquesta capacitat i encara que, a voltes, pugui equivocar-se, té l’habilitat per ensumar-se el caràcter de la persona amb qui parla abans que obri la boca. És un recurs de l’astúcia que hom deixi caure unes paraules pel propi compte, amb el desig que un altre les aprengui i les usi, tot per a l’avantatge de qui les avià.


  En afers delicats i desplaents, és bo de fer rompre el glaç per algú de menor pes en les seves paraules, tot reservant-se, el més capaç, d’arribar com per atzar, de manera d’ésser preguntat sobre les dites d’altri. En afers en els quals hom no voldria veure’s penetrada la intenció, és un recurs de l’astúcia d’emmanllevar el ‘tothom’: ‘Diu tothom’, o bé ‘corre una veu pertot’.


  L’astúcia és un valor que ens preserva de perills absurds i que ens alerta de la manera de ser de les persones. Com que la persona és vulnerable, l’astúcia també pot equivocar-se en els seus judicis, però és un instrument de primer ordre per regir-se en la vida humana.


  66. Tenir els ulls oberts: la curiositat


  HI HA UNA CURIOSITAT MORBOSA que rau a descobrir els secrets de l’altre, a envair el seu espai privat i mirar de saber el que, de fet, pertany a l’altre i només a ell. Aquesta curiositat no pot considerar-se un valor i més aviat és un contravalor, perquè, en lloc de perfeccionar la persona, l’erosiona i la malmet greument. Tampoc no és un valor la curiositat que es projecta sobre qüestions banals i irrisòries que no tenen cap transcendència en la vida de les persones. Aquesta curiositat és molt present en la vida humana. És motiu d’una xerrera estúpida i banal que s’omple amb anècdotes de la vida dels altres i de costums i hàbits d’altres persones. Aquest tipus de xerrameca estèril i borda té molt poc a veure amb la bona conversa (70) que, com veurem després, es tracta d’un dels valors més preuats en la vida humana. Es podria dir que és una curiositat fútil que de poc serveix per al perfeccionament de la persona.


  Aquí ens volem referir a un altre sentit de la paraula curiositat. Pensem que és un valor molt lligat a la vida intel·lectual i al desenvolupament integral de la persona. És bona la curiositat en la persona, i una persona curiosa és una persona desperta, amb afany de coneixences. La curiositat és, d’entrada, el desig de saber, de conèixer les coses que ens envolten i de poder-les explicar racionalment. Com es pot veure, és un valor que es relaciona intrínsecament amb el valor de l’estudi (24) que tanta importància té, segons sant Tomàs, en el conjunt de virtuts de la vida intel·lectual. És la condició de possibilitat de l’estudi, encara que, per poder portar a terme l’estudi, cal, a més a més de curiositat, una bona dosi de constància.


  La persona curiosa no s’acontenta amb una resposta simple, sinó que furga en les coses a fi de conèixer per què són com són i per què funcionen com funcionen. En l’educació, la curiositat hauria de jugar un paper fonamental. En moltes ocasions, l’acció educativa falla, perquè abans de despertar el desig de conèixer en l’educand, se l’omple de respostes que ha d’assimilar i empassar-se. És molt més adequat, des del punt de vista pedagògic, despertar primer la curiositat, i ajudar-lo a buscar, per ell mateix, les respostes. L’experiència ens mostra que les respostes que hem buscat per nosaltres mateixos són les que ens queden fixades en la memòria i que difícilment oblidem.


  Ara bé, hom es pot preguntar, amb raó, si la curiositat és un valor connatural a la persona o bé si es pot adquirir a través de l’experiència. Com en d’altres valors, es fa molt difícil distingir allò pròpiament lligat a la natura, d’allò que és educable a través de la intervenció. Hi ha persones que, per natura, són curioses, pregunten constantment i no deixen d’interessar-se per tot el que veuen i escolten. Hi ha, però, persones, que mostren una profunda indiferència davant de la realitat que les envolta, que semblen no tenir cap interès per res ni per ningú.


  Des del nostre punt de mira, tota persona té un potencial de curiositat en el seu si, fins i tot aquell que, a priori, sembla tan apàtic. La qüestió més difícil consisteix a esbrinar com s’ha de despertar el sentit de la curiositat. Aquesta és una de les herències més fondes que es poden generar a través de l’acció educativa. En la societat del coneixement, el més important no és saber coses, sinó tenir el desig de saber-les i, en segon lloc, saber com i on buscar-les.


  67. El sentit de la intimitat: el pudor


  EL SENTIT DEL PUDOR ES RELACIONA estretament amb l’experiència de la vergonya. Com diu Aristòtil, la vergonya no es pot considerar, pròpiament, com un valor, sinó més aviat com un estat anímic i també somàtic que patim davant de determinades situacions. Tant la vergonya com el pudor requereixen d’una certa sensibilitat i d’un cert sentit de la intimitat. El qui no té sentit de la intimitat difícilment experimentarà la vergonya i, menys encara, el pudor.


  El pudor es refereix també a les situacions futures. La persona humana és capaç de planificar provisionalment el seu futur i també les experiències que li poden resultar difícils d’assumir pel seu pudor. La vergonya no té la mateixa força que el pudor, ja que aquesta es mou en l’àmbit de la passió i pot, fins i tot, paralitzar completament una persona. El pudor, en canvi, és una espècie d’inhibició que deixa una llibertat per actuar. Es tracta, en el fons, d’una reacció, però d’una reacció que també es dóna davant d’un cert escenari de futur.


  El pudor es relaciona directament amb l’àmbit de la privacitat. Té pudor la persona que és conscient del seu àmbit privat i sent l’experiència de la vergonya quan aquell àmbit privat que no vol fer públic ha aparegut en l’àgora pública. Només la persona és capaç de pudor, perquè només ella és capaç de distingir entre un àmbit propi i un àmbit exterior. La dualitat entre exterioritat i interioritat és la condició de possibilitat de l’experiència del pudor. En aquest sentit, la pèrdua d’aquest valor representa també la desfeta d’una de les peculiaritats més pròpies de la condició humana que és, justament, aquesta dualitat de cares.


  El valor del pudor es relaciona estretament amb el cos i especialment amb la sexualitat humana, encara que no exclusivament. Ens sentim avergonyits quan persones estranyes al nostre cercle afectiu ens despullen amb la seva mirada. No ens agrada ser vistos en determinades circumstàncies i, fins i tot, en l’àmbit de l’amistat, obrim una diferència entre allò propi i allò forà. De totes maneres, però, també és possible concebre una idea del pudor que no sigui necessàriament física i que es refereixi als sentiments o a les emocions, però d’una manera derivada, és a dir, analògica. En aquest sentit, per exemple, hom pot sentir vergonya quan es veu forçat a explicar les seves emocions, els seus desigs, en un context que no és íntim. Des d’un punt de vista habitual, però, el pudor és una reacció de vergonya lligada a l’exposició o a l’evocació de parts genitals i, per extensió, de tot el que és susceptible de causar neguit o confusió.


  Com a experiència interior que és es refereix, essencialment, al cos humà. El cos humà no és un simple material, ni pot ser tractat sota la categoria d’objecte, sinó que és un àmbit de comunicació i d’expressivitat de primera magnitud. El cos té una funció especialment rellevant en la vida humana, una funció que no es pot reduir a la simple activitat vehicular. Per aquest motiu, és un valor molt pròpiament humà, perquè té molt a veure amb la manera com percebem el nostre propi cos. Per això, el sentit del pudor no és exactament igual en una cultura que en una altra, sinó que depèn de moltes variables, especialment de tipus educatiu.


  En la tradició judeocristiana, per exemple, l’experiència del pudor es vincula estretament a la idea de la caiguda originària. Després de la caiguda, Adam i Eva es van adonar que estaven despullats i van sentir vergonya. Des d’un punt de vista simbòlic, el relat del Gènesi, mostra la vertadera essència de la condició humana. La persona humana és un ésser estrany que desitja comunicar-se amb els altres, establir ponts d’amistat i de transparència, però, igualment, és un ésser taciturn que es complau en la soledat i el silenci i que disposa d’un espai personal que no està disposat a compartir.


  Com es pot veure a partir del que s’ha dit més amunt, hi ha una estreta relació entre el dret a la dignitat i el sentit del pudor. Quan una persona veu transgredida la seva intimitat personal, quan es veu exposada públicament sense voler-ho, sent que li han usurpat la seva dignitat, se sent tractada de manera inhumana. Des d’un punt de vista ètic, doncs, cal tenir atenció al tracte dels grups vulnerables i no exposar-los públicament, ni mostrar la seva intimitat. El contacte amb les persones que pateixen cal que sigui extraordinàriament acurat i que s’eviti qualsevol situació en què l’altre hagi de patir l’experiència de la vergonya. En aquest sentit, s’ha de vetllar especialment per les condicions de detenció, per l’estat dels malalts mentals i per altres col·lectius.


  El pudor és fonamentalment un valor de la persona en la relació que estableix amb si mateixa. És un element essencial i constitutiu de la persona. Jankélévitch no vacil·la en fer del pudor el nou cogito ergo sum. Segons ell, la primera evidència de l’ésser humà no és que pensa, sinó que sent vergonya quan veu exposada la seva privacitat. «Sento pudor, aleshores existeixo», podria dir-se variant del dictum cartesià. És a dir, m’adono que realment existeixo com a persona quan traço una frontera entre allò que em pertany a mi, i exclusivament a mi, i el que pertany a l’espai públic.


  Per tot el que s’ha anat dient, sembla que el valor del pudor revela una doble tendència: l’obertura a la persona de l’altre i el replegament de la persona sobre si mateixa. En el moment en què la persona, especialment en la seva corporeïtat, entra en contacte amb els altres, immediatament es planteja l’exigència de donar-se a conèixer, de revelar-se, de manifestar-se i, al mateix temps, sent la tendència a mantenir una esfera de reserva o d’intimitat. El pudor es manifesta, precisament, en aquesta obertura als altres, en aquesta trobada amb els altres que desitja ser total, de persona a persona, i que es nega, per tant, a assumir la forma exclusiva de la corporeïtat. És, doncs, la negativa a aparèixer davant dels altres completament despullat, sense vels, sense misteris.


  Com diu Emanuel Mounier, el pudor o la vergonya expressen el fet que entre la meva naturalesa corporal social objetiva i la meva existència íntima no hi ha una solució de continuïtat. La persona pot definir-se, en aquest sentit, com l’ésser capaç d’avergonyir-se. A través del pudor que manifesta en els seus actes i en la seva mateixa persona, el jo invita el tu a no resoldre’l en termes de corporeïtat, el mou a besllumar, darrere el vel que impedeix la plena revelació de la persona, el misteri del seu ésser.


  El valor del pudor és, doncs, una invitació a buscar el misteri amagat en l’ésser de l’altre, més enllà del seu cos i juntament amb ell. El pudor es refereix a la relació de la persona amb si mateixa, amb els altres i amb el món. D’aquí és on deriva, precisament, la seva importància ètica i el seu valor. Com escriu Masure, el pudor és una reserva d’intimitat, de secret, de força, generador de la força espiritual i, com a tal, el baluard més segur de la vida moral. Cal una educació del pudor, no entesa, ni de bon tros, com una negació de la corporeïtat humana, sinó com una assumpció completa d’aquella corporeïtat en la personalitat.


  Es pot detectar, finalment, una íntima relació entre el pudor i l’amor. El pudor perd la seva raó de ser i queda assumit naturalment en el pla de l’amor, d’un amor que, com diu Kierkegaard, neix de la intimitat i, consegüentment, del pudor, ja que l’amor estima el misteri i l’amor estima el silenci.


  68. Viure l’oci amb els altres: la tolerància


  COM A ACTITUD PERSONAL RESPECTE DELS ALTRES, la tolerància no equival a una indiferència en matèria religiosa, moral, política o ideològica, sinó que més aviat pressuposa tenir unes conviccions fermes, tot respectant les conviccions alienes. Sense conviccions, no és possible la tolerància. En més d’un tractat d’ètica, es confon la tolerància amb l’absoluta permissivitat. Acceptar-ho tot no significa ser tolerant, sinó ser permissiu. La persona tolerant tolera determinades coses, però no les accepta totes. En la tolerància es dibuixa una frontera entre allò moralment acceptable i allò moralment inacceptable.


  La tolerància, doncs, és un valor, però que està estretament lligat a la intolerància. Encara que sembli una contradicció, la tolerància existeix perquè es construeix sobre un pòsit d’intolerància. Quan tot es tolera, la tolerància, com a tal, deixa d’existir. Hi ha formes de viure i actituds humanes, com la xenofòbia, el racisme, el masclisme i la crueltat que, de cap manera, poden tolerar-se, perquè, en tolerar-les, la tolerància deixa d’existir com a valor. Ara bé, la manera de mostrar aquesta intolerància no pot ser des de la intolerància, sinó des de la paraula i el diàleg. Aquí és on rau, precisament, la diferència entre una persona tolerant i una persona que no ho és. La persona tolerant no ho accepta tot, però mostra el seu dissens des de la paraula, mentre que la persona intolerant persegueix violentament el qui no s’adiu als seus criteris.


  La tolerància es basa en la idea que cap persona està en última instància lliure de prejudicis o errors, però sobretot en el reconeixement dels altres com a persones lliures i iguals, amb el dret a expressar les seves opinions i a actuar d’acord amb elles. És el valor essencial de les societats democràtiques i plurals i, encara que és més noble la convivència que la tolerància, el fet és que sense la tolerància és impossible la coexistència pacífica en un àmbit on es donen identitats diverses.


  Ser tolerant vol dir, en termes pràctics, deixar fer i deixar estar, però no en sentit merament passiu. Vol dir respectar les opinions dels altres i formes de conducta que, des d’una perspectiva personal, poden resultar estranyes. Per això, tolerar, en el sentit etimològic del terme, vol dir patir, perquè el qui tolera pateix per l’altre i per les idees que té, però assumeix la seva diferència i l’accepta tal com és, tot i que no la comparteix.


  La tolerància fa possible la convivència en llibertat i en humanitat. Aquest valor és posat entre parèntesi en aquells llocs on es violen els drets dels altres. És un signe d’autosuperació i de força del jo en reconèixer per principi els interessos dels altres. S’expressa en la manifestació viva d’interès per altres formes de vida; es presenta com un valor modern i, de fet, és la forma secularitzada i moderada de l’amor al proïsme.


  Portada al límit, la tolerància acabaria negant-se a si mateixa, ja que deixaria les mans lliures als qui la volguessin suprimir. Així, doncs, tal com diu Karl Popper en el seu famós assaig La societat oberta i els seus enemics, la tolerància només és vàlida dins de deteminats límits, que són els de la seva pròpia salvaguarda i els de la preservació de les seves condicions de possibilitat. És el que Popper anomena la paradoxa de la tolerància, que es podria formular així: si hom és totalment tolerant, fins i tot amb els intolerants, i la societat tolerant no es defensa dels seus atacs, els tolerants seran anihilats i amb ells la tolerància.


  Ser tolerant no vol dir, per tant, ser indiferent als altres i tampoc no vol dir ser-ho amb els qui són tolerants. De la mateixa manera que la democràcia no és debilitat, la tolerància no és passivitat, sinó sofriment. Dit d’una altra manera, hi ha moltes coses que són intolerants, fins i tot i sobretot per al tolerant. És intolerable, des d’una perspectiva ètica, el sofriment aliè, la injustícia i l’opressió. La persona tolerant no és la que ho tolera tot, sinó la qui tolera allò que és tolerable. La dificultat rau, precisament, a discernir allò tolerable d’allò que no ho és.


  Per a ser tolerant, no s’ha de renunciar a estimar la veritat, sinó més aviat tot el contrari. Cal el reconeixement de l’error de l’altre, però també el reconeixement del propi error i, en aquest sentit, la tolerància demana la humilitat (52) i hi està estretament lligada. Voltaire ho diu molt bé en el seu diccionari filosòfic: Ens hem de tolerar mútuament, perquè tots som dèbils, inconseqüents i subjectes a la mutabilitat i a l’error. La intolerància, que té múltiples manifestacions en el terreny polític, religiós, social, econòmic i nacionalista, es relaciona estretament amb la ignorància i la supèrbia.


  La tolerància no pot considerar-se un valor fonamental, sinó un valor necessari i mínimament exigible per a la bona fisiologia d’una societat plural i laica, però, com diu Jankélévitch, és una solució passable en espera de quelcom millor, és a dir, en espera que els homes puguin estimar-se o simplement conèixer-se i comprendre’s els uns als altres. Ja és molt que se suportin, però no podem considerar que aquest és el valor màxim i l’horitzó de referència de les societats occidentals.


  La tolerància, igual que la urbanitat (77), és un valor petit i tal vegada només acompleixi el mateix fi que acompleix la urbanitat en el terreny interpersonal. És només un començament, però no és poca cosa.


  69. Parlar amb un mateix: la sinceritat


  LA SINCERITAT, DEIA LA ROUCHEFOUCAULD, és una obertura de cor que ens fa mostrar tal com som en el món; és un amor a la veritat, una repugnància cap a la disfressa, un desig de reconèixer els nostres defectes i de disminuir-los, fins i tot, a través del mèrit de confessar-los. Cal ser sincer amb els altres, però especialment amb un mateix. La pitjor forma d’engany és l’autoengany, aquell que consisteix a amagar-se a un mateix, a ocultar les pròpies característiques personals. L’experiència del mirall és, en aquest sentit, extraordinàriament positiva per aprendre a definir-nos, és a dir, per posar-nos límits i conèixer-nos autènticament.


  La sinceritat no és un exhibicionisme, ni un salvatgisme. Ser sincer no vol dir exposar-se públicament i impúdicament als altres, sinó expressar la pròpia personalitat sense tabús. És evident que hi ha aspectes foscos en tota personalitat, ombres que preferim ocultar, i també és veritat que, a voltes, costa molt ser sincer amb un mateix i amb els altres. Però no podem dir que ens coneixem suficientment, si només coneixem la nostra part lluminosa, apol·línia i ocultem la nostra dimensió fosca i sinistra. D’aquesta zona de la condició humana, en deia George Bataille la dimensió prohibida.


  La sinceritat és un exercici dolorós perquè és un valor que ens empeny a despullar-nos a nosaltres mateixos de totes les falsedats i de totes les hipocresies. En algunes circumstàncies, ser sincer amb els altres, o sigui, dir exactament el que pensem d’ells és dolorós i, fins i tot, podria arribar a fer impossible la convivència. Amb això no volem dir, ni de bon tros, que s’hagi de conrear la hipocresia, que, com sabem, és un contravalor, per poder viure humanament, sinó ser acurat en l’ús de la paraula i en la voluntat de ser sincer. Ser sincer no vol dir dir-ho tot en qualsevol moment, ni significa dir allò que pensem dels altres de qualsevol manera. La sinceritat sense sensibilitat pot arribar a ser profundament nociva, però la sensibilitat sense el desig de la sinceritat pot convertir-se en un pretext per a la pràctica de la mentida i de la falsedat.


  Tenim dret a callar i, algunes vegades, tal com diu Martin Heidegger, és més adequat callar que parlar. Hi ha silencis que fan mal, però hi ha silencis que són salvadors, que redimeixen la persona i li permeten viure harmònicament. No cal dir sempre tot el que pensem, però això no vol dir expressar el contrari del que justament pensem. El que no podem fer és entrar en contradicció amb nosaltres mateixos, perquè això erosionaria greument la nostra identitat personal i moral. La sinceritat crua i dura, exposada sense embuts en qualsevol moment, no pot considerar-se una virtut, encara que tampoc és, pròpiament, un contravalor. Més aviat es tracta d’una inoportunitat. Si, per exemple, una persona que estimo em pregunta com li queda el pentinat que li acaben de fer i jo penso, realment, que és un nyap, potser el més correcte, en sentit estrictament moral, és dir-li sincerament el que penso, però el més humà i el que és més adequat és callar o bé dir el que es pensa d’una manera elegant, sense ser bruscament sincer. La sensibilitat amb els altres és també un valor de primera magnitud en les relacions.


  Un dels temes més lligats al valor de la sinceritat és el de la mentida pietosa. Des d’un punt de vista ètic, la pràctica de la mentida pietosa és inacceptable, perquè la mentida, és a dir, la voluntat intencional d’ocultar la realitat de les coses, no pot defensar-se de cap manera en la vida humana. En alguns manuals tradicionals de moral, la mentida pietosa és excusada i s’interpreta com a un mal menor.


  Aquí considerem que la mentida pietosa és reprovable. Amb tot, però, hi ha moments i circumstàncies en què dir la veritat és difícil, ser veraç costa molt i hom optaria per ensucrar la realitat o maquillar-la amb destresa. La sinceritat és un valor que ens empeny cap a la veracitat (59), però cal articular-la amb decència. Cal dir la veritat, sempre i en tot lloc, però aquella veritat que l’altre pot suportar anímicament. Ser sincer amb un mateix vol dir dir-se la veritat d’un mateix i, en moltes ocasions, aquesta veritat és difícil d’acceptar. Per això, hi ha personalitats que construeixen una personalitat fictícia, que l’inflen com si d’un globus es tractés, però que no és la seva personalitat real. La sinceritat ens mou a dir la veritat, però unida a la sensibilitat, aquest desig es porta a terme des de la delicadesa i el coneixement de la pell de l’altre.


  És un valor que es relaciona intrínsecament amb l’autenticitat. Encara que l’autenticitat, com a tal, no és un valor ètic, sinó una manera de viure l’existència humana; per a ser autèntic, cal ser sincer amb un mateix. Podríem dir, amb termes tècnics, que la sinceritat és la condició de possibilitat de l’autenticitat. Difícilment es pot ser autèntic, si prèviament no s’és sincer.


  Segons els pensadors existencialistes, allò que ens fa autèntics és afrontar la pròpia vida segons la pròpia personalitat, el fet de no resguardar-se en l’anonimat, sinó de mostrar-se en la més estricta singularitat en el món. El contrari de l’autenticitat és la inautenticitat i consisteix, fonamentalment, a dimitir de la pròpia missió i de la pròpia identitat. La persona autèntica, segons Ortega y Gasset, és la que porta a terme una missió personal en el món, una missió que ha descobert vocacionalment i a la qual s’entrega en cos i ànima.


  70. Contra l’estupidesa: la bona conversa


  LA BONA CONVERSA ÉS UN PLAER, però també és un valor essencial en la vida humana. Tal com hem vist més amunt, l’ésser humà és un animal radicalment social que, per definició, s’obre als altres i estableix comunitats. Una de les formes més quotidianes i prosaiques d’entrar en relació amb els altres és a través de la paraula. La persona humana disposa de diferents mecanismes de comunicació (el gest, la paraula i el silenci) i, entre ells, la paraula ocupa un lloc fonamental. La base de la bona conversa és la paraula.


  Hi ha, però, moltes formes d’emprar la paraula i de dirigir-se als altres i no tota forma té, encara, la dignitat de la bona conversa. Hi ha la salutació, l’intercanvi de paraules que respon a la mera conveniència i a les estrictes normes d’urbanitat. Generalment, aquest tipus d’intercanvis es construeixen sobre qualsevol pretext temàtic que, en la majoria dels casos, fa referència a un objecte impersonal que pot ser el temps, una notícia o un esdeveniment natural.


  La bona conversa no es pot identificar, en sentit estricte, amb el diàleg filosòfic, perquè en ella no hi ha, explícitament, un desig de desvetllar la veritat de les coses, sinó una voluntat de distensió i de coneixements. Tampoc, però, no s’ha d’identificar amb la conversa fútil i banal que es produeix, per exemple, en un transport públic a propòsit de la contaminació de la ciutat o del canvi de clima que s’ha produït les últimes setmanes. En la bona conversa es disposa, d’entrada, de temps, d’un bon espai i de dues o més personalitats amb capacitat per conversar distesament sobre un tema, amb capacitat per defensar llurs punts de vista i d’acceptar els arguments i les posicions dels altres.


  De totes maneres, no sempre és adequat conversar i no tothom sap conversar adequadament. La conversa és un valor que s’aprèn amb el temps i és un dels gaudis més fecunds de l’oci. Tal com ja reconeixien els epicurs, una bona conversa és un dels plaers més nobles i més agraïts de la vida. Perquè aquesta es produeixi, però, calen unes circumstàncies i uns bons actors. La bona conversa és un valor de la vida humana, perquè ens enriqueix quan hi prenem part. Conversant, aprenem a parlar i a millorar la nostra capacitat de parlar, d’argumentar, la nostra capacitat dialèctica. En la bona conversa, no hi ha afany de lluïment, ni tampoc voluntat de ferir l’altre, sinó desig d’intercanviar paraules i idees sense una direccionalitat predonada. La bona conversa no està cenyida estrictament a un tema, sinó que voleteja d’un tema a l’altre sense un pla prefixat.


  Com diu Francis Bacon, en un dels seus Assaigs, la part més honorable de la conversa és donar-ne ocasió i després moderar-la i passar a una altra cosa, tal com es fa en una dansa. És bo, en parlar i en estil de conversa, de variar i entremesclar les dites de cada avinentesa amb arguments, les històries amb raons, la requesta de les preguntes amb l’oferiment dels parers i el to divertit amb el seriós, perquè és cosa obtusa el fet de fatigar o encalçar massa un tema.


  Segons Francis Bacon, el qui pregunta molt, aprendrà molt i s’acontentarà en gran manera, especialment si aplica les seves preguntes a la competència de les persones interrogades, perquè els donarà ocasió de plaure’s, tot parlant, a si mateixes, i ell mateix replegarà, de constant, nous coneixements.


  Diu que no és adequada la conversa feridora, sinó que tota conversa hauria de ser com un camp que no cerca d’atènyer ningú. Segons aquest teòric de la bona conversa, el fet de valer-se de massa circumstàncies abans d’entrar en matèria és enutjós; no servir-se’n de cap és rudesa; un bon parlar continuat sense un bon parlar d’interlocució vol dir feixuguesa, i una bona resposta o represa, sense conversa ben menada, vol dir superficialitat i feblesa.


  La pràctica de la bona conversa, doncs, té molt poc a veure amb la xerrameca estúpida. Tal com Martin Heidegger ens fa veure, una de les modalitats de l’existència quotidiana consisteix precisament en un ús inadequat de la paraula que, en lloc de buscar la veritat de les coses, es construeix sobre paraules que altres han dit en altres moments. La xerrameca es basteix, massa sovint, sobre la crítica als altres. Pot arribar a ser una forma de passar el temps, però totalment indigna i estúpida.


  La crítica (94), tal com veurem posterioment, és un valor positiu per a la vida humana, però el criticisme desenfrenat i irracional que no respon a la voluntat de construir, sinó tan sols de ferir o de passar l’estona, no pot ser defensat de cap de les maneres. La bona conversa ens satisfà com un bon àpat i, encara que no ens alimenta físicament, ens alimenta espiritualment i ens fa més sociables i més humans.


  El poeta Joan Maragall sintetitza el valor de la conversa en la vida humana en aquests termes: «Jo tinc fe sobretot en la conversa, perquè és una manera més natural de comunicació verbal, i conté en germen tots els altres. Hi ha en ella una penetració més forta dels esperits que s’hi ponderen i equilibren. Que quan un dels que enraonen ha de dir més que els altres sobre una cosa, brolla naturalment el discurs sense l’afectació del discurs espectacle, en el que entre el qui parla i els qui escolten sobre una vall isoladora; que quan en la conversa un és mogut a explicar als altres lo que més sap, i els altres callen o bé interroguen, a fi d’aprendre, torna’s lliçó profitosa com més espontàniament sol·licitada, i inolvidable pel que és viva; que en la conversa són fecundes moltes passades lectures i ens estimula a altres de noves; que la discussió hi és menys encarcarada que en públic, menys tocada d’amor propi, i més lluminosa i atemperada per les variades sortides de l’un i de l’altre; que en la conversa, per fi, quan és dignament usada, la paraula hi vola lliure i graciosa amb tota la puresa del seu origen i tota la majestat del seu contingut diví».


  VIII. El treball


  EL TREBALL OCUPA UN LLOC CENTRAL en la vida de la immensa majoria de persones. Mitjançant el treball, la persona transforma el seu entorn més immediat, però també es transforma a si mateixa. El treball, de vegades dur i poc agraït, és una activitat pròpiament humana que no té a veure solament amb la subsistència, sinó amb la transformació del món. És mitjançant la força del treball, tant individual com col·lectiva, com es pot transformar la realitat cap a quelcom més just, més lliure i més solidari.


  En el món del treball, els valors hi juguen un paper preponderant. L’assumpció de determinats valors ajuden a desenvolupar d’una manera més digna i també més competent i eficaç la nostra feina. A més, per a poder treballar en comunitat, és del tot necessari interioritzar valors com la prudència, el rigor, la disponibilitat, valors que veurem al llarg d’aquesta vuitena part. Els valors no existeixen per a ser viscuts només en els moments d’oci, sinó que són horitzons de referència en totes les facetes de la nostra existència, també, per exemple, en el món del treball.


  Hi ha qui considera que és incompatible el binomi valors-treball, perquè es parteix de la idea que el treball és un espai individual i enormement competitiu on cada actor tracta de buscar el seu bé i de sobreviure en la lluita caïniana per a la promoció personal. No cal dir que aquesta posició és molt realista i que, encara que no ens plagui reconèixer-ho, en el món del treball es respiren molts contravalors, però val la pena insistir que l’exercici òptim del treball demana necessàriament el conreu de determinats valors. Per tant, no hi ha necessàriament incompatibilitat entre els valors i el treball, sinó una mútua complementarietat, tot i que, a la pràctica, aquest binomi es descompon per raons de tipus econòmic o per interessos que tenen molt poc a veure amb l’ètica.


  El primer valor essencial en el món del treball és la laboriositat (71). Aquest valor ens predisposa a actuar i a implicar-nos en el nostre lloc de treball, a mirar de fer les coses bé i a buscar l’excel·lència en totes i cadascuna de les nostres intervencions. La persona laboriosa estima el seu treball i es dignifica a través d’ell, li dóna un valor que supera amb escreix els nivells materials i s’hi dedica amb devoció i constància. El valor de la laboriositat ens faculta per entregar-nos plenament a la feina i per veure en aquesta una manera d’encarnar, allò que Emmanuel Mounier anomena, la pròpia vocació.


  L’honestedat (72) sempre ha estat un valor estimat i valorat en el món del treball. De fet, el primer que es demana a una persona que inicia la seva feina en una determinada institució és que sigui honrada, és a dir, que jugui net en tot allò que prengui part i que no doni gat per llebre. És un valor que no té preu en el món del treball i és la base més sòlida de la comunitat i de la bona entesa entre els actors que hi intervenen.


  En el nostre temps, el món laboral està experimentant transformacions de primera magnitud que fan canviar ràpidament els models antics i les formes arcaiques de treballar. Estem contemplant l’aparició de nous entorns i escenaris de treball i també de noves tecnologies i mecanismes d’intervenció. El valor de la imaginació (73) jugarà un paper clau en el món laboral futur. La persona dotada d’imaginació tindrà un paper privilegiat en les noves institucions laborals. Ser imaginatiu no vol dir ser intrèpid, sinó ser capaç d’enginyar coses noves a partir de les experiències del passat. Per a poder treballar competitivament en el futur no n’hi haurà prou amb el valor de la memòria (81), sinó que caldrà el conreu de la imaginació (73).


  Un dels valors que tractarem en aquesta part és la competència (74). Generalment es confon la competència (74) amb la competitivitat. La competència és un valor necessari, mentre que la competitivitat és una conseqüència directa de la competència, però no és una finalitat en si mateixa. Ser competent no vol dir dominar l’altre, sinó que significa conèixer, a fons, la pròpia professió, el propi ofici. La persona competent sap que els seus coneixements són limitats i, per això, es forma constantment i no està mai satisfeta amb allò que sap i amb allò que fa, perquè desitja assolir els màxims nivells de perfecció.


  També el valor de la prudència (75) juga un gran paper en el món laboral. Cal ser prudent en les decisions, però també en les accions que fem, perquè en el món laboral els errors es paguen molt cars i, precisament per això, cal calcular amb meticulositat les conseqüències del que fem. La prudència és una de les virtuts cardinals i no s’ha de col·locar exclusivament en el món laboral, sinó en qualsevol faceta de la vida humana, però en el món laboral té una transcendència especial. Atesa la vulnerabilitat dels mercats i la transitorietat dels treballs, cal ser molt prudent en l’exercici de la paraula i de l’acció en el món laboral. Només d’aquesta manera es pot assegurar una certa continuïtat en un mateix espai laboral.


  Vivim en un món en què el temps cada cop té més valor. Això ens obliga a afinar molt la despesa del nostre temps i a exercir el valor de la puntualitat (76). Ser puntual és, d’entrada, una mostra de respecte envers l’altre. Vol dir que tenim en consideració el seu temps i que no estem disposats a fer-li’n perdre, perquè partim de la idea que el temps de l’altre és tan important com el propi. En el món laboral, la puntualitat juga un gran paper, encara que aquest valor també té molta transcendència en la vida quotidiana i en la relació amb els altres.


  Antigament, els nens i les nenes estudiaven manuals d’urbanitat (77). Aquests manuals es referien a les actituds i hàbits que calia tenir per viure amb finesa en la societat imperant. Quan els llegim avui, ens resulten anacrònics i en alguns aspectes obsolets; però, en d’altres punts, pensem que hi ha elements bons que s’han anat perdent pel camí. Tenir urbanitat, com veurem més endavant, vol dir interioritzar unes certes regles de joc de la convivència i no transgredir-les. En el món laboral, la urbanitat fa més còmoda la realització del treball i també més agradable l’ambient laboral. La urbanitat es juga en els detalls i, encara que els detalls no imprimeixen caràcter, sí que ajuden a viure més gratament.


  El valor del rigor (78) no pot menystenir-se quan estem tractant dels valors en el món laboral. En la societat del coneixement i de la mundialització, treballar amb rigorositat és necessari i, fins i tot, vital per a sobreviure. Precisament perquè la competitivitat és molt forta i encara ho serà més si no es capgira la lògica imperant, el rigor jugarà un paper determinant. El professional rigorós triomfarà en el seu lloc de treball, mentre que el professional imprecís i vacil·lant fàcilment quedarà enrere. No s’ha de ser sempre rigorós en la vida humana, però, en les coses relatives al treball, el rigor no és un luxe, sinó una necessitat.


  L’eficiència (79) és un dels valors laborals més exigits en l’actualitat. Ser eficient és ser ràpid i bo en la resolució dels problemes. Una persona eficient és capaç de treure’s la feina de sobre amb poc temps. Precisament perquè el valor temps cada cop es cotitza més alt en el món laboral, la persona eficient hi té un lloc central, perquè sap gestionar-lo ràpidament i treure’n molta rendibilitat.


  El darrer valor que tractarem en aquesta part fa referència al valor de la disponibilitat (80). Ser disponible vol dir ser flexible, és a dir, estar al servei de la comunitat i ser capaç de canviar d’activitat i de feina sense excessives preocupacions. La persona disponible prospera en el món laboral, encara que aquesta disponibilitat ha de tenir, necessàriament, un límit, ja que, si no, la vida privada o personal es pot veure greument erosionada. La disponibilitat o l’actitud de servei a l’altre és un valor, però el servilisme i la vida unilateralment centrada en l’activitat laboral no pot qualificar-se, de cap manera, d’equilibrada i harmònica.


  71. Recuperar el valor del treball: la laboriositat


  ENCARA QUE EL TREBALL ÉS CONCEBUT, en molts contextos, com un càstig, el fet és que la laboriositat és un valor molt noble en la vida de la persona. El treball no s’ha de convertir en el motiu principal de la vida humana, però tampoc en quelcom irrellevant. En termes generals, el treball es concep, en un sentit purament material, com aquella activitat que cal fer per poder sobreviure o viure humanament. S’entén com un mitjà per assolir béns i, de fet, el treball és un mitjà, però no tan sols per assolir béns de tipus material. Hi ha moltes formes de treballar i motivacions diferents a l’hora de fer aquesta activitat humana, però totes requereixen el valor de la laboriositat.


  El valor que ens faculta per tirar endavant aquesta activitat tan pròpiament humana que és el treball és el de la laboriositat. La persona laboriosa estima el seu treball, s’hi dedica amb tenacitat i creu en la finalitat de la seva acció. Les grans obres, en l’ordre que siguin, són conseqüència del valor de la laboriositat que expressen certes persones. No n’hi ha prou amb la intuïció genial per engegar un projecte, no n’hi ha prou amb la idea brillant, cal tenacitat en la labor, dedicació intensa a la cosa, a fi que arribi a ser allò que ens hem proposat que sigui. Vistes així les coses, podríem definir la laboriositat com la constància en la voluntat de transformar la realitat, com la constància en l’impuls per canviar les coses i millorar-les.


  El treball és una forma de participar en la valuosa tasca de teixir la trama de la vida social. Implica diligència, veu derivada del verb llatí dilligere, que significa estimar i que significa posar atenció en quelcom, atès l’amor que hom sent respecte a allò. Es té diligència a fer quelcom quan hom sent predilecció per allò que fa. L’extrema diligència que van posar en el seu treball els grans investigadors fins a la fi dels seus dies respon, en bona mesura, al seu decidit afany de fer el bé a la Humanitat. En efecte, el treball té una finalitat que sobrepassa el marc personal. En treballar, es produeix una transformació en la realitat, sigui d’ordre material o immaterial. Aquesta transformació no solament repercuteix en les generacions presents, sinó també en les generacions futures. La laboriositat, doncs, deixa una herència de la qual poden gaudir d’altres éssers humans.


  Sense entrar en consideracions de tipus calvinista, segons les quals el treball és un forma de guanyar-se la salvació eterna, el fet és que el treball, quan és autènticament treball i no una forma d’explotació humana, és una activitat a través de la qual exterioritzem la pròpia personalitat. Mitjançant el treball, construïm un objecte i aquest objecte és l’expressió visible de la nostra laboriositat. El treball de tipus deshumanitzat i maquinal que converteix la persona en un apèndix de l’artefacte o de la cadena social de cap manera s’ha de considerar un valor, perquè, en lloc de perfeccionar la persona i de potenciar les seves capacitats, la redueix a un no-res. El resultat material del treball ens resulta gratificant quan hi hem projectat la nostra personalitat.


  El treball és, a més a més, una forma de participar en la història. La història dels homes i de les dones és la història del seu treball. El progrés d’una societat es mesura per la voluntat de treball dels seus membres. Una societat laboriosa es transforma, creix, millora les seves infraestructures i, d’aquesta manera, facilita la vida als seus membres. El treball té com a finalitat fer la vida més senzilla, més digna, més fraterna i justa. La laboriositat dirigida a activitats que ofenguin la dignitat de la persona humana és un contravalor. No tot treball és igualment digne, perquè hi ha treballs, si es pot dir així, que, en lloc de construir les societats, les malmenten. Afortunadament, hi ha moltes tipologies de treball, però per excel·lir en qualsevol d’aquestes cal aquesta disposició d’ànim que anomenem laboriositat.


  72. Treballar èticament: l’honestedat


  L’HONRADESA O L’HONESTEDAT ÉS, segons sant Tomàs, una bellesa espiritual. Generalment, emprem el concepte de bellesa (42) des d’un punt de vista material i, en aquest sentit, diem que algú és bell o és lleig. Això no obstant, la bellesa també pot tenir un sentit espiritual i, en aquesta significació, la bellesa d’una cosa s’identifica amb la seva bondat. Dir d’algú que és una persona bella en un sentit espiritual és el mateix que dir que és bona. Al capdavall, com ja van veure els pensadors medievals, la bellesa i la bondat són conceptes que s’intercanvien.


  L’honestedat està relacionada amb la rectitud de la raó i la rectitud de la voluntat. Orientar-se segons la raó és l’arrel de l’honestedat. La persona honesta no es deixa portar per les seves passions o per les seves volicions, sinó que ordena els seus actes i els seus desigs des del punt de vista de la raó. Això vol dir que pensa allò que fa i que reflexiona dues vegades sobre les seves obres. No hi ha honestedat sense un ús responsable de la racionalitat.


  L’honestedat consisteix en la transparència, a obrar conforme a la pròpia personalitat i als propis criteris. El primer que cal fer per ser honest amb els altres és ser honest amb un mateix. Exigeix una actitud de llibertat. Per ser honest, cal desprendre’s de prejudicis, alliberar la ment d’estereotips i acollir la realitat tal com és. La llibertat (86), com veurem més endavant, és un repte difícil de conquerir que requereix esforç per part de la persona i que significa obediència a un mateix. És lliure el que obeeix la veu de la seva consciència i no la veu dels altres.


  Per ser honest, es requereix una actitud d’obertura cap a la realitat a fi de guanyar perspectiva i claredat, de tal manera que aquesta pugui revelar-se a nosaltres en tota la seva dimensió i poder. És honest el qui, conforme a les seves idees, amb els seus valors lliurement assumits, es modela a si mateix. L’ésser humà és l’animal que pot modelar-se a si mateix. Aquesta és una peculiaritat molt humana que demana, a més a més de la llibertat (86) com a pressupòsit, la perseverança (95) com a valor ètic. La persona pot arribar a ser el demiürg de la seva pròpia existència, pot esculpir-se a si mateixa al llarg de la seva biografia, però per assolir aquest repte cal que sigui honesta amb la seva mateixa personalitat.


  És honest el qui reconeix sincerament el conflicte de valors quan aquest es produeix, el qui sap en el seu interior que la coherència no és sempre perfecta, però que pot assolir cotes de perfecció. En efecte, la vida humana passa tràngols en què és difícil ser completament coherent i harmònic amb els propis principis rectors. La persona honesta sap discernir els graus d’incoherència que hi ha en la seva vida i és capaç de reconèixer-los. Hi ha manca d’honestedat personal quan tractem d’ocultar aquestes zones d’incoherència que hi ha en la nostra vida.


  És honest el qui pren decisions, el qui obra seguint els dictats de la seva consciència, fins i tot en temes en què ningú no pot garantir-li seguretat. No es pot viure esperant un receptari que resolgui per art de màgia totes les situacions dilemàtiques que ens presenta el viure. Cal saber afrontar-se a aquestes situacions difícils des d’un punt de vista ètic i obrar segons els principis de la consciència, ademetent la possibilitat d’error.


  És honest qui, en situacions de vital importància en les quals pot haver-hi una confrontació de valors, no perd de vista l’ètica i obra de manera autònoma, i assumeix en tot moment la responsabilitat dels seus actes, tot sabent qui és. L’honestedat es relaciona estretament amb el valor de la veracitat (59). Ser honest amb un mateix i amb el nostre proïsme és la garantia d’una bona relació. Ser honest significa, tal com hem dit, ser transparent, ser clar i no ocultar la realitat, és a dir, dir les coses tal com són i no amagar informació per les raons que sigui. On hi ha coherència (12) entre la paraula i el gest, hi ha també honestedat.


  73. Davant la precarietat laboral: la imaginació


  LA IMAGINACIÓ ÉS UNA FACULTAT de la persona humana, però també s’ha de considerar un valor no sols extraordinàriament útil en la vida laboral, sinó en tota la vida, globalment considerada. La memòria ens permet reproduir el que hem viscut amb una certa fidelitat (10), però la imaginació transcendeix sobre la memòria i ens permet anar més lluny, construir éssers fantàstics, configurar objectes irreals que no es donen en la vida de cada dia, però que la ment humana, amb la seva potència, pot arribar a produir.


  La imaginació és una facultat que ens permet construir un món diferent. És el motor del canvi i del progrés de la vida individual i col·lectiva. Si només disposéssim de memòria, no podríem fer altra cosa que reproduir el passat i mirar de no repetir els errors que s’han donat en un temps pretèrit. Però la imaginació que treballa sobre materials de la memòria, desordena tant cronològicament com espacialment aquells continguts i ens permet confeccionar noves realitats. La imaginació juga un paper fonamental en l’art, en la mitologia i en la narrativa.


  Encara que, tradicionalment, la imaginació ha estat una facultat humana subconsiderada, particularment des del racionalisme, el fet és que moltes de les grans produccions humanes serien inconcebibles sense la imaginació. La imaginació enriqueix considerablement la vida interior de la persona. Ens adonem d’aquest fet quan parlem amb una persona imaginativa i ens deixem seduir per les seves històries i anècdotes. La imaginació no es mou entre els paràmetres de la veritat i de la falsedat, sinó que transcendeix aquest binomi.


  Per poder orientar-se en la vida laboral, és essencial una bona dosi d’imaginació. En la societat del coneixement i dels canvis accelerats, cal molta força d’imaginació per afrontar els grans reptes que es besllumen en l’horitzó. En el disseny del futur treballador ideal, la imaginació hi juga un paper de primer ordre. Les organitzacions necessiten agents imaginatius, amb capacitat per a la innovació i per a l’assimilació de nous llenguatges. La referència a la memòria també és important, perquè sense memòria la imaginació és una facultat buida, però cal deixar un marge de treball a la imaginació.


  La imaginació s’intensifica quan les circumstàncies són adverses o bé quan es pateix una certa precarietat. En aquestes situacions, l’ésser humà afina al màxim les seves possibilitats i treu el màxim rendiment de les seves facultats. La imaginació és capaç de salvar la persona de situacions difícils i de moments d’extraordinari avorriment. Cal educar en la imaginació, potenciar aquesta facultat latent en la persona des dels nivells inicials.


  No s’ha de confondre, però, la fidelitat (10) amb la funció de la imaginació. L’ús de la imaginació no pot ser, ni ha de ser, un pretext per a la pràctica de la mentida o de la falsedat. Cal distingir bé els plans i saber discernir quan ens referim directament a la realitat i quan ens referim al món de la imaginació. Quan perdem de vista aquesta diferència, es produeix una confusió de plans que pot ser molt nociva per al desenvolupament òptim de la persona.


  La imaginació és un valor utòpic per definició. Ens permet imaginar una societat diferent, un món més just i més fraternal. No s’ha d’interpretar com una escapada de la realitat, com una espècie de fuga mundi, sinó com un instrument de primer ordre per construir un món diferent. La imaginació, però, per si sola, sobrepassa els límits d’allò que és racionalment possible i vola més enllà de tot. Per això necessita de la complementarietat de la raó, del seny, que orienta aquesta força fabuladora en un sentit plausible.


  La imaginació, per si sola, ens portaria, fàcilment, al fracàs i a la decepció, perquè moltes de les ítaques que imagina mai no es podrien portar a terme, però, en relació dialèctica amb l’enteniment i la memòria, juga una funció primordial en la vida de les persones i de les societats. Som on som gràcies al treball dels homes i de les dones, però també s’ha de concedir un lloc important a la imaginació, perquè si els nostres avantapassats no haguessin imaginat un món millor, tampoc no hi haurien posat l’empenta per fer-lo possible.


  74. Saber què tenim entre mans: la competència


  LA COMPETÈNCIA PROFESSIONAL és una virtut bàsica de la deontologia. Ser competent en un determinat àmbit professional significa estar capacitat per a desenvolupar la pròpia professió d’una manera òptima. La competència professional exigeix, d’una banda, un coneixement aprofundit de la pròpia disciplina i, d’altra banda, un determinat tarannà moral. Per arribar a ser plenament competent en una determinada disciplina, no n’hi ha prou amb el coneixement tècnic de les coses, sinó que és essencial saber relacionar-se adequadament amb els altres. En el món laboral, les relacions humanes juguen un paper preponderant. El treballador competent és aquell que coneix bé la seva feina, però que, a més a més, sap tractar els altres amb justícia (99). No hi ha competència sense un tracte just.


  En la societat actual, la competència professional no es pot considerar un luxe, ni una característica aplicada a uns quants, sinó més aviat una necessitat, ja que les organitzacions necessiten persones competents per tirar endavant les empreses. Ser competent no vol dir saber-ho tot, ni conèixer totes les coses, sinó conèixer bé allò que és propi, aquella disciplina per a la qual hom s’ha preparat.


  La competència és una lluita personal de caràcter inacabable. De fet, ens adonem que sempre podem aprofundir més en allò que fem. Les arts i els oficis poden millorar-se amb el temps i la persona que realment és competent no està mai del tot satisfeta amb allò que fa, sinó que busca millorar-ho mitjançant el seu esforç. La competència es relaciona, doncs, estretament, amb el valor de la laboriositat (71), però també, i molt, amb el valor de la crítica (94), i especialment amb l’autocrítica.


  La persona competent sempre té el neguit d’autoformar-se i de conèixer més bé allò que fa. No s’acontenta amb els elogis dels altres, sinó que busca la perfecció sense ésser un perfeccionista. El caràcter perfeccionista no es pot titllar d’ideal des d’un punt de vista ètic, perquè generalment fa difícil la convivència i la vida en comú. El perfeccionista acostuma a ser molt crític amb els altres i molt poc autocrític. Veu, amb molta precisió, els defectes dels altres, però minimitza els propis. En canvi, la persona realment competent és, abans que tot, crítica amb si mateixa, no es deixa escapar ni un sol defecte i reconeix els seus errors molt abans que els altres li’n parlin.


  En moltes organitzacions, el treball interdisciplinari està adquirint cada cop més una importància major. La interdisciplinarietat, que és el paradigma que s’està imposant, només es pot dur a terme adequadament si les persones que intervenen en l’organització tenen un tarannà dialogant i a més a més coneixen molt bé la seva feina i les fronteres de la seva activitat. La persona competent no colonitza l’espai de l’altre, sinó que vetlla perquè el seu esforç tingui un bon resultat. Això no vol dir que es desentengui del tot, però s’esforça, especialment, per fer bé la tasca que li han encomanat.


  La competència professional, però, no s’ha de convertir en el centre de gravetat de la pròpia vida, ni en una obsessió. Fer bé les coses és un deure, conèixer el que es té entre mans és una obligació moral, però la vida humana no és tan sols activitat laboral, sinó que també és oci i distracció. Cal ser competent en el treball, però també en altres dimensions de la vida humana. En moltes ocasions, la fixació unilateral en el treball ens fa molt competents en aquest àmbit, però ens fa extraordinàriament incompetents en altres esferes de la vida personal, afectiva i familiar. La competència, doncs, cal que sigui repartida d’una manera justa i no concentrar-la unilateralment en el món del treball.


  Hi ha encara un altre sentit de la paraula competència que es relaciona estretament amb el concepte d’autonomia. Diem, des d’aquesta perspectiva, que una persona és competent quan és autònoma, és a dir, quan sap prendre decisions lliurement i responsablement. L’autonomia, en sentit pur, no existeix, perquè sempre hi ha influències que condicionen la nostra existència, però més enllà d’aquestes hi ha un marc per a la pròpia opció personal. Una persona incompetent, en canvi, és una persona incapaç de prendre decisions per ella mateixa i d’assumir les conseqüències que es desprenen de tota decisió. En alguns casos fronterers, resulta molt difícil precisar el grau de competència que té una persona, perquè encara que aparentment tot ésser humà estigui capacitat per obrar de manera lliure i responsable, el fet és que, en algunes circumstàncies, no és d’aquesta manera.


  75. Mesurar l’acció i les seves conseqüències: la prudència


  LA PRUDÈNCIA ÉS UNA DE LES QUATRE VIRTUTS cardinals de l’Antiguitat i de l’Edat Mitjana. Es pot considerar un valor essencial per portar a terme allò que Max Weber anomena l’ètica de la responsabilitat (83). Ser prudent vol dir actuar pensant en les conseqüències que té l’acció. Tota acció té unes conseqüències, no solament per a un mateix, sinó també per als altres i per a la natura. La persona prudent calcula l’abast de la seva acció, s’avança als seus resultats i, d’aquesta manera, evita mals a tercers.


  Algunes vegades es presenta la prudència com l’arrel i l’origen de tota la vida ètica. Així ho expressa sant Ambrosi quan diu que la prudència és la font primera del deure. En efecte, quan som prudents prenem molta consciència de les nostres obligacions i ens relacionem amb els altres pensant en aquestes exigències. D’altres vegades, es considera la mesura de totes les altres virtuts o bé el que permet assolir el punt intermedi aristotèlic. La persona prudent és ponderada, mesura bé les seves paraules, els seus gestos, les seves accions i omissions i, encara que no pot controlar-ho tot, tracta de viure guiada per la recta raó.


  Segons Aristòtil, és un valor intel·lectual que es relaciona amb el coneixement i la raó. Per a l’Estagirita, l’home és l’animal que té logos, i logos significa racionalitat i capacitat de parla. No tots els homes, però, actualitzen de la mateixa manera aquesta capacitat que els dóna la raó. L’home prudent sobreposa la raó a la passió i viu seguint els paràmetres d’aquesta. La prudència és un valor que ens permet deliberar correctament al voltant d’allò que és bo o dolent per a l’home i actuar en conseqüència tal com és convenient. És un valor que condiciona els altres. Sense ella, la temprança (58), la fortalesa (51) i la justícia (99) no sabrien el que cal fer, serien virtuts cegues o indeterminades.


  La prudència és un valor modest i instrumental, ja que es posa al servei d’altres finalitats. Suposa la incertesa, el risc, l’atzar i allò desconegut. Un déu no necessita ser prudent perquè ja sap quin serà el futur, però l’ésser humà no el coneix i, per això, cal que actuï amb prudència. La prudència no és una ciència, sinó que ens permet deliberar quan hem de prendre una decisió; dit d’una altra manera, no és una demostració algorítmica del que passarà, sinó una saviesa pràctica, la saviesa de l’acció, per a l’acció i en l’acció.


  La persona prudent està atenta no solament a allò que s’esdevé, sinó també a allò que pot passar en el futur, hi està atent i hi posa atenció. Prudentia, com assenyala Ciceró, ve de providere, que significa tant preveure com proveir. La prudència és, en aquest sentit, el valor de la duració, del futur incert, del moment favorable, de la paciència i de l’anticipació. No es pot viure en l’instant. La realitat imposa els seus obstacles i la seva llei.


  La prudència ens faculta per tenir en compte aquestes dificultats, per mesurar-les i no perdre-les de referència en el nostre itinerari. És, precisament, el que diferencia l’acció de l’impuls. L’ésser humà pot actuar impulsivament, mogut pel desig o bé per la ira, però l’home prudent actua regint-se per la raó, i això vol dir que actua racionalment i responsablement. No tot impuls es pot considerar una acció, sinó només aquell que obeeix a un pla racional. La prudència en l’home té la mateixa funció que l’instint en els animals i que, segons Ciceró, la providència en els déus.


  La prudència, però, va molt més enllà de la simple prevenció de perills, cosa, d’altra banda, ja molt necessària. Determina el que hem d’escollir i el que cal evitar. No és la por ni la covardia. Sense valentia, només seria pusil·lanimitat, de la mateixa manera que, sense ella, la valentia només seria temeritat o bogeria.


  La prudència, diu sant Agustí, és un amor que escull amb sagacitat. Escull els mitjans per assolir-lo o de protegir-lo. Es pot definir com la paradoxal memòria del futur o, per dir-ho d’una altra manera, la paradoxal i necessària fidelitat al futur. «Caute» —deia Spinoza—. És la màxima de la prudència. Cal desconfiar de la moral també quan aquesta desconeix els seus límits i les seves incerteses. La bona voluntat no és una garantia; ni la bona consciència, una excusa. Cal, a més a més, tenir prudència, és a dir, pensar en totes les variables que poden jugar en el futur.


  És un valor intel·lectual que es refereix essencialment a la vida pràctica. Els moments essencials de la prudència, a més a més de la seva orientació cap a la vida bona, són l’aptitud per formar un judici just en els casos concrets de l’acció: la reflexió deliberant, que pensa el fi concret i reflexiona sobre les alternatives, les formes de realització, les possibles conseqüències i les consideracions respecte de l’oportunitat.


  La prudència es podria descriure també com una capacitat moral de jutjar, la força d’obrar conduïda per la reflexió racional en tots els casos individuals, casos que mai no són intel·ligibles d’una manera suficientment clara i adequada. En la vida humana, es presenten, molt sovint, situacions dilemàtiques on és molt difícil prendre una decisió i inclinar-se per una opció. En aquests casos, és essencial afinar el judici racional i el sentit crític, mirar de no moure’s impulsivament o per instint, sinó sospesar els pros i els contres de cada opció.


  Segons Kant, és un saber de les vies i mitjans per a promoure la pròpia felicitat. Es tracta d’un valor pragmàtic al servei de la pròpia felicitat. És, per això mateix, un valor fonamental en la vida humana, fet de circumstàncies canviants i que determina una acció irrepetible i irrevocable, governada des de la racionalitat. Encara que, en molts contextos, es parteix de la idea que el camí cap a la felicitat passa per l’obediència cega als estímuls del cor, el fet és que, per assolir una certa felicitat (aquesta és l’única que l’ésser humà pot assolir en vida), cal un bon exercici de la prudència. Moltes desfetes i fracassos es podrien haver evitat si haguéssim orientat les nostres decisions d’una manera racional.


  La prudència és, tal com s’ha dit més amunt, un valor de tipus intel·lectual. Així com el valor de la humilitat (52) rau en la llibertat i la constància en la relació entre la llibertat i el cos, la prudència es relaciona amb la llibertat (86) i la intel·ligència. L’enteniment informa la voluntat sobre si és pertinent o no fer un determinat acte. No solament, per ser mínimament feliç, cal una bona dosi de prudència, sinó per mirar de viure des de la llibertat.


  76. Arribar a temps: la puntualitat


  LA PARAULA PUNTUALITAT REMET AL TERME PUNT, que prové del llatí punctum, que entre els romans significava punxada, ferida de punta. El valor de la puntualitat és altament reconegut en el món laboral, però no tan sols en aquest àmbit de la vida humana, sinó en tota relació interpersonal. La trobada interpersonal juga un paper de primer ordre en la nostra vida. Al llarg de l’existència, ens trobem amb diverses persones, de vegades de manera casual, és a dir, espontàniament, d’altres vegades amb una fixació prèvia. La puntualitat és el valor de la trobada amb l’altre i es relaciona estretament amb el respecte (33).


  Ser puntual és, d’entrada, respectar l’altre, és tenir en compte que l’altre té el seu temps i que no estic legitimat per usurpar-l’hi segons el meu arbitri. La vida humana és curta i passa amb celeritat. Si hom pren consciència d’aquest fet, s’adona que el valor de la puntualitat no és un valor irrellevant en la vida de les persones, sinó molt important. Si els homes fóssim déus, és a dir, si visquéssim en l’àmbit de l’eternitat (que és el no-temps), no tindria cap valor el fet de ser puntuals, perquè no hi hauria pas del temps.


  Però la vida humana transcorre entre dos límits infranquejables, que són el dia del naixement i el dia de la mort. Per aquest motiu, cal gestionar amb molta cautela i prudència (75) el propi temps, ja que mai no sabem exactament com serà de llarg. Tots hem vingut a aquest món per desenvolupar una tasca, encara que cada ésser humà ha de fer l’esforç de reconèixer de què es tracta. El drama rau en el fet que no sabem mai de quant de temps real disposem per tirar-la endavant.


  Quan fem esperar una altra persona amb qui hem concertat una trobada, li estem robant part del seu temps, temps que podria emprar per fer una altra activitat, relacionada o no amb la seva missió. Per a la persona que no té cap missió en aquesta vida o bé que no ha estat capaç de descobrir aquell horitzó per al qual val la pena viure i esforçar-se, la puntualitat és un valor força irrellevant, perquè disposa de molt temps per a la trobada amb l’altre; més ben dit, disposa de tot el temps. Una persona d’aquesta natura no pateix tan intensament com una altra la impuntualitat.


  Però les persones que senten amb passió que han de fer una tasca en el món i que viuen amb tensió el pas ineludible del temps sofreixen molt quan es troben amb persones impuntuals que les fan esperar arbitràriament. Mentre s’esperen, pensen que poden haver fet allò o això i se senten profundament desenganyades pels altres. Sense arribar a extrems grotescos, que gairebé podrien qualificar-se de malaltissos, el fet és que la puntualitat és un valor transcendental en la vida humana, perquè en ella el factor temps hi juga un paper determinant.


  Encara que no tots som igualment puntuals en una trobada, ni patim igualment la manca de puntualitat dels altres, és necessària una certa puntualitat en la trobada perquè aquesta es faci efectiva. Dues biografies només poden coincidir en un punt. Perquè hi hagi encontre, cal que les dues línies biogràfiques es trobin en un punt d’intersecció. No hi ha puntualitat quan el punt de trobada no és precisament el que s’ha apuntat ni és l’oportú. Arribar puntual és assolir, com diu Octavi Fullat, el punt antropològic d’una trobada entre persones humanes.


  Però en la puntualitat no tan sols juga un paper de primer ordre el factor temps, sinó també el factor espai. Per trobar-se amb una altra persona, cal determinar el quan (temps), però també l’on (lloc), perquè si només es determina una de les dues categories no hi ha possible trobada. Ser puntual vol dir arribar al lloc de trobada a l’hora convinguda. Cal partir de la idea que l’altre podria estar en un altre lloc i que no ha d’esperar-nos indefinidament en el lloc que hem fixat.


  La vida humana, com observa Lluís Duch, és inevitablement espacial i temporal. No tenim el do de la ubiqüitat, ni podem estar a tots els llocs que voldríem. Déu, que té el do de la ubiqüitat, pot estar simultàniament en tots els llocs. Per això, per a ell, el valor de la puntualitat és irrellevant. La persona que té una missió en el món, que ha descobert en el seu si quina és la finalitat de la vida, no escull a la babalà els llocs on va, sinó que calcula els seus passos i dissecciona bé els llocs on cal anar. Quan fem esperar una persona d’aquestes característiques, aquesta se sent traïda, perquè mentre s’espera pensa que podria ser en un altre lloc, en un lloc més adient a la seva missió personal.


  Per tot el que s’ha dit, sembla que la puntualitat és un valor de primer ordre en la vida de les persones. Hi ha homes més tolerants amb la impuntualitat dels altres i, fins a un cert punt, cal una certa dosi de tolerància (68) en tota trobada humana, però no per això s’ha de deixar d’exigir una certa puntualitat als altres i, evidentment, a un mateix.


  77. Saber estar en el lloc: la urbanitat


  ABANS HI HAVIA MANUALS D’URBANITAT on s’ensenyava, molt pedagògicament, quines actituds i quines formes s’havien de mantenir en la societat. Després, van ser objecte d’escarni i, ara, en molts contextos, els tornem a trobar a faltar. És evident que els temps han canviat molt notablement d’aleshores ençà i que algunes d’aquelles regles d’urbanitat ens fan riure, però tot i així, per viure —amb— els altres o bé treballar —amb— els altres, cal una certa dosi d’urbanitat. Han canviat, doncs, algunes normes, però no la necessitat d’una certa urbanitat.


  La urbanitat és un valor purament formal i, per tant, fins i tot es pot sospitar legítimament que sigui un autèntic valor. Diem això, perquè, de fet, una persona pot tenir molta urbanitat, molt bones formes de cara els altres, però ser una mala peça en la seva interioritat. La urbanitat és un valor exterior que no necessàriament requereix una coherència interior.


  Es pot qualificar, per aquest motiu, com un valor d’etiqueta, com un valor de cerimònia que té l’aparença de valor, però que no necessàriament és viscut com a tal per la persona que el té. Tenir urbanitat consisteix a saber estar adequadament en el lloc que s’és. Està molt relacionat amb la bona educació i amb la cortesia (31). Practicar els hàbits d’urbanitat no vol dir assumir determinats valors, però sí determinades pautes que són indispensables per a la vida pràctica i per a la convivència humana, també, òbviament, per al món del treball.


  Es tracta, doncs, d’un valor ambivalent, insuficient per si mateix. És una condició necessària per a la convivència i per al treball conjunt de les persones, però no és la condició suficient. No n’hi ha prou d’aparentar ésser bo, sinó que se n’ha de ser. Des d’un punt de vista ètic, l’exigència de la urbanitat no és suficient, sinó que cal, a més a més, una certa correspondència entre allò que diem i allò que pensem. No es poden ni s’han de contraposar els valors de la sinceritat (58) amb el de la urbanitat. Si en algunes circumstàncies hi hagués conflicte, el valor de la sinceritat (58) és superior des d’un punt de vista ètic.


  El valor de la urbanitat ens mou a practicar les bones maneres, que no necessàriament són bones accions. La urbanitat, doncs, és anterior a la moral, i es refereix al pla dels costums i hàbits legítimament establerts en una determinada societat i en un determinat episodi de la història. Hi ha una forma de saludar i una forma d’acomiadar-se, hi ha una forma de demanar un favor i d’agrair una ajuda. Aprendre aquestes formes és tenir el valor de la urbanitat, però això no vol dir, ni de bon tros, fer-ho de cor.


  La urbanitat és, en aquest sentit, com una moral del cor, una ètica del comportament, un codi de vida social, un cerimonial del que no és essencial, però és també necessari per viure i treballar junts. Com diu La Bruyère, no inspira sempre la bondat, l’equitat (84), l’amabilitat o la gratitud (27), però com a mínim té la seva aparença i fa que l’home aparegui de cara als altres tal com hauria de ser interiorment.


  És un valor de façana, doncs, que no sempre ni de bon tros està lligat a la interioritat de la persona i als seus vertaders sentiments i motivacions. És l’art dels signes, la gimnàstica de l’expressió, com diu Alain. Tenir bones maneres de fer i de relacionar-se amb els altres no és la finalitat de la vida humana, però és una bona condició per a la relació entre les persones. En aquest sentit, la urbanitat és un valor molt petit que anticipa els altres.


  És, doncs, un valor molt fràgil i ambigu, perquè es tracta sobretot d’un valor formal i aparent. Considerat en si mateix, és insignificant, però és necessari per a viure en societat.


  78. L’obra ben feta: el rigor


  CAL DEFENSAR EL RIGOR COM UN VALOR de la vida laboral, però cal evitar la caiguda en el rigorisme. El rigorisme és una doctrina moral que es basa en una visió molt exigent del sentit del deure. Segons aquesta tessitura, la llei del deure és l’única que val i no hi ha apaivagants ni altres consideracions que puguin esmorteir la duresa del deure. El rigorista examina molt a fons la conducta dels altres i la jutja amb molta duresa. Defensar el rigor com a valor no significa defensar el rigorisme, sinó el desig de fer bé les coses, de ser acurat en el treball i en l’acció.


  En la vida humana, hi ha un temps per ser rigorós, però també hi ha un temps per no ser-ho. En l’àmbit del treball, el rigor és un valor indispensable, especialment en un temps de precarietat i indigència laboral, però en el conjunt de la vida humana el rigor es pot convertir en una espècie de perfeccionisme que faci inviable l’existència. El qui cerca el rigor en totes les coses i en tots els moments es converteix en un escrupulós i difícilment pot establir una conversa o un intercanvi de paraules amb altres éssers humans. En la vida de cada dia, hi ha dimensions d’error i aspectes de la nostra conducta que són imperfectes. El rigorós, com el perfeccionista que hem descrit abans, pateix molt en veure tanta imperfecció al seu voltant i jutja negativament el que l’envolta.


  No s’ha d’exigir el mateix sentit del rigor en un espai que en un altre, en una ocasió o en una altra. Quan una persona, per exemple, s’està examinant, cal un cert rigor en l’ús de la paraula i dels conceptes, però quan una persona està conversant distesament una nit d’estiu no és necessari tant rigor en les paraules i en els conceptes. Quan, en aquesta segona ocasió, algun contertulià exigeix més rigor, s’equivoca ell i no l’altre en demanar això, perquè ha perdut de vista la circumstància. Quan el rigor s’imposa a tots els llocs i moments, s’oposa a una altra virtut, que és la tolerància (68) o la flexibilitat.


  Hi ha un rigor de tipus intel·lectual que consisteix a treballar bé el món de les idees personals, però també hi ha un rigor manual que es relaciona amb la capacitat d’usar adequadament les mans. El sentit del rigor té múltiples camps d’acció, o sigui, es diu de moltes maneres. Hi ha intel·lectuals rigorosos i n’hi ha que no ho són, de la mateixa manera que hi ha manobres rigorosos i n’hi ha que no ho són. No és particularitat d’unes determinades professions.


  El rigor de tipus moral es refereix a la manera de viure els valors que té una persona. Els valors personals es poden viure amb diferents graus d’exigència. Hi ha la consciència laxa, però també la consciència escrupolosa dels valors. Cal ser rigorós amb els valors, és a dir, vetllar perquè assoleixin una certa perfecció en la vida quotidiana. Aquest rigor, però, no s’ha de convertir en una mena d’asfíxia. Els valors s’han de viure no pel fet de ser valors, sinó perquè, vivint-los, vivim més intensament la nostra vida i assumim més cotes de plenitud. La finalitat última de l’acompliment dels valors no és la desgràcia de l’home, sinó, tot el contrari, la seva autèntica plenitud.


  El rigor demana exigència, tenacitat en l’esforç, recerca incondicional d’allò òptim i voluntat constant de millora. No depèn, exclusivament, de la bona voluntat, perquè no n’hi ha prou amb el desig per arribar a fer una cosa amb rigor, sinó que es necessita continuïtat al llarg del temps. El sentit del rigor depèn d’una persona a una altra i també d’una cultura a una altra. En qualsevol cas, però, el desenvolupament positiu d’una societat exigeix persones que tinguin un gran sentit del rigor i que no dimiteixin de l’esforç de fer les coses ben fetes. Els fruits del rigor són obres que passen la prova del temps.


  79. Un valor que es cotitza alt: l’eficiència


  UNA PERSONA EFICIENT ÉS UNA PERSONA que fa les coses que se li encarreguen correctament i amb una certa rapidesa. En el món laboral, el valor de l’eficiència juga un paper transcendental. Es podria arribar a dir que la condició de possibilitat de tot bon treballador és l’eficiència. Les organitzacions requereixen agents eficients, capaços de fer la seva feina amb rigor (78), però també amb rapidesa. La suma d’aquestes dues característiques és el que fa una persona eficient en el seu treball.


  No és correcte ni just valorar les persones pel seu grau d’eficiència. Les persones són vàlides en si mateixes, tenen una dignitat intrínseca, indiferentment del seu grau d’eficàcia i d’eficiència laboral. Val la pena recordar-ho i explicitar-ho, perquè, en determinats contextos laborals, es valora la persona no en tant que persona, sinó exclusivament per la seva rendibilitat. La persona no és un artefacte, ni una bèstia de càrrega, sinó una finalitat en si mateixa, tal com recorda Immanuel Kant, i això vol dir que mai no ha de ser tractada exclusivament com un mitjà, sinó sempre i en qualsevol circumstància com un fi en si mateix.


  La celeritat en una economia de tipus neoliberal té molta raó de ser. El qui produeix amb menys temps i amb menys despesa és, probablement, el qui tindrà més èxit en aquest tipus d’economia. Es podria dir que, de totes totes, l’eficiència és un valor econòmic, però no tan sols ha de ser descrit en aquesta direcció, sinó també com un valor humà. Cal ser eficient amb els amics i amb els compromisos que adoptem. No s’ha d’exigir, però, el mateix grau d’eficiència en un context que en un altre, ni a una persona que a una altra. En moments d’oci i de distensió no és correcte exigir el mateix grau d’eficiència que en un context laboral.


  Encara que la lentitud és també un valor de primer ordre, hi ha moments en què és negatiu ser lent. Fer les coses amb rapidesa, però, no ha de ser excusa per fer-les mal fetes, perquè aleshores no hi ha eficiència en sentit propi. En molts contextos, la cultura de la pressa porta a unes realitzacions mediocres. Cal treballar amb rigor (78) i amb rapidesa simultàniament. Conjugar aquestes dues variables no sempre és fàcil, sobretot tenint en compte que hi ha feines que, per ser fetes d’una manera òptima, requereixen d’un cert temps.


  80. L’esperit de servei: la disponibilitat


  ESTAR DISPONIBLE VOL DIR ADOPTAR un esperit de servei en la vida. Per poder estar disponible, cal estar atent a les necessitats alienes i saber-hi respondre quan cal i com cal. El més transcendental, però, és saber discernir la finalitat de la disponibilitat. La bona disponibilitat és la que es concentra en la voluntat d’ajudar. L’ideal fóra estar sempre disponible a ajudar els altres, a respondre a les seves necessitats, però, en moltes ocasions, l’altre passa a un segon pla i el jo ocupa el lloc central.


  La persona disponible està disposada a donar temps a l’altre, a treballar a favor seu, a canviar la seva activitat per poder fer l’activitat de l’altre. En moltes ocasions, pensem que la nostra activitat és prioritària i res no pot justificar el fet de posar-la entre parèntesi i deixar-la de fer. Per a la persona que té una missió en el món, que s’esforça, dia a dia, per assolir un determinat horitzó, la disponibilitat envers els altres pot ser molt reduïda, perquè no està disposada a donar temps a un altre.


  La persona que té esperit de servei, en canvi, no interpreta el fet de donar el temps a l’altre com una pèrdua de temps, sinó més aviat com una forma de guanyar-lo. La percepció i la valoració del temps que fem en la nostra vida és molt relativa i està molt condicionada pels nostres valors personals. Així, per exemple, una persona que visqui obsessionada en la producció interpreta el temps en què no és productiu com una pèrdua de temps. Estar disponible als altres vol dir saber cedir el propi temps per als altres, i això és molt difícil si no atribuïm un valor i una dignitat a les altres persones.


  Un exemple paradigmàtic del valor ètic de la disponibilitat, el trobem en la paràbola del bon samarità. És evident que el samarità, quan es dirigeix caminant de Jerusalem a Jericó, s’hi dirigeix per alguna raó, per complir amb un determinat propòsit, però quan veu al mig del camí una persona necessitada, posa en un segon pla les seves obligacions personals i s’ofereix a ajudar l’altre. Podia passar de llarg, fer-se el despitat i no deixar-se interpel·lar per aquella mirada que suplica ajuda.


  Ser disponible no vol dir, per tant, disposar de tot el temps que es vulgui, sinó ser capaç de prioritzar l’altre en la pròpia vida. De vegades, ens excusem en la manca de temps i certament és veritat que el factor temps juga un paper clau en la nostra vida, però s’ha de gestionar des de la sobirania humana, des del sentit de l’autonomia personal. En moltes ocasions ens trobem que no tenim el temps que voldríem per dedicar a les persones que estimem, però això no és casual, sinó que és així, perquè hem prioritzat o ens hem vist obligats a prioritzar altres activitats, com per exemple, el treball.


  De vegades pensem que les persones disponibles ho són perquè tenen molt de temps per perdre. El factor temps no s’ha d’oblidar, però no podem excusar la nostra manca de disponibilitat en el temps, perquè el temps no s’organitza per si sol, sinó que som nosaltres els qui l’organitzem segons els nostres criteris personals. En moltes circumstàncies no deixem ni un espai buit en la nostra organització del temps per disposar-lo als altres.


  No sempre, però, s’ha d’estar disponible als altres, sinó que és necessari discernir les raons de la nostra disponibilitat. En el cas del bon samarità, es detecta que va prioritzar l’altre als seus propis interessos i, fent això, va fer una acció moralment bona. En aquest sentit, els dos personatges que passaren abans que ell per aquell camí i no van atendre el necessitat van expressar, d’aquesta manera, la seva indisponibilitat.


  Per això, el requisit indispensable del valor de la disponibilitat és l’escolta (55). Una persona que escolta és capaç de detectar les necessitats de l’altre i posar-se, quan calgui, al seu servei. En la vida laboral, la disponibilitat és un valor de primer ordre, tant com l’eficiència (79) o la puntualitat (76). Les organitzacions necessiten persones capaces d’adaptar-se fàcilment als canvis i als nous escenaris. L’agent disponible és capaç de treballar aquí i allà i, si té voluntat de servei, serà capaç de cedir els seus interessos personals pel bé de l’altre o de l’organització. Amb tot, però, la disponibilitat en el món laboral té un límit i no s’ha de magnificar, perquè, en fer-ho, altres esferes de la vida humana es veuen influïdes negativament. Cal estar disponible en la vida laboral, però també en la vida afectiva i en els espais d’oci.


  Estimem aquella persona que és capaç de donar-nos part del seu temps gratuïtament, sense esperar res a canvi. Una persona que actuï així és una persona disponible.


  IX. L’educació


  EDUCAR ÉS MOLT MÉS QUE INSTRUIR i encara més que ensinistrar. Mitjançant l’acció educativa, tractem de portar a terme dues grans operacions: la construcció de la persona i la transformació del món. No es tracta, doncs, d’un mer procés de comunicació o de transmissió intel·lectual, sinó que afecta tota la persona i a través d’aquesta pretenem orientar l’educand cap a un horitzó de sentit. Volem iniciar-lo en l’art de viure.


  Només eduquem quan respectem la integritat de l’altre i vetllem pel seu desenvolupament total com a ésser humà. Una educació que no respecta escrupulosament la llibertat de l’altre no pot ser qualificada d’educació, sinó més aviat d’adoctrinament o de manipulació. A través de l’educació, ajudem les noves generacions a orientar-se en el món a trobar punts de referència, a adaptar-se a les noves realitats, però també vetllem perquè siguin agents crítics i no mers espectadors passius de la realitat.


  L’educació integral de la persona inclou l’educació de l’intel·lecte, però també de la voluntat i de la memòria. La instrucció només demana la transmissió de continguts intel·lectuals, però l’educació és un procés que implica despertar l’experiència ètica, estètica i religiosa de la persona de l’educand. En aquest sentit, és més exigent i també demana una acció decidida, esforçada i tenaç. Per poder excel·lir en l’art d’educar es requereixen determinats valors per part de la persona que educa. Cal una certa predisposició anímica a l’hora d’educar i també uns certs hàbits i aptituds. Això vol dir que no és veritat que tothom és apte i capaç d’educar, sinó que l’art d’educar, a més d’una idoneïtat tècnica i científica, exigeix un tarannà ètic, la interiorització de certs valors que aquí ens proposem tractar.


  Però no volem referir-nos, tan sols, als valors que necessita l’educador per tirar endavant la seva tasca educativa, sinó que volem mostrar també els valors que cal que transmeti a través de l’acció sobre l’educand. Però els valors, pot preguntar-se el lector, poden transmetre’s a través de l’educació? És possible una educació en valors? I en el cas que ho sigui, quins valors cal emfasitzar en el nostre present cultural? Partim de la idea que els valors poden transmetre’s a través de l’acció i del testimoniatge, encara que és molt difícil avaluar i ponderar la recepció i la interiorització d’aquests valors per part del destinatari. Amb tot, però, creiem que una educació que dimiteix de la transmissió de valors, ha dimitit pròpiament de la seva funció i es redueix a ser un mer acte informatiu o instructor. Quins valors, però, cal transmetre?


  Per respondre aquesta pregunta, cal tenir molt en compte el context en què vivim, ja que els valors que hem de comunicar als nostres educands són aquells que els impel·liran a viure amb dignitat en el futur i, per tant, que els predisposaran a superar les no poques dificultats amb què, inevitablement, es trobaran. Hi ha moltes formes i mecanismes per transmetre valors i no tots són igualment legítims ni eficaços. Des del nostre punt de vista, la transmissió de valors a través de l’acció educativa cal que sigui indirecta, narrativa i perseverant en el temps, perquè els valors no s’adquireixen en la immediatesa, sinó que es van interioritzant a partir de la reiteració en el temps.


  El primer valor que cal accentuar en l’acció educativa és la memòria (81). Encara que, en certs contextos educatius, és un valor desprestigiat, el fet és que, a través de l’acció educativa, hem d’ensenyar a l’educand a recordar, a prendre consciència del seu passat personal i col·lectiu, perquè només des de la memòria té sentit la identitat. Diu el poeta que qui perd la memòria, perd la identitat. En un context on la desfeta de la identitat personal i col·lectiva és tan visible, s’exigeix, més que mai, el conreu de la memòria, la pràctica activa del record. Només a partir de la memòria pot actuar la imaginació i la construcció positiva del futur.


  Un valor que cal emfasitzar a través de l’acció educativa és el valor de la seriositat (82). La banalitat colonitza, d’una manera preocupant, la vida quotidiana, fins a tal punt que allò més accidental esdevé transcendental i allò més transcendental esdevé accidental en els paràmetres culturals. Ser seriós no vol dir adoptar una actitud tràgica, i menys encara existencialista, sinó ser capaç de prendre decisions lliures i responsables, ser capaç d’una anàlisi lúcida de les situacions vitals que ens toca viure. Davant l’emergència imparable de la banalitat i del regne d’allò que és efímer, com diria Lipovetsky, s’imposa la pràctica de la seriositat. Només si hi ha seriositat hi pot haver el seu oposat dialèctic, que és l’humor (63).


  Un dels reptes més transcendentals de l’acció educativa és l’educació de la llibertat autèntica. La vivència plena de la llibertat autèntica demana el valor de la responsabilitat (83). De fet, no hi ha llibertat sense responsabilitat i no hi ha responsabilitat sense llibertat. Ser lliure vol dir, en termes generals, assumir les decisions autònomes que hom és capaç de prendre, i això significa fer-se càrrec de les conseqüències que tenen aquestes decisions, tant per a un mateix com per als altres. Cal respondre dels propis actes i prendre consciència que qualsevol decisió que prenem té implicacions posteriors. Calcular aquestes implicacions i tractar de preveure-les amb anterioritat és exercir responsablement la pròpia llibertat.


  Un dels valors centrals de la Revolució Francesa (1789) i de l’esperit de la Il·lustració europea és el valor de la igualtat (84). Tractar les persones des del valor de la igualtat vol dir, d’entrada, no discriminar-les, sinó tractar-les equitativament. Això no significa, però, tractar-les d’una manera homogènia, sinó respondre singularment a les necessitats de cadascuna d’elles. És essencial educar des del valor de la igualtat sense cap tipus de classisme ni de discriminació i transmetre aquest valor als educands a fi i efecte que puguin exercir òptimament l’ofici de la ciutadania.


  Sembla que el valor de la innocència (85) és típic de la infantesa i que a mesura que creixem resulta més difícil conrear-lo i assumir-lo, perquè tenim un coneixement més aprofundit de la realitat i una penetració més incisiva en la conducta i la personalitat dels altres. De totes maneres, el valor de la innocència no és un valor que s’hagi de relacionar exclusivament amb la infantesa, sinó que és un valor que ha d’acompanyar la vida de la persona, perquè només des de la innocència és possible la transparència i la senzillesa. L’infant és innocent per connaturalitat, mentre que l’adult ha de fer un esforç per ser-ho, però només si realment ho és gaudirà amb més intensitat de la realitat i en fruirà més profundament.


  També és un valor central de l’educació la llibertat (86). Encara que la llibertat és un dels mots més usats en el llenguatge col·loquial, el fet és que educar en la llibertat és una tasca àrdua i, en moltes ocasions, la tendència al vassallatge i a l’obediència cega s’imposa per sobre de la voluntat de ser lliure i de reafirmar la pròpia personalitat i les pròpies conviccions en el món. Cal educar les noves generacions en l’experiència de la llibertat i fer-los prendre consciència que la llibertat és un tresor que no té preu, difícil de preservar i encara més difícil d’interioritzar plenament. A través de l’acció educativa, cal combatre, amb coratge (93), els setges de la llibertat.


  L’epiqueia (87) és un valor d’origen grec que es relaciona amb la pràctica justa de la justícia. La justícia, com sabem molt bé, no sempre és justa en la seva aplicació escrupulosa de la llei, sinó que, a voltes, essent fidel a la lletra del text, és més injusta que no pas justa. L’epiqueia ens permet interpretar la llei i ajustar-la a cada context i a cada situació i, des d’aquest punt de vista, corregeix l’excessiu literalisme en l’acompliment de la legislació vigent. Cal educar els ciutadans en la pràctica del matís i en l’exercici de la moderació. Això no tan sols afecta els jutges, com a executors que són del text de la llei, sinó qualsevol ciutadà que jutgi una altra persona.


  La pietat filial (88) és un valor descrit amb profunditat en la cultura de l’Extrem Orient. Es refereix al respecte que cal tenir cap als propis progenitors. Tenir pietat filial vol dir ser respectuós amb els pares, acceptant les seves limitacions i també els seus errors, però reconeixent-los el seu valor i la seva dignitat. És exigència dels pares tenir cura dels fills, però també és exigència dels fills tenir cura dels pares quan els pares no poden valer-se per si mateixos. Tenir pietat filial no vol dir practicar una obediència cega i acrítica, sinó que vol dir ser agraït amb aquells que ens van donar el do de la vida i ens van permetre fruir de l’existència.


  En l’acció educativa, cal transmetre el valor de la racionalitat (89). Patim un excés d’emotivisme i una ofuscació de la raó en la vida pública. Cal educar les noves generacions en l’exercici de la racionalitat i del pensament crític, perquè només així podran desenvolupar plenament la seva llibertat i la seva capacitat de decidir autònomament. El valor de la racionalitat (89) ens faculta per pensar obertament les qüestions i per pensar-les sense complexos ni atenuants.


  Finalment, un dels valors que necessita l’educador per poder exercir amb eficàcia la seva tasca educativa és el valor de la longanimitat (90), que està estretament relacionat amb el de la paciència (54). L’educació és un procés lent que requereix temps i dedicació, cal tenir, a més a més, molta confiança en l’educand i en les seves capacitats de transfomar-se i d’esdevenir allò que no és. La longanimitat (90) és un valor que ens faculta per estendre els nostres esforços al llarg del temps i creure que allò que fem tan calladament té sentit i finalment donarà fruit.


  81. La transmissió del passat: la memòria


  EN LA DESCRIPCIÓ DE LA INTERIORITAT HUMANA, sant Agustí detectava una trinitat d’elements: la memoria, l’intel·lecte i la voluntat. D’entre aquests tres, la memòria és aquella facultat que ens permet recordar les experiències que hem viscut en el passat i, en aquest sentit, és una guia de primer ordre per poder projectar el futur. Sense memòria no hi ha construcció del futur, però tampoc no hi ha identitat personal ni col·lectiva, perquè per poder respondre la pregunta per la identitat, cal saber recordar els propis orígens i els diferents esdeveniments que ens han anat esculpint tal com som en el present. Una persona desmemoriada no sap qui és, perquè no sap la seva història, ni és capaç d’explicar-la.


  Aquí, però, no volem tractar la memòria com a facultat humana, sinó com a valor ètic. Creiem que recordar és molt valuós en la vida humana, no tan sols perquè ens allunya de futurs perills, sinó perquè ens fa ser més justos amb la història pretèrita i amb les generacions que ens han precedit. Recordar els morts és un acte de gratitud a la seva feina i a les seves obres. En recordar-los, prenen vida en nosaltres i romanen en el nostre cor. Fer memòria del treball dels altres és una manera d’homenatjar-los i de fer justícia a la història.


  Hem d’estar agraïts als qui ens han precedit, perquè sense ells no existiríem. Sempre podem dir que els nostres antecessors podien haver estat millors, els hi podem trobar defectes, però el cert és que, per bé o per mal, sense ells nosaltres ara no hi seríem. Els nostres progenitors ens han donat la possibilitat de viure, de construir una existència lliure i d’optar a la felicitat. Aquesta possibilitat insondable que és la vida no es pot retornar de cap manera als qui ens l’han donada. Només per això, els hem d’estar agraïts i recordar-los quan ja no hi siguin.


  Cal recordar, però, que no hem de viure obsessionats per la memòria. Kierkegaard considera que hi ha dos tipologies de persones: les que viuen pendents del futur i les que viuen pendents del passat. Les primeres no viuen el present perquè sempre estan pensant què faran, on aniran, com ompliran el demà; pateixen una mala percepció del temps. Les segones tampoc no viuen el present perquè sempre estan recordant el que van fer en un altre temps; queden enquistades en el passat i se’ls escapa la vida entre les mans. Recordar és bo, però el record ha de ser un instrument de present i de futur. Moltes vegades el record pot convertir-se en una excusa per no viure amb intensitat el present, pot ser una manera de fugar-se de la realitat i de defugir les responsabilitats del present.


  Com ja vam veure quan tractàvem el valor del perdó (9), la memòria és la condició de possibilitat de l’acte de penediment, encara que per perdonar no n’hi ha prou amb el fet de recordar, sinó que s’ha de tenir la voluntat de reconciliar-se amb l’altre. Quan hom té el record molt viu d’un greuge que li han comès, o d’un mal que intencionalment li han produït, aleshores la memòria juga un paper molt negatiu en la consciència, perquè pot convertir-se en un obstacle per al perdó i la reconciliació. Cal aprendre a recordar, però també a oblidar quan convingui, perquè és molt difícil viure, estimar i creure en el futur quan hom té determinats records.


  Des d’un punt de vista ètic, cal no oblidar-se de la pròpia història, però cal tenir sempre present el record dels vençuts (com diu Reyes Mate). Si és veritat que la història l’escriuen sempre els qui han vençut, és necessari no fiar-se exclusivament de les històries oficials, sinó que s’han de tenir present els col·lectius que han patit i que no ha pogut narrar la seva història. En el terreny educatiu, és central animar l’educand a l’exercici de la memòria, a reconèixer la seva pròpia història i a introduir-la en l’herència de la història col·lectiva.


  82. La lluita contra l’imperi de la banalitat: la seriositat


  HI HA MOMENTS EN LA VIDA HUMANA en què l’única actitud realment acceptable que es pot adoptar és la de la seriositat. Davant de la mort, de la injustícia, del sofriment, del fracàs o de la fragilitat, l’actitud més apropiada és la seriositat. Ser seriós, des d’un punt de vista ètic, és molt més que tenir unes determinades característiques psicològiques, és adoptar una actitud davant de la vida radicalment oposada a la frivolitat i a l’estupidesa. Prendre’s seriosament la vida no vol dir estar seriós en totes i en cada una de les circumstàncies que ens toca viure, perquè això fóra més aviat grotesc.


  Adoptar un posat seriós en una situació festiva i distesa és quasi ridícul i d’aquesta manera es mostra un escàs sentit comú. Però, igualment, prendre’s a broma determinades situacions i sentiments de les persones, ja no és de mal gust, sinó simplement és una mostra d’insensibilitat. Prendre’s seriosament la vida significa adonar-se del seu caràcter únic, irreversible i extraordinàriament fràgil. Només des d’aquesta actitud és possible el sentit de l’humor (44). Tal com hem vist més amunt, l’humor (44) pressuposa, com a condició de possibilitat, la seriositat.


  En la qüestió de la seriositat, és pertinent distingir entre el verb estar i ésser. Ser seriós en la vida vol dir prendre-se-la com a quelcom que té valor i dignitat, i això no significa estar seriós en totes i cadascuna de les circumstàncies que ens toca viure. La seriositat, en sentit ètic, és una actitud que està arrelada a l’ésser i no a estar o a tenir. Ser seriós, doncs, no vol dir estar seriós, sinó viure amb gravetat la pròpia existència.


  Això vol dir que seriositat, més que una característica de tipus psicològic, és un tret de caràcter existencial, una manera de prendre’s la vida. La banalitat no consisteix exclusivament a parlar de determinades coses i de determinades maneres, sinó també una posició davant de la vida. La persona banal relativitza allò que és absolut i absolutitza el que és relatiu. En la seva conversa, es detecta aquesta inversió valorativa. En aquesta tipologia de persones, el que és més anecdòtic assoleix la condició de categoria i, en canvi, allò que és categorial es converteix en quelcom irrelle-vant i intranscendent que no interessa ni desperta el més mínim interès.


  Prendre’s la vida seriosament, dèiem més amunt, és assumir el seu caràcter irreversible. En efecte, el temps que vivim no es pot dilatar indefinidament, sinó que està limitat per un moment inicial, que és el naixement, i un moment final, que és la mort. No podem fer-nos enrere i tornar a viure les etapes de la nostra infantesa i de la nostra jovenesa. La vida va fent el seu camí i els anys no passen en va. Assumir interiorment el caràcter temporal de la pròpia vida, incorporar en la pròpia consciència el seu caràcter fugisser i fugaç, és prendre-se-la seriosament.


  La conseqüència immediata d’aquesta presa de consciència és visible en la manera d’actuar i de gestionar el propi temps. Quan assumim, realment, que el temps que viurem no és indefinit, sinó fugisser i limitat, ens prenem molt seriosament les nostres accions i no ens permetem el luxe de malbaratar aquest tresor que és l’existència. Hi ha moments en la vida que són especialment rellevants per prendre consciència d’aquesta característica tan greu de la vida humana. Quan ens adonem que moren les persones que estimem, quan prenem consciència que els nostres familiars més grans se’n van sense deixar rastre, la gravetat del viure assoleix el seu punt més àlgid.


  Aleshores, ens adonem, de veritat, del caràcter efímer de la vida humana i prenem consciència de la seriositat que significa viure humanament. Però aquesta presa de consciència no és indefinida en el temps, sinó que es suavitza i s’esborra fàcilment en entrar en contacte amb el món de la banalitat i de l’estupidesa. Precisament, una manera de fugir d’aquesta gravetat que podria fer, fins i tot, insuportable la pròpia vida consisteix a distreure’s, a divertir-se i a deixar de pensar.


  La caiguda en el divertissement, que tan profundament analitza Blaise Pascal en el seus famosos Pensaments, és una possibilitat molt freqüent en la vida humana i posa de relleu aquesta tendència de l’ésser humà a treure gravetat i seriositat al seu viure. La persona seriosa no renuncia a pensar la seva vida, no renuncia a desvetllar la missió per la qual es justifica la seva existència. És possible que no tingui les eines suficients per reflexionar abastament sobre la seva vida, però això no resta seriositat a la seva voluntat i a la seva empenta.


  83. El gran imperatiu de la llibertat: la responsabilitat


  LA PARAULA RESPONSABILITAT PROVÉ DE LA VEU llatina respondere. Ser responsable significa, en primer lloc, respondre a la crida dels valors que demanen ser realitzats. Els valors no són realitats tangibles que es puguin tocar i veure, ni es poden contrastar empíricament, però no per això deixen d’existir. Hi ha moltes realitats i molts sentiments en la vida humana que no es poden visualitzar i no per això no existeixen. Els valors ens criden des de la consciència i demanen ser realitzats en la pròpia vida. La persona responsable, des d’un punt de vista ètic, reconeix la crida d’aquests valors que han de ser realitzats.


  Ser responsable és respondre a les conseqüències de tal resposta. En efecte, els valors ens criden i aquesta crida demana una resposta mitjançant les accions i les paraules. Assumir conseqüentment la crida dels valors és ser responsable. Ambdues formes de resposta impliquen sensibilitat per als valors: la capacitat de descobrir i reconèixer la fecunditat que tenen per a la nostra vida en oferir-nos possibilitats d’autèntic desenvolupament personal. El qui vol ser responsable ha de prendre distància respecte del món, del que li ve imposat des de l’exterior i esforçar-se per descobrir els diferents valors, ordenant-los segons el rang que ostenten i concedir la primacia als més elevats.


  No hi ha autèntica llibertat (86) sense responsabilitat, ni hi ha responsabilitat sense llibertat (86). Una llibertat (86) sense responsabilitat és una pseudollibertat, però no una autèntica llibertat (86). Les opcions que prenem lliurement són aquelles que fem sense coacció de cap tipus, però per ser plenament lliures han de ser responsables. La persona ha de ser lliure per assumir el compromís (13) i ha de reconèixer-se amb la capacitat per assumir el compromís (13) i la seva resposta. Si no hi ha llibertat (86), no es pot parlar de responsabilitat, de la qual cosa s’ha de concloure que una persona és responsable quan té plena consciència de si mateixa i es posseeix a si mateixa. La resposta responsable no és espontània ni incontrolada, sinó que sorgeix d’un judici valoratiu. Qui és capaç de donar respostes és el qui no roman indiferent, no queda insensible i paral·litzat davant de les injustícies del món, sinó qui s’implica tractant de respondre-les.


  La resposta responsable es dóna, especialment, davant de les necessitats de les altres persones. La resposta és, doncs, la materialització de l’obertura del propi jo, és la ruptura de l’egocentrisme. És responsable el qui respon a la crida de l’altre, a les seves necessitats. La responsabilitat, des d’un punt de vista ètic, no vol dir tan sols assumir les conseqüències de les pròpies decisions lliures, sinó respondre a les necessitats dels altres. Ser responsable, doncs, no es redueix a acomplir els deures, sinó que és una actitud de constant disposició a respondre positivament a l’apel·lació dels valors, per exigent que sigui aquesta apel·lació.


  Ser responsable no es redueix, per tant, a l’acompliment d’uns deures. Per a la bona convivència social és essencial l’assumpció d’uns drets i el reconeixement d’uns deures que ens afecten com a ciutadans, però per ser un ésser humà responsable cal un pas més. La responsabilitat és una actitud tant més necessària com més elevada sigui la posició social de la persona i més carregada estigui de responsabilitats.


  Aquí juga un paper important la memòria. Cal recordar sempre el que som quan actuem. Recordar és re-crear la pròpia realitat, posar-la davant dels ulls amb renovada energia i lucidesa. En pronunciar la paraula que expressa la nostra condició peculiar, aquesta adquireix una especial densitat davant del nostre esperit i ens porta a acomplir les seves exigències.


  La responsabilitat com a valor ètic no s’ha de confondre amb la responsabilitat de tipus civil. Aquesta es refereix a l’obligació de reparar, segons la mesura i la forma que determina la llei, el mal que s’ha causat a un altre. Tampoc no es pot identificar amb la responsabilitat penal que ve donada per la situació. Aquesta responsabilitat no té en compte ni l’acte ni la intenció de l’agent, sinó únicament el caràcter exemplar de la pena amb vista al bé general.


  La persona es veu a si mateixa com a responsable dels seus actes, tot sabent reflexivament en el moment en què actua, que és ella qui efectua els seus propis actes. El valor de la responsabilitat es basa en el coneixement immediat que tinc de ser l’autor dels meus propis actes. Tota responsabilitat és una responsabilitat davant d’algú.


  És responsable, tal com s’ha dit més amunt, el qui respon a una paraula donada. Això vol dir que només hi ha responsabilitat si hi ha, prèviament, un exercici d’escolta (39). La responsabilitat és, en aquest sentit, la resposta existencial i vital a una crida, a una interpel·lació, a una evocació que posa la persona responsable en condicions de poder respondre. Per tot el que s’ha anat dient, ja es veu que la responsabilitat es relaciona estretament amb el compromís (13).


  84. Assegurar els criteris d’equitat: la igualtat


  LA IGUALTAT, JUNTAMENT AMB LA LLIBERTAT, és un dels valors fonamentals en un sistema de vida democràtic. Com a valor expressat en la Declaració Universal dels Drets de l’Home (1948), ens impel·leix a tractar els altres sense cap tipus ni forma de discriminació. Hi ha múltiples formes de discriminació, però en totes elles hi ha una nota predominant, la separació entre dos grups: els qui tenen drets i privilegis i els qui no tenen ni drets ni privilegis. En qualsevol pràctica discriminatòria, s’agafa un element de la condició humana i aquest serveix com a criteri de discerniment.


  Aquest element pot ser el sexe, l’edat, el color de la pell, el nivell adquisitiu, la intel·ligència, la descendència familiar o qualsevol altre. A partir d’un element determinat, es justifica la superioritat dels uns i la inferioritat dels altres. Si hom es fixa bé en aquest tipus de discriminacions, s’adona del seu caràcter completament relatiu i cultural. El que, per exemple, en una cultura determinada és motiu de superioritat, en una altra cultura, allò mateix és un signe d’inferioritat. Una certa consciència cosmopolita ens ajuda a superar els tics discriminatoris que, generalment, obeeixen a lògiques molt provincianes.


  Reconèixer el valor de la igualtat entre les persones no vol dir afirmar que són iguals les unes a les altres. El reconeixement de la pluralitat no requereix gaire esforç. Un observador mínimament atent de la realitat s’adona que els éssers humans som diferents els uns dels altres, no tan sols en l’aspecte exterior, sinó en el pla interior, pel que fa als pensaments, a les idees, a les conviccions i a les creences.


  La pluralitat és un fet i a més un do que fa possible el diàleg, l’entesa i l’amistat. Un món d’idèntics seria molt semblant a l’infern, encara que aquests idèntics fossin perfectes. Reconèixer el valor de la igualtat, doncs, no vol dir fer els ulls clucs davant de la pluralitat, sinó reconèixer la idèntica dignitat entre les persones més enllà dels seus trets diferencials. No creiem que hi hagi cap aspecte diferencial entre les persones que justifiqui un tracte discriminatori, ni la raça, ni la llengua, ni el color de la pell o l’alçada. Som iguals els uns i els altres, però no des d’un punt de vista intel·lectual, psicològic, social o físic, sinó des d’un punt de vista ètic. Tenim la mateixa dignitat i, per això mateix, podem reivindicar un tracte equitatiu i no discriminatori.


  El reconeixement de la idèntica dignitat, però, no ha de portar a pràctiques polítiques de caràcter homogeneïtzador. Una cosa, i ben coherent per cert, és defensar la igualtat ètica entre les persones i una altra cosa, totalment artificiosa, és intentar anivellar i homogeneïtzar els grups humans. Cada persona té el seu color de pell, les seves creences i fílies, la seva capacitat intel·lectual i la seva resistència física. Reconèixer la igualtat entre les persones no vol dir ajustar aquestes diferències, perquè això fóra un intent banal i, a més, condemnat al fracàs. Sortosament, cada ésser humà té la seva identitat, i només si cadascú té la seva identitat, pot defensar-se la diferència.


  Els règims totalitaris han tractat d’uniformitzar les societats i, per arribar a fer això, han creat sistemes educatius amb una finalitat clara: l’adoctrinament ideològic de les masses. En les societats democràtiques s’ha d’educar per a la diferència, més ben dit, per al respecte a la diferència, sempre que aquest respecte no sigui una excusa per justificar una discriminació.


  El respecte a la igualtat dels éssers humans és un dels valors cabdals de la societat moderna i contemporània. S’oposa radicalment a la idea classista de societat humana. Tractar amb igualtat un determinat col·lectiu vol dir donar a cada individualitat allò que necessita. Donar a tots el mateix no és ser equitatiu, perquè no tots tenen les mateixes necessitats. Com fa veure molt bé Aristòtil, l’equitat s’assoleix quan es distribueix justament allò que es té, és a dir, considerant les necessitats de cada ésser humà.


  La dificultat rau, precisament, a discernir quines són les necessitats de l’altre. Per poder ser equitatiu, cal ser observador i no deixar-se influir per elements externs a aquest judici. De vegades, el qui necessita més és el qui menys reclama per a si i, al revés, el qui necessita menys és el qui més exigeix. Un dels grans problemes per ser realment equitatiu consisteix a determinar les necessitats reals de cada persona. Quan s’ha determinat el cos de necessitats de cadascú, pot aparèixer un segon problema que és l’escassedat de recursos de què es disposa.


  L’equitat és un valor de primer ordre per al desenvolupament dels altres valors. Quan una societat se sent profundament discriminada per una altra, se sent menystinguda i, d’aquesta manera, neix l’esperit d’odi i de revenja. El tracte injust és l’arrel de les grans fractures socials. Per això mateix, cal vetllar per ser equitatiu, tan en el nivell microcòsmic com en el nivell macrocòsmic. Davant de l’abisme immens que separa el Nord del Sud, l’ètica ens impel·leix a exercir amb força la crítica (94) i a buscar mecanismes per garantir uns mínims d’equitat a tot el planeta.


  85. Deixar que siguin nens: la innocència


  EN LA PRÀCTICA EDUCATIVA, el respecte a la innocència de l’educand és un principi de primer ordre. En tota interacció educativa es dóna una relació d’asimetria entre la persona de l’educador i la persona de l’educand. En molts aspectes, l’educador es troba en un pla de superioritat respecte de l’educand. Té més experiència i sap més coses de la realitat que l’envolta que no pas el seu alumne. L’educand té uns altres coneixements, però li manca l’experiència de la vida i l’aprenentatge que donen els anys.


  La tasca d’educar, tal com hem dit més amunt, no es limita a la transmissió de coneixements o d’informació, sinó que és una empresa que inclou formació més instrucció. En aquest procés, l’educand perd dimensions de la seva innocència, perquè comença a saber coses que no sabia i comença a comprendre aspectes de la realitat que abans ignorava. Això vol dir que, a través del procés educatiu, l’educand va perdent la seva innocència, va adquirint més experiència de la realitat, abandona part de la seva ignorància natural i se suma a la comunitat de coneixements. Amb tot, però, la innocència és un valor que s’ha de preservar al llarg d’aquest procés.


  Cal, d’entrada, respectar el moment evolutiu de l’educand i no usurpar-li la innocència abans d’hora. El món dels nens està fet de contes, de llegendes i d’històries fantàstiques. Respectar la innocència dels nens vol dir preservar aquest món màgic fins a l’edat oportuna. Això no vol dir conrear l’infantilisme i la fugida de la realitat, sinó acostar-lo a través dels seus mateixos mitjans al món real. No hi ha acord a determinar el moment en què el nen ha de desvetllar-se del món de fades i gnoms, però, deixant de banda el debat psicopedagògic, sí que és pertinent dir que la innocència d’un nen, la candidesa de la seva mirada i la fragilitat del seu món, no poden ser, sota cap justificació, vulnerats. Amb tot, cal lamentar-se que en el nostre món molts nens veuen usurpada la seva innocència i han hagut d’aprendre a ser adults sense haver estat mai infants.


  La innocència és un valor de la infantesa i, encara que mitjançant l’educació anem coneixent més la realitat, tot ésser humà necessita un punt d’innocència per viure i per ser feliç. La innocència ens fa senzills i ens obre a una contemplació pura de la realitat. Mirar el món amb ulls de nens és mirar-lo com un tot obert i no com una estructura calculada i planificada. També en la relació amb els altres, un punt d’innocència és necessari. Encara que l’experiència ens mostra que cal ser astut i caut a l’hora d’establir vincles humans, el fet és que la innocència ens descobreix parcel·les de l’altre que mai no hauríem descobert si ens haguéssim deixat guiar exclusivament per l’astúcia.


  La persona innocent no desitja el mal dels altres, sinó que vol el seu bé i la seva prosperitat. No és una persona ferida, sinó una persona sana i noble que desconeix la malícia i espera un món millor. La innocència en estat pur excedeix la condició humana, però és una bona idea referencial per tenir en compte. La persona innocent es fia de l’altre i també de les institucions. En un món com el nostre, on es pateix una greu fractura de la confiança, cal remarcar el valor de la innocència, perquè té una potència transfiguradora de la realitat.


  En la vida adulta, cal conservar, encara que només sigui com un record de la infantesa, aquest valor tan noble i tan difícil de mantenir que és la innocència.


  86. Contra el llibertinatge: la llibertat


  LA LLIBERTAT HUMANA ÉS EL VALOR FONAMENTAL, el protovalor, perquè sense llibertat no té sentit la vida moral. Som capaços d’escollir els nostres actes i de viure segons uns valors o segons uns altres. Encara que els valors ens interpel·lin en la nostra consciència, el fet és que som nosaltres, en últim terme, els qui decidim quin tipus de resposta volem donar a aquesta crida. Cada ésser humà és, al capdavall, l’escultor de la seva pròpia vida i això li atorga un grau de responsabilitat transcendental.


  El valor de la llibertat es construeix sobre allò que Kierkegaard diu, la possibilitat. Si tot en nosaltres fos necessitat i res més que necessitat, no tindria sentit defensar un marc de llibertat personal; però l’ésser humà, a més a més de tenir un munt de necessitats, és un ésser amb possibilitats, capaç d’això o d’allò, capaç d’anar cap aquí o cap allà. La seva existència està oberta a un abisme de possibilitats i ha d’anar resolent a cada pas el que vol fer i el que vol arribar a ser.


  Llibertat significa, de bell antuvi, autodeterminació. Autodeterminar-se vol dir elegir el propi destí sense influències externes. La condició de la llibertat és l’autonomia. Si hom està coaccionat o pateix una greu heteronomia, difícilment podrà determinar el seu destí personal. Sense jo, sense identitat personal sòlida, no hi ha possible llibertat. Pressuposa, doncs, el coneixement del jo, el descobriment de la vocació personal i el desig de portar a terme la pròpia missió.


  La llibertat d’acció, en el sentit més elemental, significa la facultat de moure’s segons les pròpies forces i possibilitats. El terme llibertat significa aquí actuar, però també abstendre’s d’actuar, o poder fer una i altra cosa. Significa, així, la capacitat de voler quelcom, d’obrar conscientment i voluntàriament. Significa realitzar el que hom vol realitzar d’acord amb les pròpies forces i els condicionants socials i polítics i culturals.


  La voluntat d’obrar d’una certa manera no està determinada estrictament pel caràcter, l’educació, el mitjà o les experiència anteriors de la persona ni, fins i tot, per la importància de l’objecte que pugui tenir. La voluntat de la persona no és la resultant d’aquestes forces, sinó que procedeix de la meravellosa capacitat creadora de la persona i que, malgrat totes les influències, no està estrictament determinada per aquests factors.


  Hem d’adonar-nos que, si neguem la llibertat de la voluntat, tota la moralitat s’enfonsa immediatament i els conceptes de bondat i de maldat perdrien el seu sentit. La llibertat de la persona és un pressupòsit indispensable de la seva bondat o maldat moral. Una persona que no sigui lliure és, per essència, una persona que no s’ha realitzat plenament. Pot estar privada, de facto, de la seva llibertat, per exemple, en un nen petit o en un idiota; però el fet de ser incapaç de realitzar la pròpia llibertat o que l’actualització de la llibertat estigui impedida no contradiu el fet que la llibertat pertanyi a l’essència de la persona. No tan sols per a la persona, sinó per a qualsevol ésser personal, la llibertat de la voluntat és tan essencial com la facultat de conèixer. És un dels majors privilegis de la persona, que la diferencien de la resta de les criatures.


  Un abisme separa, segons Dietrich von Hildebrand, el valor de l’espontaneïtat (61) del concepte de llibertat. L’espontaneïtat no inicia una nova cadena causal. Està determinada per estímuls externs i interns. La llibertat de la voluntat, en canvi, no és una resposta arbitrària, sinó que es caracteritza pel fet que la voluntat pressuposa el coneixement d’una situació objectiva, no realitzada però realitzable i, a més a més, la consciència de la seva importància. En la llibertat hi ha intencionalitat, racionalitat i coneixement de les diferents opcions existencials.


  La persona és capaç de decidir lliurement d’abstendre’s de satisfer un determinat impuls. Pot negar-se a beure, no perquè un altre instint contraresti la seva set, sinó per motius oferts pel seu intel·lecte i que estan totalment fora dels instints. La llibertat és aquesta facultat d’escollir lliurement entre diferents possibilitats, mentre que una elecció semblant no es dóna mai en l’espontaneïtat (61).


  Aristòtil afirma que la nostra llibertat d’elecció està limitada als mitjans i no assoleix el fi, ja que el fi de la voluntat és necessàriament la felicitat. Creiem, però, que aquesta lliure elecció no està limitada només als mitjans. En efecte, la llibertat també es relaciona amb els objectius de la nostra vida. La vida quotidiana ens mostra que no tots ens orientem cap als mateixos fins ni participem de la mateixa idea de felicitat. El que diferencia els éssers humans no és tan sols la manera d’orientar-nos cap a la felicitat, sinó també el fi que posem en les nostres vides personals.


  La llibertat, però, té uns límits que de cap manera poden franquejar-se. No és un absolut en la vida humana, ni pot convertir-se en el pretext per fer qualsevol cosa. No pot entrar en conflicte amb la llibertat dels altres, sinó que ha d’anar limitada pels seus drets. Tot acte lliure implica una responsabilitat (83), i sense assumpció de la responsabilitat (83) difícilment pot parlar-se de llibertat (86). Ser lliure és atrevir-se a viure individualment en el món, és tenir el coratge (93) de ser un mateix, i això implica, com diu Albert Camus, un bon grau d’heroisme.


  87. La lògica del matís: l’epiqueia


  L’EPIQUEIA (87) ES RELACIONA ESTRETAMENT amb un terme d’origen grec, l’eupsiquia, que vol dir bon ànim. S’acostuma a vincular amb la seguretat i, per tant, amb el valor de la fortalesa (51). És un valor que també està molt lligat al valor de la justícia (99) i és essencial per portar a terme d’una manera justa la facultat d’impartir justícia. Com sabem, per experiència, la justícia no sempre actua justament, sinó que, de vegades, l’acompliment estricte de la llei pot ser realment injust. L’epiqueia és un valor que ens impel·leix a rectificar els usos inadequats de la justícia.


  Amb el valor de l’epiqueia (87), tractem de guardar l’esperit de la llei en aquelles coses en què no s’estén la lletra de la llei. Hi ha moltes situacions i casos en què no hi ha jurisprudència i el jutge ha de prendre una decisió. L’epiqueia és un valor que mou el jutge a mantenir l’esperit de la llei en aquest tipus de situacions. No passa per alt allò que és just, sinó que tracta de desenvolupar justícia en una llei particular. Tampoc no s’oposa a la severitat, ja que acompleix la llei en el seu grau just quan cal.


  Atès que els actes humans, sobre els quals recauen les lleis, són singulars i contingents, a la vegada que variables d’infinites maneres, no és possible d’instituir una llei absolutament universal. Els legisladors estableixen la llei de caràcter general, però moltes vegades en el pla individual no té valor i, si s’apliqués indistintament, es cometria un acte d’injustícia. L’epiqueia és, doncs, aquest valor que permet establir un vincle en la consciència del jutge entre la llei de caràcter general i el cas individual.


  Tècnicament, podríem dir que l’epiqueia ens aïlla de dos extrems que són molt possibles en l’aplicació de la llei: el permissivisme i el legalisme. Ser permissiu no és practicar l’epiqueia, perquè per al permissiu tot s’hi val, mentre que per la persona que es deixa cridar pel valor de l’epiqueia té com a màxima prioritat la justícia en el cas individual. Tampoc no es pot identificar amb el legalisme. El legalisme és la fidelitat estricte a la lletra de la llei, sia quina sia la circumstància en què s’aplica. L’epiqueia ens situa al punt intermedi entre aquests dos extrems, per això mateix, a més de ser un valor, és a dir, una idea referencial, és una virtut, un hàbit que perfecciona la persona i la societat.


  Sant Tomàs ho expressa així: la llei ens mana tornar allò que no és nostre al seu propietari. Doncs bé, això pot ser perjudicial en algun cas concret. Tornar el punyal que ha abandonat una persona dement quan sofreix un atac d’ira seria pròpiament el que s’ha de fer en justícia, però fer-ho fóra injust, perquè en aquest cas individual és millor no donar-li allò que, en propietat, li pertany. En aquesta circumstància, com en tantes altres, és perniciós acomplir la llei i és convenient, com diu sant Tomàs, seguir, per sobre de la lletra de la llei, el que dicta la raó justa i el bé comú. Aquesta és, doncs, la funció d’aquest valor tan important que és l’epiqueia i que els llatins van anomenar equitat (aequitas).


  L’epiqueia no passa per alt la justícia (99) en la seva noció universal, sinó que es fixa en allò que és just en el pla particular. Sant Tomàs arriba a afirmar que és millor que certa justícia (99), millor que la justícia legal que acompleix solament la lletra de la llei. És un valor que ajuda el jutge a moderar l’acompliment de la llei. En aquest sentit, té una estreta relació amb la modèstia, perquè la modèstia modera la vida exterior de la persona tant en caminar, com en vestir-se i en d’altres coses semblants.


  88. El respecte envers els grans: la pietat filial


  QUÈ SIGNIFICA SER FILL? Des d’un punt de vista ètic, ser fill és molt més que el resultat d’una gestació biològica. En la vida animal, el fill (la cria, en diríem) és el producte reeixit de l’acte sexual. En la condició humana, ser fill és, essencialment, una categoria ètica i, per això, podem parlar de bons i de mals fills, perquè hi ha diferents maneres d’exercir la filiació. Tot ésser humà és fill d’algú, encara que no tot ésser humà pren consciència del que significa ser fill, d’adoptar la forma de fill.


  La persona esdevé conscient de ser filla d’algú quan assumeix els deures que té envers els seus progenitors. El fet de ser fill comporta drets, però també deures. Tot fill té el dret a una educació, a una protecció, a un desenvolupament integral, però també ha de reconèixer els deures que té respecte els qui l’han portat al món. La consciència d’aquests deures és la filiació des d’un punt de vista ètic. Aquesta presa de consciència és una nota molt peculiar de la condició humana, encara que no sempre és exercida en el mateix grau.


  És evident que hi ha moltes circumstàncies en què hom es pregunta si valia la pena néixer. Fins i tot en alguns moments, l’ésser humà és capaç, com Job, de renegar de la seva existència i de desitjar no ser-hi abans que ser-hi. Amb tot, però, existir és millor que no existir, encara que, evidentment, hi ha formes de viure que són tan indignes de la persona humana que hom s’explica que, en alguns contextos, es desitgi deixar de ser i no existir més. Admetent aquesta possibilitat, el fet és que els progenitors ens han donat la vida i, si han complert amb els seus deures de paternitat i de maternitat respectivament, ens han ajudat a créixer i a desenvolupar-nos com a éssers socials.


  La filiació, estrictament parlant, és un deure de gratitud (27). Consisteix a correspondre al temps i a la dedicació que han esmerçat els pares, al llarg de les seves vides, per aconseguir el creixement ple dels seus fills. Aquesta correspondència d’agraïment sempre és aproximada, perquè mai no els podrem donar la vida i, en aquest sentit, sempre estem en deute respecte els nostres progenitors. Hom reconeix el valor de la paternitat quan l’exerceix per primera vegada. Quan el fill arriba a adquirir la condició de pare, s’adona de la dificultat intrínseca que comporta ser pare, i només aleshores està en condicions de comprendre alguns gestos i algunes paraules dels seus progenitors.


  La condició de fill és, més enllà d’una condició d’origen biològic, una manera d’estar en el món, una responsabilitat de caràcter ètic. També la paternitat transcendeix el fet merament biològic. Tal com Gabriel Marcel fa veure, l’ésser humà que assumeix la responsabilitat (83) civil de cuidar un ésser vulnerable i ajudar-lo a créixer en tots els sentits, exerceix la paternitat, encara que aquest fill no sigui sang de la seva sang. El mateix ocorre amb la filiació. Correspondre a aquell que ha tingut cura de mi, quan jo no podia fer res per mi sol, és exercir la filiació des d’un punt de vista ètic.


  En la vida humana, travessem etapes d’autonomia i d’heteronomia. Quan naixem, som molt heterònoms, ja que depenem constantment d’una altra persona per poder fer les nostres funcions vitals. Quan envellim, ens tornem més dependents i, quan comencen a aparèixer les xacres, necessitem dels altres per tirar endavant. Naixem radicalment heterònoms i morim, generalment, en un marc d’heteronomia. Entre aquests dos extrems es desenvolupa un autonomia relativa i contextual que no és plena ni absoluta, però que permet a l’ésser humà viure amb un cert grau d’independència.


  Per assolir aquest grau d’independència, hem hagut de superar la vulnerabilitat del naixement i l’heteronomia de les primeres etapes de la vida. Gràcies a les persones que ens han cuidat i ens han protegit, hem anat assumint més cotes d’autonomia i hem arribat a ser els qui som ara. Tal com hem vist en un altre text, cuidar vol dir ajudar l’altre a ser autònom, a ser ell mateix, a superar les múltiples dificultats de viure. Quan cuidar genera més dependència i més heteronomia, som davant d’una mala praxi de cuidar.


  El deure dels progenitors és vetllar per la criatura que han portat al món, donar-li eines perquè se salvi de la seva precarietat. Al llarg del temps, aquells que ens van ajudar a ser autònoms van perdent les seves cotes d’independència i requereixen cada cop més l’ajuda i el suport afectiu i físic dels altres.


  La pietat filial és un valor que ens impel·leix a atendre els nostres progenitors, a estar al seu costat quan ens necessitin, a protegir-los de la seva creixent heteronomia. Ser fill, des de l’autenticitat, és estar a disposició dels pares, la qual cosa no és gens fàcil, perquè obliga a renunciar a certes coses i a gestionar adequadament el temps de què disposem. Ser pietós amb els pares no vol dir, però, reconèixer que tot el que diuen i fan és vertader i lloable. La pietat filial no és incompatible amb el valor de la crítica (94). De totes maneres, quan valorem els nostres pares, hem de ser prou justos per comprendre les seves raons i també les circumstàncies en què foren preses determinades decisions.


  En l’ètica de Confuci, la pietat filial, el respecte als germans més grans i la benvolença (21) cap als germans més petits són valors essencials per a l’harmonia de la família. Aquests tres hàbits són considerats les tres virtuts fonamentals de la persona. D’aquestes tres virtuts provenen, segons els confucians, els bons costums i han de servir de guia en totes les nostres accions. Tal com diu Confuci, la pietat filial no consisteix tan sols a alimentar els pares quan ells no es poden valdre per si mateixos. Perquè hi hagi pietat filial, cal que tinguem una actitud de veneració i de respecte als nostres pares.


  En aquesta línia, diu Confuci que, mentre visquin els nostres pares, no ens n’hem d’allunyar gaire, cal que sempre tinguem en compte la seva edat i que siguem pacients amb ells. En la vida occidental, el sentit de la filiació pateix un greu dèficit ètic. Això explica la situació dramàtica en què es troba molta gent gran abandonada. És evident que, en moltes situacions, resulta difícil acomplir fil per randa les tesis de Confuci, però són un estímul de primer nivell per autoanalitzar-nos i veure quin lloc ocupa entre els nostres valors la pietat filial.


  A Occident, ens han ensenyat que per créixer calia «matar» el pare, i això ha portat pendularment d’una cultura del pare a una cultura del fill. Però el fill, per poder respondre a la pregunta «qui sóc jo», ha de referir-se al pare i ha de reconèixer la petjada (bona o dolenta) que té el seu pare (i evidentment la seva mare) sobre ell. Viure autònomament no vol dir viure contra el pare, sinó viure segons la pròpia llei. Això, però, no s’ha d’entendre en termes d’autosuficiència, perquè ningú no és plenament autosuficient. Per poder singularitzar-se en el món, cal, evidentment, distanciar-se dels altres i, probablement, també dels pares, però això no és excusa per defugir la responsabilitat de ser fills, el deure de la pietat filial.


  89. Entre tant emotivisme: la racionalitat


  LA RACIONALITAT ÉS UNA DE LES NOTES més característiques de la condició humana. Encara que, en sentit estricte, no es pot definir l’ésser humà com un animal racional, ja que aquesta és una definició insuficient, el fet és que la persona disposa d’un instrument, de primer ordre, per conèixer la realitat, que és la raó. La racionalitat juga un paper transcendental en la vida de la persona i té un gran valor en la vida quotidiana i en la realització dels propis fins.


  La raó ens permet, d’entrada, analitzar les possibilitats reals de tirar endavant un determinat projecte. És evident que no sempre van lligats el desig i la possibilitat. Molts cops el desig és molt superior a la possibilitat real de portar a terme aquell desig. La racionalitat ens permet valorar les nostres possibilitats reals i ens orienta a l’hora d’emprendre una determinada acció. Defensar el valor de la racionalitat en la vida humana no vol dir caure en el racionalisme que, en molts aspectes, s’ha de considerar un excés. La raó ocupa un lloc de primer ordre en la vida humana, però no és l’única facultat humana, ni segurament tampoc la més rellevant.


  En l’antropologia grega, sí que ocupa un espai privilegiat, fins i tot en la definició d’home. Aristòtil, tal com hem vist abans, defineix l’ésser humà com aquell animal que té logos, és a dir, que té paraula i facultat de pensar. Però en l’antropologia bíblica, en canvi, el centre de gravetat de la persona humana és el cor, la facultat d’estimar i no la raó que ens faculta per pensar. El que delimita la persona en el conjunt de la creació no és, particularment, el fet de tenir raó, sinó el fet de ser capaç d’estimar, és a dir, d’obrir-se als altres per establir una comunitat.


  La racionalitat ens impel·leix a analitzar les nostres volicions i a examinar els seus continguts. És una guia per a la vida quotidiana i ens orienta cap a la millor direcció. Com tota facultat humana, també és vulnerable i, per tant, fal·lible, però és un contrapunt essencial a les emocions. L’ésser humà no pot ni s’ha d’orientar exclusivament a partir de les seves emocions, perquè cal pensar fredament el que es vol fer i evitar d’actuar arbitrà-riament. Sense un ús de la racionalitat difícilment pot haver-hi llibertat (86) i responsabilitat (83). Així, es pot ben dir que la raó és la condició de possibilitat d’aquests dos valors. Si ser lliure és ser capaç de prendre decisions i portar-les a terme autònomament, això requereix l’exercici racional de pensar el que més convé, donades un conjunt de possibilitats.


  Vivim en una societat molt intensa des del punt de vista emocional, és a dir, estem exposats contínuament a missatges de tipus icònic que van orientats a excitar, en un sentit o altre, la nostra emotivitat. Al llarg del dia, visualitzem imatges molt dures que exciten les nostres emocions i que provoquen en nosaltres determinades reaccions. L’ésser humà, però, no és un artefacte d’estímuls i respostes, sinó un ésser dotat de llibertat (86), amb la capacitat de pensar el que més li convé i de criticar les imatges que veu, per prendre aquella decisió més encertada, encara que no sigui la més emocionalment intensa.


  Davant d’aquesta influència massiva d’icones que van a tocar la nostra sensibilitat, cal prendre mesures crítiques, saber-se distanciar a temps, saber discernir el que realment cal fer a cada moment. Entre l’emotivisme i el racionalisme, cal trobar un terme intermedi que permeti reconèixer, d’una banda, l’incalculable valor de la raó i, d’altra banda, la potència de les emocions.


  90. Un valor dels educadors: la longanimitat


  LA LONGANIMITAT ÉS UN VALOR QUE ES RELACIONA estretament amb la paciència (54), la fortalesa (51) i la perseverança (95). Es podria definir com la paciència (54) perllongada en el temps. La persona que té longanimitat creu que assolirà un determinat objectiu a llarg termini. Té la creença que, mitjançant l’esforç i la voluntat, serà capaç d’aconseguir quelcom que, a priori, no es mostra amb facilitat.


  La longanimitat és un valor necessari per a l’exercici de l’educació. En la pràctica educativa, els resultats no són immediats, sinó que demanen un exercici constant i una dedicació continuada. La tasca de transmetre coneixements i valors implica una gran dificultat, perquè l’educand no és una espècie de recipient que va assumint sense resistència allò que se li comunica, sinó que és una entitat viva, capaç de mostrar oposició a allò que se li tracta de transmetre. L’educand no és un subjecte passiu en l’acció educativa, sinó un subjecte actiu que discerneix allò que rep i ho fa passar pel sedàs de la crítica.


  En moltes ocasions, l’educador pot tenir la sensació que està treballant en va, que aquells esforços que posa en transmetre uns continguts són estèrils, perquè l’educand no mostra cap tipus d’interès, ni d’intenció d’aprendre’ls. Davant d’aquesta possibilitat, tan real en les institucions educatives, és necessari, més que mai, el valor de la longanimitat.


  Cal tenir fe (96) en la capacitat de l’educand, no és adequat desestimar la seva potència receptora i creadora. Tampoc no és correcte sobredimensionar-lo, posar en ell més expectatives de les que realment pot arribar a acomplir, però cal admetre que una bona pedagogia pot desplegar potencialitats inèdites de la persona. La longanimitat és una espècie de fe que es perllonga en el temps. El qui té aquest valor no es desanima davant dels mals resultats, no abandona l’esforç, sinó que s’hi aboca una i altra vegada fins que l’educand assumeixi allò que pot assumir.


  És, doncs, un valor que faculta els educadors per saber esperar amb esperança (100) i, sense desanimar-se, el resultat del seu esforç continuat és la fe que els permet creure que el seu esforç no haurà estat endebades. En alguns moments de la pràctica educativa, pot arribar a perdre’s, fins i tot, el mateix sentit de l’acció d’educar. En aquestes circumstàncies, l’educador ha de recuperar el sentit que té aquesta tasca, el valor immens que suposa educar una persona, ajudar-la a realitzar-se en el món, a trobar una idea per la qual valgui la pena viure.


  La longanimitat, doncs, no es relaciona, només amb la paciència (54) dilatada al llarg del temps, sinó amb l’esperança (100) de sentit. Qui té aquest valor creu que allò que fa, encara que sembli que no tingui sentit, que sigui fins i tot absurd i banal, donarà fruit, però no en el present, sinó en un futur llunyà. L’educació és una inversió a llarg termini, un exercici difícil i constant que no dóna resultats immediats, sinó fruits després d’haver-hi treballat molt.


  X. El futur


  EL FUTUR ÉS INCERT. SEMPRE HO HA ESTAT, encara que avui tenim la impressió que aquesta incertesa s’ha tornat gegantina. No és una impressió gratuïta, sinó que ve avalada per la multiplicitat de canvis i de transformacions que hem patit en el món d’ençà la darrera dècada del segle XX. Mai com en l’actualitat, el futur no havia aparegut tan incert, tan enigmàtic i imprevisible. Totes les prospectives que s’havien fet respecte el desenllaç final del segle XX han caigut de l’escambell i hem pres consciència dels nostres límits en l’art d’avançar escenaris.


  El futur, però, no és el fruit del destí cec, ni la casualitat de la matèria, sinó que és el resultat de les decisions i del treball del present dels homes i de les dones i, en aquest sentit, la forja del futur depèn molt de les nostres accions immediates i quotidianes. El nostre futur seria diferent si les decisions que prenem en el present tinguessin un altre contingut. Som constructors, doncs, del nostre futur, tan d’allò bo que s’hi beslluma com d’allò negatiu que som capaços de veure-hi.


  Davant del futur hi ha, substancialment, dues actituds diametralment oposades i també moltes posicions matisades entre aquestes dues actituds. Hi ha l’actitud valenta, que afronta el futur amb coratge i força, no sense innocència, però amb un punt de vista positiu. Segons aquesta actitud, el futur es dibuixa com un tot esperançat, com un espai més humà, més fraternal, més digne per a tots els ésser humans. Hi ha, però, una altra actitud, que és la que es caracteritza per la temença, per la por, i que fita els ulls en el passat com el millor dels temps possibles.


  Des d’aquesta perspectiva, es veu el futur amb temor i tremolor i s’interpreta com un temps molt més negatiu que el present. Ambdues posicions són igualment criticables, una per apologètica i ingènua, l’altra per apocalíptica i tremendista. Per afrontar-lo amb una certa capacitat de moderació, tant el nostre futur individualment considerat com el col·lectiu, és essencial el conreu de determinats valors.


  El primer valor que cal destacar per afrontar el futur és la bona fe (91). Com tractarem d’exposar més endavant, la bona fe no és la ingenuïtat i menys encara l’estupidesa, sinó que és un valor que ens faculta per confiar en la persona i en la seva capacitat de corregir els errors del passat i de construir escenaris més dignes per a la vida de la persona humana. La bona fe s’oposa frontalment a la malícia o a la mala fe, segons la qual la història és fruit de determinacions i on l’acte lliure és pura ficció.


  Per afrontar el futur, tant personal com col·lectiu, cal el valor de la creativitat (92). Ser creatiu vol dir trencar amb la monotonia establerta, amb la reiteració inercial del passat i dels procediments antics, a fi d’imaginar nous reptes i nous mecanismes d’intervenció. El futur és incert, és nou, és un camp de possibilitats extraordinari que cal afrontar amb creativitat i amb certa flexibilitat (17). La creativitat (92) requereix l’exercici de la memòria (81), però va més enllà de la memòria, perquè reelabora els materials del record des de la facultat imaginativa.


  Per afrontar els reptes de futur, ens cal el valor del coratge (93). No ens podem fer petits davant dels grans desafiaments que es perceben en l’horitzó, sinó que cal ser-ne protagonistes actius i no mers espectadors passius. Per poder posicionar-se d’una manera clara i ferma davant del futur, cal el valor del coratge, que s’oposa tant a l’audàcia com a la temença.


  El valor de la crítica (94) no tan sols és important en l’acció educativa, sinó en la planificació del futur. Sense esperit crític és impossible acostar-se amb èxit al futur. La crítica respecte el passat és necessària per evitar que aquells errors i miopies del passat tornin a reproduir-se en el futur. La crítica ens ha de portar a la construcció d’un futur més sòlid i menys inestable que el present i el passat.


  El valor de la perseverança (95) està estretament relacionat amb el de la longanimitat (90) i el de la paciència (54). Ser perseverant davant del futur vol dir no plegar veles davant de les dificultats, sinó, tot el contrari, plantar-hi cara el temps que convingui fins arribar a superar-les. Cal prendre consciència que som nosaltres els qui modelem la forma del futur i que, segons les nostres accions, aquest futur tindrà una forma o en tindrà una altra. Només des de la perservarança serem capaços de donar-li certa forma, perquè per poder imprimir forma en quelcom cal mantenir durant molt de temps una pressió continuada.


  El valor de la fe (96) és essencial per aproximar-se al futur. Tenir fe vol dir tenir confiança que el futur pot ser millor que el present, que mitjançant l’esforç i el treball assumirem dimensions que no hem aconseguit en el present. La fe (96) parteix de la idea que no tot és necessari ni tot està determinat de bell antuvi, sinó que hi ha un mar de possibilitats que poden realitzar-se, és a dir, que poden concretar-se, si perseverem en l’esforç. La fe (96) ens faculta per detectar aquestes possibiilitats i la perserverança (95), que citàvem més amunt, ens estimula a treballar a favor d’aquestes.


  La magnanimitat (97) és un valor antic, estretament lligat a la cultura clàssica, tan grega com llatina. Ser magnànim vol dir tenir tendència cap a les grans coses. S’oposa radicalment a la mesquinesa, que és precisament la tendència a les petites coses, més encara a tractar les petites coses com si fossin grans. La persona magnànima es planteja grans horitzons, grans fites, i té fe (96) a poder-los assolir mitjançant la persevarança (95) i la laboriositat (71). Per afrontar el futur amb dignitat, cal un cert esperit magnànim, una certa voluntat de coses grans, tot admetent que la realitat obligarà a rebaixar aquests horitzons i moderar la grandesa dels projectes, però només si vetllem per l’impossible s’assoleixen certs possibles inusitats.


  Un dels grans reptes del nostre futur col·lectiu és la pau (98). La pau és un valor difícil d’assolir, perquè afecta la integritat de la persona i de la societat. Viure en pau vol dir viure harmònicament els uns amb els altres, i això és molt més que l’absència de guerra o de conflicte. La pau (98) és un valor imprescindible per a l’existència digna de la persona, és la condició sine qua non per al conreu dels valors i de la felicitat. Sense pau, resulta impossible la felicitat. La pau comença per un mateix i s’expressa en el món a través de la pròpia acció.


  La pau (98) es relaciona estretament amb el valor de la justícia (99). Cal vetllar per la construcció d’un món just, perquè sense justícia és impossible la pau social i, sense pau social, la felicitat esdevé una paraula buida i estèril. El valor justícia (99) va molt més enllà que el sentit jurídic o polític del terme justícia (99) i té relacions amb el concepte d’ordre i d’equitat.


  El darrer valor que tractarem en aquest llibre és el de l’esperança (100). L’esperança (100) és el valor del futur, de la mateixa manera que el perdó (9) és el valor del passat. Sense esperança (100) no té sentit educar, ni treballar, ni lluitar per un futur més digne. Ser esperançat no és ser ingenu, encara que l’esperança (100) demana, a voltes, un cert toc d’ingenuïtat, però és un valor que es construeix amb realisme i que ens faculta per treballar cap a un futur millor i per deixar un món més fratern a les generacions futures.


  91. Contra la mala fe: la bona fe


  EN EL LLENGUATGE COL·LOQUIAL, emprem molt sovint l’expressió «bona fe». Diem que algú té bona fe quan fa les coses de cor, tot pensant en els altres i mirant de fer-los un bé. És possible que aquesta voluntat de fer el bé no arribi a bon port, però diem que algú té bona fe no perquè executi bé el que es proposa, sinó perquè té bones intencions, té bons desigs respecte als seus contemporanis. Tenir mala fe, en canvi, vol dir tot el contrari. En el llenguatge col·loquial, diem que algú té mala fe quan busca intencionalment el mal dels altres, quan pensa a produir un dany als que l’envolten. Fins i tot s’utilitza aquesta expressió per indicar desconfiança respecte dels altres.


  Aquí tractem la bona fe com a valor i el contraposem a la mala fe, però en un sentit distint del que es fa servir en el llenguatge col·loquial. Jean-Paul Sartre analitza el concepte de mala fe en la seva famosa obra L’ésser i el no-res. Des del seu punt de vista, tenir mala fe consisteix a defensar que les coses són com són i que no poden ser d’una altra manera. Tenir mala fe és limitar-se a acceptar la realitat tal com és, com un tot determinat en què la voluntat humana no pot jugar cap paper. El qui té mala fe admet que la gana que hi ha al món és necessària i no pot ser d’altra manera, que la injustícia que es pateix al món és pura necessitat i que no s’hi pot fer res. En el fons, la mala fe és una manera de fugar-se de la realitat i d’evitar el compromís (13). El qui té mala fe parteix de la idea que el món és un tot opac, aliè a la voluntat humana, i que l’home l’ha d’acceptar tal com és i resignar-s’hi.


  Tenir bona fe, en canvi, és pensar que el món podria ser diferent de com és, que la realitat no ha de ser tan injusta i que, mitjançant l’esforç i el treball dels homes i les dones de voluntat, les coses poden canviar-se amb el temps. La bona fe, però, no s’ha de confondre amb la ingenuïtat. Tenir bona fe no vol dir desconèixer les dificultats, ni el pes de la necessitat, ni les lògiques que mouen els esdeveniments mundans, sinó que consisteix a creure que tot el que veiem, sentim, fem i decidim podria haver estat fet d’una altra manera i que en el futur potser es farà d’una altra manera. La bona fe es relaciona, doncs, amb el valor de l’esperança (100) i també amb el valor de la fe (96).


  El futur és incert, dèiem al començament d’aquesta darrera part. El qui té bona fe creu que el futur no és arbitrari ni casual, sinó que depèn del treball i de la dedicació de les persones. Cada individu sembra el seu futur i cada societat construeix el seu esdevenir. Un individu que té mala fe creu que el futur serà tan negre com el present, perquè, segons ell, res no es pot canviar ni transformar per la voluntat humana. Una persona, en canvi, que tingui bona fe creu que el futur es troba en mans de l’home i que és possible millorar les coses i vetllar perquè la societat del demà sigui més fraterna i més humana que la societat del present.


  Segons Aristòtil, l’acció és el procés i també el resultat d’actuar, que és conseqüència d’una decisió. L’ètica i la política, en tant que ciències pràctiques, s’ocupen de les accions. Actuar des de la bona fe vol dir actuar pensant en els altres, en els que ja hi són i en els qui vindran després. La condició de possibilitat de l’acció humana és, al capdavall, la bona fe. Si hom parteix de la idea que la realitat és com és i no es pot canviar, tampoc no té sentit actuar-hi i esforçar-se per canviar-la. La bona fe ens empeny a obrar, a implicar-nos en el món, a criticar les estructures de maldat que hi ha, i a mirar de deixar un món més digne i més just a les generacions futures.


  92. Contra la reiteració del mateix: la creativitat


  LA CREATIVITAT ÉS UNA FACULTAT HUMANA que es relaciona directament amb la idea de creació. En la tradició bíblica, l’únic ésser capaç de crear és déu, perquè, segons la tradició del Gènesi, déu crea el món des del no-res. En la tradició grecoromana, en canvi, el concepte de creació no existeix. El demiürg de Plató dóna forma a una matèria inerta i, d’aquesta manera, configura el món en què vivim. La creativitat es podria definir com la capacitat de donar forma a la realitat en la qual ens trobem. Les coses poden adoptar formes diferents a les que els dóna la natura, però, per canviar de fesomia, cal exercici, esforç, intuïció i sensibilitat estètica.


  La creativitat, a més de ser una facultat humana, és un valor ètic de primera magnitud. És un bon antídot a la tendència a reiterar el mateix. L’ésser humà és un animal creatiu, però també un animal de costums que tendeix a fer el mateix sense alterar gens ni mica el seu ordre vital. La creativitat és un valor que ens empeny a introduir novetats en el nostre viure, a canviar de costums i d’hàbits. La reiteració del mateix empobreix la persona, mentre que la creativitat potencia les seves facultats i la seva manera de mirar el món. La creació artística, literària, poètica, arquitectònica i filosòfica fóra impossible si l’ésser humà no disposés d’aquest valor tan transcendental que és la creativitat.


  És un valor essencial per afrontar el futur amb coratge (93). Davant dels nous escenaris que es dibuixen i els canvis que ens tocarà viure, cal ser creatius i mirar de treure el màxim pròfit d’aquestes transformacions paradigmàtiques de començament de segle. Els nostàlgics del passat tendeixen a potenciar la mimesi, és a dir, la imitació del passat i veuen el futur amb preocupació, com quelcom que amenaça el sentit de la tradició i els costums de sempre. Els coratjosos, en canvi, aposten pel valor de la creativitat i tracten de veure el futur com una matèria primera que pot adoptar moltes formes segons la nostra empremta humana i la nostra dedicació.


  93. La capacitat de vèncer les deficultats: el coratge


  EL CORATGE ÉS UN VALOR QUE ENS EMPENY a superar la por que, com a humans, sentim davant de determinades situacions. El futur no sempre es presenta d’una manera còmoda i amable, sinó que, a voltes, presenta un rostre enigmàtic o bé esquerp que ens atemoreix. El coratge és el valor que ens predisposa a lluitar, a fer front a les dificultats. Ens dóna l’impuls inicial, encara que, per mantenir aquest impuls al llarg del temps, ens cal perseverança (95).


  El coratge és també la capacitat de suportar els sofriments i de mostrar paciència (54) i fermesa davant de l’adversitat. Precisament perquè l’ésser humà és tan vulnerable i s’exposa a moltes adversitats al llarg de la seva vida, només si té un punt de coratge podrá superar aquestes dificultats que, com paranys, es troba al llarg del camí.


  Sobre el valor del coratge, hi ha molta literatura moral, especialment en la Grècia tràgica i clàssica. És un dels principals valors reconeguts en la cultura clàssica, i especialment en les societats militars. A Esparta, per exemple, es considerava un ciutadà exemplar aquell que tenia el valor del coratge. Era una virtut indiscutible per a qualsevol que volgués ser guerrer.


  Segons Plató, el coratge forma part de les quatre virtuts cardinals al costat de la temprança (58), la saviesa i la justícia (99). Els herois homèrics encarnen el coratge en llurs vides. Ulisses, per exemple, es protegeix dels cants de sirena amb cera a les orelles i supera la seducció lligat al màstil del vaixell. Per arribar a Ítaca ha de recórrer un llarg camí de peripècies i dificultats, però només hi arriba perquè té coratge i s’afronta a tots i cadascun dels obstacles que es troba pel camí. Aquests herois grecs que encarnen en les seves vides el valor del coratge funcionen com a models de referència que demanen ser imitats per part de la ciutadania. Veiem reflectit aquest valor en els cicles de treballs, com els dotze treballs d’Hèrcules o la sèrie de proves que fa Jason.


  El valor del coratge, que en el món medieval és anomenat fortitudo, és un valor concebut com la condició de possibilitat de totes les virtuts. Permet obrar de manera ferma i sòlida i dóna la força per resoldre les no poques dificultats que comporta el viure humà. És un valor que es manifesta en la capacitat que té la persona per resistir les seduccions, les fatigues i tots els sofriments i la por.


  El coratge pot ser també una resposta a una situació dilemàtica i conflictiva. Té coratge el qui no amaga el cap sota l’ala o espera que les circumstàncies decideixin per ell, sinó el qui assumeix el seu deure de decidir coratjosament el que més convé. Els actes de coratge moltes vegades no són visibles o palesos, sinó que són interiors i molt quotidians. De vegades, però, són suscitats per demandes excepcionals posades per situacions difícils o inextricables que formen part de la condició humana. És el coratge de decidir, de jugar-se-la, d’apostar. Encara que el qui obra amb coratge pugui equivocar-se, sempre hi ha més valor en la presa de decisió que no pas en aquell que es difumina davant de la situació i amaga el cap sota l’ala.


  Voltaire afirma que el coratge o la valentia no és pròpiament una virtut, sinó una qualitat comuna als criminals i als grans homes. No s’ha de confondre, però, el coratge dels homes «durs» amb l’autèntic coratge. Sant Tomàs ho fa entendre d’una manera molt clara. Igual que la prudència (75), però d’una manera diferent, el coratge és la condició de tota virtut, però de cara al valor.


  El coratge, com diu Jankélévitch, no és un saber, sinó una decisió, no és una opinió, sinó un acte. I per aquest motiu, la raó no és suficient. Déu no té necessitat del valor del coratge perquè no és fràgil i coneix el futur, però l’ésser humà necessita aquest valor per poder resistir i suportar, per a poder viure i morir, per poder aguantar, lluitar i persistir, per perseverar. Spinoza l’anomena animositas, que vol dir fermesa d’ànim. Segons el seu parer, el valor es troba en el desig, no en la raó; en l’esforç, no en el dictat. Es tracta sempre de perseverar en l’ésser i tot valor prové de la voluntat.


  És necessari el valor del coratge per poder durar i suportar, per resistir sense trencar aquesta tensió que som, entre passat i futur, entre memòria i voluntat. És la vida mateixa i l’esforç de viure. Però aquest esforç és sempre present, encara que a voltes resulta difícil. És necessari tenir coratge quan hom sofreix una torsió, cal tenir-ne molt per assumir un error o un fracàs personal. Cal tenir també molt coratge davant de la propera mort. El més difícil, però, és romandre en el coratge quan el sofriment persisteix.


  El coratge, però, cal que tingui un límit. Entre la covardia i l’audàcia, hi ha el terme intermedi que és el coratge. També es pot identificar amb la valentia, és la capacitat d’aguantar el perill. Però quina és l’arrel del perill? És el mal que actua i que es fa present en la vida de la persona d’una manera hostil. És la vulnerabilitat del nostre ésser, que pot ser ferit per tot. És la transitorietat, el fet que la nostra vida corre cap a la mort. És valent, té coratge, la persona que veu aquesta situació de l’existència i hi fa front. Afrontar-se a la vida tal com ve és dominar el dolor més que no pas girar-s’hi d’esquena i adoptar una actitud passiva.


  Com diu Epicur, no tot dolor pot ser evitat. És cert que, per als éssers de la natura, val el principi segons el qual tot dolor ha de ser evitat, ja que per a ells el dolor és un senyal inequívoc que han d’evitar. Però aquesta regla no serveix per a un ésser dotat de llibertat com l’ésser humà. Hi ha dolors que han de ser suportats, no d’una manera estoica, sinó per decisió lliure de la voluntat. Leon Bloy diu, en una de les seves meditacions, que estimar algú és estar disposat a sofrir per ell. Doncs bé, estimar lliurement exigeix, en part, acceptar sofriment per voluntat pròpia. La covardia és el contrari del coratge i consisteix a cedir a la por quan hom s’hauria d’arriscar. La valentia, en canvi, ens porta a l’acceptació del dolor, fins i tot del dolor de la mort, quan aquest és el preu que hem de pagar per exercir la nostra llibertat.


  Aristòtil ho va encertar plenament quan va dir que la temeritat és una forma de violar el valor del coratge. De la mateixa manera que no tot dolor ha de ser evitat, tampoc no tot dolor ha de ser suportat. És temerari el que s’exposa a perills i dolors innecessaris. Estima el perill pel desig de ser admirat o de conquerir la glòria a través d’aquest. El coratge, en canvi, és un valor d’autodomini que brolla de l’interior i s’expressa en l’exterior. No s’és valent pel fet de sofrir, sinó perquè el sofriment que es pateix és conseqüència d’un acte lliure i responsable. El coratge és valuós en el pla ètic, no en l’ascètic. Els escolàstics el van descriure ordinàriament dins la virtut cardinal de la fortalesa (51).


  Com diu Confuci, la dificultat és precisar què és el que estimula més la persona a vèncer les seves deficiències i superar-les. Quan la persona es troba davant d’una dificultat i amb l’ànim angoixat, reacciona per salvar-se i actua amb coratge. Només quan s’ha patit tota classe de privacions i de treballs, quan s’ha vist el rostre de la misèria cara a cara, es coneix a fons la natura humana.


  94. No t’ho empassis tot: la crítica


  LA CRÍTICA ÉS, PER DEFINICIÓ, un dels valors moderns de primer ordre. És propi de la mentalitat moderna, l’exercici de la crítica i la mirada crítica respecte del món. Això no vol dir que el món premodern sigui, per natura, un món ingenu. Una visió d’aquest tipus seria completament injusta amb els pensadors medievals i grecoromans que ens han precedit en la història, però el cert és que la tendència al criticisme i la ponderació de la crítica com a actitud i com a posició gnoseològica és molt pròpia de la Modernitat. Ser modern és, en part, ser crític, consisteix a saber garbellar els continguts de la tradició des d’allò que Immanuel Kant anomena el tribunal de la raó.


  En la mentalitat premoderna, la tradició té un pes específic de primer ordre. L’herència passada, la paraula dels qui ens han precedit, tenia un valor en si mateixa i mai no es posava sota sospita. Els medievals reiteren sovint la següent expressió: «Magiter dixit…». Amb l’adveniment de la Modernitat, la tradició, globalment considerada, és objecte de crítica i es posa sota sospita. L’home modern es mira la tradició amb uns ulls diferents de l’home antic. Qüestiona la seva veritat indiscutible i la fa passar pel sedàs de la raó, perquè la garantia de veritat en la mentalitat moderna és la raó i no la fidelitat a la tradició.


  La posició contrària a l’esperit crític de la Modernitat, la trobem en el tradicionalisme, que posa el centre de la veritat en els continguts de la tradició. En el fons, és una posició que idolatra la tradició i la converteix en la veritat absoluta, sense la suficient capacitat per distingir allò positiu i allò negatiu que conté, les seves virtuts i els seus defectes. El tradicionalista és, en el fons, un subjecte acrític, incapaç d’anotar les precarietats del passat.


  Ser crític és, d’entrada, practicar el discerniment en totes les coses que ens toca viure. La crítica, més enllà del que habitualment s’entén (com a judici negatiu sobre la realitat), és la facultat de poder sospesar el valor de les coses i de poder exercir, amb seriositat, la llibertat (86). Ser crític, doncs, no és, com en alguns contextos sembla, una mala actitud, tot i que no s’ha de confondre mai la persona crítica amb el criticaire. El primer s’acosta a la realitat que l’envolta amb els ulls ben oberts i analitza amb meticulositat les opinions dels altres i les seves mateixes coneixences. El segon, en canvi, practica una crítica sistemàtica als altres sense conèixer, a fons, les seves raons. El criticaire mai no practica l’autocrítica, perquè només és capaç de veure els defectes dels altres; mentre que la persona crítica és, abans de res, exigent amb si mateixa i constantment es qüestiona la fondària de la seva coherència personal.


  La condició de possibilitat de la bona crítica és, doncs, el coneixement. Sense coneixement de la realitat és impossible la crítica. Però crítica sempre es refereix a un model o un patró a partir del qual s’exerceix el discerniment. Ser crític vol dir, també, ser capaç de qüestionar aquest model o patró a partir del qual s’exerceix el discerniment. Per a la persona crítica, no tot val el mateix, ni tot té la mateixa acceptació. Des del tribunal de la raó, analitza les coses i les jerarquitza. La raó, però, també és fal·lible i, per tant, no s’ha s’absolutitzar. Precisament, un dels errors de la Modernitat ha consistit a absolutitzar la raó i a perdre de vista el seu caràcter efímer i vulnerable.


  La persona autènticament crítica sap que el seu discerniment també és criticable, perquè la seva mirada sobre la realitat no és absoluta, sinó relativa i té un grau de perspectivisme. La crítica és un bon instrument contra l’apatia social i política i s’ha de fomentar educativament en les diferents institucions. Una societat crítica és una societat exigent que mira de millorar les seves condicions de vida i no dimiteix dels seus compromisos històrics.


  95. Tota fita costa molta suor: la perseverança


  SEGONS CICERÓ, LA PERSEVERANÇA ÉS la permanència estable i perpètua en aquell propòsit que s’ha decidit prèviament després d’una reflexió madura. Posa a prova la nostra vulnerabilitat, perquè ens empeny a ser constants i a fugir de la tendència a la dispersió. Per assolir un determinat projecte, cal ser perseverant en el temps, és a dir, mantenir-lo ferm davant de qualsevol obstacle que pugui aparèixer.


  L’expressió simbòlica de la perserverança és la roca. A diferència dels vegetals i dels animals, la roca no canvia amb el pas de l’any, amb el curs de les estacions, sinó que roman igual a si mateixa. La perserverança ens impel·leix a ser durs i resistents com una roca en els nostres projectes personals. Per això té certa relació amb la immutabilitat, tot i que la immutabilitat en sentit propi és una característica que escapa a la condició humana. La persona perserverant tracta de ser immutable, però això no vol dir insensible o indiferent als altres, sinó conseqüent amb les seves decisions.


  Ser perseverant en el temps vol dir ser capaç de respondre a les promeses que s’han fet en un moment donat. Prometre és un acte sui generis que inclou la pronunciació de paraules davant d’una altra persona com a part essencial de la seva realització. Prometre, tal com diu Dietrich von Hildebrand, implica, per essència, un element de la voluntat, ja que es dóna un «sí» des de la llibertat (86) personal. Per això, la perseverança es relaciona estretament amb la llibertat (86), perquè, sense aquesta, seríem incapaços de portar a terme realment la nostra existència lliure.


  És un valor especial que ens faculta per afrontar un objecte especial, a saber, un treball laboriós o una dificultat de llarga durada. En la mesura en què la persona la interioritza, l’allibera d’alguns dèficits com el temor a la fatiga o el defalliment de llarga durada. Aquest alliberament, però, mai no és total, perquè la possibilitat de caure i de defallir és intrínseca a la condició humana, encara que la perseverança ens impel·leix a mantenir-nos segurs i ferms en les nostres idees i conviccions.


  Segons sant Tomàs, es pot manifestar de tres maneres: com un hàbit mental, mitjançant el qual es resisteix fortament la tristesa; com un hàbit sobre el mateix propòsit de perseverar, i com a permanència en el bé fins al final de la vida. Aquestes tres formes de manifestació no són contradictòries entre si, sinó més aviat complementàries.


  La primera forma és de tipus mental. La potència mental que tenen certes idees en la vida d’una persona pot arribar a ser extraordinària. La perseverança es posa de relleu quan hi ha raons objectives per estar trist i decebut, però certes idees en la nostra ment ens mouen a seguir actuant i a no defallir. En la seva segona modalitat, és palesa la mateixa voluntat de perseverar. Sense voluntat difícilment es pot arribar a viure la perseverança. El qui és perseverant és senyor i amo de la seva voluntat i té el propòsit de seguir-ho essent al llarg de la seva vida. La tercera forma s’expressa en la permanència en el bé. El qui la viu desitja romandre en el bé, fer el bé, dir el bé, defensar el bé. La voluntat de bé és el motor de la persona perseverant.


  La perseverança es relaciona estretament amb el valor de la fortalesa (51), però té una naturalesa més racional, mentre que la fortalesa (51) té el seu lloc d’actuació en la voluntat. En efecte, demana un exercici de la ment, la interiorització de determinades idees-força que ens mouen cap un horitzó concret. Una persona perserverant en la justícia, per exemple, serà justa fins i tot en circumstàncies d’indignitat i d’injustícia. Una persona perseverant en l’amor no deixarà d’estimar els altres, encara que els altres l’odiïn.


  La perseverança i el valor de la constància tenen el mateix fi i és propi d’ambdues el fet de mantenir-se fermes en el bé. Però difereixen quant als objectes que ofereixen dificultat per a romandre en el bé. La perseverança fa que la persona romangui en el bé tot vencent la dificultat que implica la durada de l’acte; mentre que la constància ho fa tot vencent la dificultat originària de tots els altres obstacles externs.


  La humilitat (52) és fonamental per poder reconèixer els límits de tot projecte personal, però, per dur a terme el projecte que ens hem fixat, no n’hi ha prou amb la humilitat (52), sinó que ens cal la perseverança, que també podem anomenar, en certa manera, constància. També en els valors cal ser constant i mantenir certa tensió, perquè, si no, són oblidats i ocupen un lloc inferior en el propi univers personal.


  El contrari de la perseverança és la mandra. La mandra és la renúncia a l’esforç, a la lluita per assolir el propi projecte. La persona mandrosa no menysprea els valors, ni la seva jerarquia, sinó que simplement se sent sense forces o sense ganes per a viure’ls. La mandra consisteix, de fet, en la renúncia a la lluita. No és pròpiament un contravalor, sinó un dèficit de força, de voluntat, que porta la persona cap a la indolència, cap a l’apatia i la desgana.


  96. El futur no és evident: la fe


  LA FE ÉS UN VALOR QUE TÉ UNA NATURALESA essencialment religiosa, encara que també pot ser compresa des d’una perspectiva laica. La fe, com la caritat i l’esperança, pertanyen a la trinitat de les virtuts teologals, però la fe, en un sentit més ampli, indistintament de la dimensió religiosa, és essencial en el viure humà. Per viure és essencial tenir fe en un mateix, en els altres i en els propis projectes, per difícils i ardus que siguin d’assolir. Com a valor ètic, juga un rol fonamental en l’existència de tota persona, sigui o no sigui creient.


  En el valor de la fe, s’hi relacionen tres elements: la voluntat, el do i la racionalitat. La fe és un acte lliure, és a dir, no és fruit d’una coacció o d’una obligació exterior. Creure autènticament és creure lliurement, sense imposicions de cap tipus. Tenir fe en l’altre vol dir creure en ell, en la seva fidelitat, en la seva paraula, en la seva persona. La fe és un acte d’obertura a l’altre. Per poder creure, cal, d’entrada, tenir fe, és a dir, desitjar creure. Però la fe no és un pur voluntarisme, sinó que té una raonabilitat.


  La fe no es construeix sobre el no-res o sobre l’absurd, sinó sobre un camp de raons que mostren, encara que no demostren, la coherència de l’objecte de fe. Creure, doncs, no és un salt a l’absurd, ni llançar-se a l’aventura, sinó un exercici que té unes certes raons de base, encara que també hi ha un grau d’incertesa. Creure en algú és creure en la seva paraula. Aquesta creença es fonamenta en el coneixement d’aquella persona, en la memòria del passat, en l’experiència d’altres ocasions.


  Evidentment, hi ha un marge d’incertesa i hom pot equivocar-se en aquest acte de fe, però s’aixeca sobre un magma de raons. Amb tot, però, la fe sempre es relaciona amb la incertesa i amb el dubte. Creure que el futur serà millor que el passat té una certa raonabilitat, però també admet un altre tipus d’argumentació. La fe, doncs, és raonable, però no demostrable, com ho és un teorema matemàtic o una fórmula química.


  A més de relacionar-se amb la voluntat, també integra un altre element, que és el do. Hom se sent cridat a creure en determinades persones o en determinades coses. Hi ha un aspecte vocacional en la fe. De fet, la fe és la resposta lliure a una crida que hom sent en l’interior. És evident que pot equivocar-se en el discerniment d’aquesta crida i en el sentit que té, però hi ha quelcom que mou la persona a creure, a confiar, a posar l’esperança (100) en una persona o en un projecte. Aquesta crida tampoc pot ser cega, sinó que ha de ser degudament contrastada amb la raó i mínimament fonamentada.


  Per educar, cal tenir fe. Per afrontar el futur, cal tenir fe. Per establir relacions humanes, cal tenir fe en els altres. La fe és consubstancial en el viure, encara que és essencial saber discernir els objectes de fe i ponderar quines raons tenen aquests objectes. Defensar el valor de la fe no és defensar el fideisme o el voluntarisme, sinó defensar la creença com a actitud bàsica de l’ésser humà, com una actitud no tan sols referida al futur, sinó als altres i a un mateix.


  97. Afrontar els grans reptes: la magnanimitat


  LA MAGNANIMITAT ÉS UN VALOR QUE ES refereix a la realització de grans coses. Com diu Aristòtil, no hi ha magnanimitat sense magnitud. És la grandesa d’ànim de qui, conscient de la pròpia vàlua, accepta l’honor que es mereix sense buscar-lo. Es tracta d’un valor imprecís, heroic, aristocràtic i lligat, originàriament, a les virtuts militars.


  Ens permet assumir grans reptes, grans desafiaments de futur. Les coses magnes són els afers més importants dels quals, segons Demòstenes, s’ocupa l’home just, per la qual cosa és digne d’ésser honorat. Sense el desig de la magnanimitat, ens limitaríem a anar passant, a fer el que està prescrit i poca cosa més, però la magnanimitat ens orienta a dur a terme grans accions, reptes que costen esforç i que requereixen temps i energies.


  No és fàcil discernir què és una gran acció d’una que no ho és. El concepte de grandesa és força relatiu, encara que no totalment relatiu. Per a una persona determinada, escriure una tesi doctoral és una gran cosa, mentre que per a una altra encara exigeix més magnanimitat portar un fill al món i, probablement, té raó. De vegades, les accions que aparentment són més grans, perquè tenen molt ressò en el món de la comunicació social, són, des del punt de vista del seu valor moral, més aviat discretes. Però també passa, a la inversa, que de vegades les accions modestes, petites, constants i callades són les més grans i costen de realitzar.


  La magnanimitat és, en termes de Nietzsche, el valor de l’ideal aristocràtic i es relaciona estretament amb l’esperança. Ens impel·leix a superar-nos a nosaltres mateixos, a transcendir les nostres possibilitats, a estirar al màxim el nostre potencial humà. Per això, Aristòtil considera que les persones joves tendeixen a ser més magnànimes que les persones grans, perquè encara no han estat humiliades per la vida i els sembla que tot el món és seu.


  La magnanimitat es diferencia dels altres valors afins, com per exemple de la fortalesa (51), perquè el seu objectiu no és evitar el mal, sinó realitzar el bé. Modera els sentiments que obstaculitzen la conquesta d’un bé difícil a causa de les dificultats que cal superar. L’objecte de la magnanimitat és l’honor, el respecte o l’estima que una persona virtuosa mereix. És un valor que ens empeny cap a dalt, que ens incita a emprendre iniciatives nobles i a afrontar els riscos que se’n poden derivar.


  Hi ha, però, actituds contràries a la magnanimitat. En primer lloc, la pusil·lanimitat, que és la que pateix aquella persona que no està a l’alçada de les seves possibilitats, que creu que no pot fer el que, de fet, sí que pot dur a terme. Rebutja la realització de coses sigui per por, per mandra o per covardia. La persona pusil·lànime no es compromet a fer grans coses, coses que estan d’acord amb la seva dignitat i capacitat. Contrària a la magnanimitat és, per excés, la presumpció, la vanaglòria. La persona presumptuosa es creu en condicions de fer més i millor les coses del que li permet la seva pròpia capacitat. La persona ambiciosa està preocupada per l’honor que pot conquerir a través de la realització de les seves accions, mentre que la persona vanagloriosa busca agradar als altres a través de coses banals, de la fama o del honors.


  La magnanimitat expressa grandesa d’ànim. El magnànim, com diu sant Tomàs, no busca l’honor com si d’un fi es tractés, sinó que busca fer-se digne d’honor, la qual cosa és, certament, diferent. Relativitza allò relatiu i dóna importància a allò que realment en té. Menysprea els béns externs i, per tant, no gaudeix quan els té, però tampoc no pateix quan els perd. La magnanimitat, però, no exclou pas la fugida davant del perill, ans demana que, com en el cas de Sòcrates, es faci amb dignitat i sense escarafalls.


  En termes generals, però, el magnànim no s’exposa al perill per qualsevol fotesa, ni s’hi exposa temeràriament, ja que honora poques coses. S’hi exposa per grans motius i, quan ho fa, no té por de perdre la vida, ja que no sempre s’ho val, de viure. El seu tarannà el porta a fer el bé i a avergonyir-se de rebre favors, ja que allò primer és propi de qui domina i això segon, de qui és dominat. Retorna els favors amb escreix, per tal que aquell qui s’avançà a fer-li un favor contregui així un deute que ell podrà esperar de cobrar. Tal com ens recorda Aristòtil, és propi del magnànim no demanar res o gairebé res i, en canvi, estar tothora amatent a ajudar. És crític envers els potentats i afavorits per la bona sort, però condescendent amb la gent humil.


  No va a la recerca de dignitats, ni pretén els primers llocs que altres ocupen. Resta inactiu i despreocupat, llevat que es tracti d’afers d’honor molt importants. Assumeix poques tasques: les que són magnes i les que tindran anomenada. Es preocupa més de la veritat que no pas de l’opinió i, per això, parla i actua obertament. És franc, perquè és desdenyós i veraç, llevat que parli amb sornegueria, cosa que fa quan s’adreça a la massa. No pot viure pendent d’altri, llevat que es tracti d’un amic. No s’admira de res, perquè per a ell res no és prou gran. No guarda rancúnia, perquè el magnànim no fa servir la memòria i menys per a les coses dolentes, ans ho passa tot per alt. No parla de ningú, ni de si mateix ni dels altres. Tant se li’n dóna d’ésser elogiat com blasmat pels altres. No elogia ningú; tampoc no en malparla, ni tan sols dels enemics. Per tarannà, prefereix posseir el que és productiu i útil, i així esdevé més autàrquic.


  El magnànim, en la descripció psicològica que en fa sant Tomàs, té una veu greu, una conversa reposada, perquè no discuteix ni parla fàcilment de totes les coses, sinó tan sols de les grans. No és agraït, perquè no es delecta en el regal, sinó per a recompensar-lo en major grau. Li agrada la ironia, no la que s’oposa a la veritat. Li costa conviure amb els altres, llevat dels seus amics i de les persones que considera grans. Es preocupa més de la veritat que de l’opinió i no busca l’alabança humana.


  Per tot plegat, és el valor que ens empeny a fer coses grans i és una virtut general. Consisteix en la reflexió i l’administració de les coses grans i excelses en una àmplia i esplèndida proporció.


  98. La gran assignatura pendent: la pau


  LA PAU COM LA LLIBERTAT (86) i l’amor són conceptes que no poden definir-se fàcilment, atès que tenen una gran riquesa semàntica i presenten matisos i tonalitats molt diferents. De totes maneres, la pau és, per sobre de qualsevol altra consideració, un valor essencial per construir el futur. No es pot definir la pau com l’absència de guerra, sinó que és un valor positiu que demana un esforç per assolir-lo no tan sols a nivell personal, sinó també a nivell col·lectiu. De la mateixa manera que la salut és molt més que l’absència de malaltia, la pau és més que el contrari de la guerra. És l’ordre consegüent a la justícia (99).


  Hi ha un ordre aparent que és artificiós i fàcilment s’esberla. És l’ordre imposat des de la força i des de la coacció, però hi ha un ordre sòlid que és producte de la justícia (99). La injustícia genera desordre en el cos social, enfrontament i, a la fi, la guerra. La pràctica justa de la distribució és, contràriament, generadora d’ordre. Això vol dir que la pau no és producte de l’atzar, sinó que és fruit de l’esforç i del treball dels homes i de les dones per un món més just. La pau es relaciona intrínsecament, doncs, amb la justícia (99). En un clima d’injustícia i de desequilibri entre les persones, difícilment hi pot haver pau, perquè la pau es relaciona estretament amb l’harmonia i amb el reconeixement de cadascú.


  Hi ha diferents tipus de pau mútuament relacionats, que van ascendent des de l’àmbit microcòsmic a l’àmbit macrocòsmic. Hi ha, d’entrada, la pau intrapersonal que és la que es refereix al propi subjecte. Podem viure en pau amb nosaltres mateixos, però també podem viure en un conflicte constant. Per viure en pau intrapersonal, cal acceptar-se tal com s’és, amb els propis defectes. És molt difícil, per no dir impossible, estar en pau amb un mateix, si hom no s’accepta tal com és. La condició de possibilitat de qualsevol altra pau és la pau íntima, aquella que es dóna en l’esfera més estrictament personal. Quan una persona està en pau amb si mateixa, transmet pau als altres, mentre que quan una persona està en lluita i se sent gelosa dels altres per allò que són o per allò que tenen, està en continu conflicte i transmet aquell conflicte (ressentiment) als altres.


  Hi ha, en segon lloc, la pau interpersonal que es refereix al pla de la comunitat i de les relacions humanes. Diem que una comunitat està en pau, quan la relació que s’estableix entre les persones és justa, harmònica i equilibrada. La pau interpersonal exigeix, d’entrada, el respecte a la singularitat de cada persona. Construir la pau no vol dir, doncs, homogeneïtzar les persones, sinó respectar-les tal com són en la seva identitat. Per aconseguir aquesta pau, cal acceptar l’altre en la seva totalitat. També entre identitats nacionals aquesta tesi és important. La pau en el si d’un espai plurinacional mai no s’assolirà negant el fet diferencial de l’altre, sinó reconeixent-lo i respectant-lo en la seva totalitat.


  La pau intersubjectiva demana, a més a més, un mínim consens respecte a unes regles compartides, la referència explícita a un ordre moral. En un context anòmic, desprovist de pacte, difícilment pot haver-hi pau, perquè en aquesta circumstància cada subjecte fa la seva i la tensió es posa de relleu. Aquest pacte de mínims, però, no ha de negar la singularitat de cada identitat, sinó que ha de servir com a garantia perquè cada singularitat pugui expressar-se lliurement en el món.


  Hi ha, en darrer lloc, la pau entre l’home i la natura. Observem que hi ha diferents formes de relacionar-se amb la natura i que no totes són igualment legítimes, perquè n’hi ha algunes que erosionen greument l’entorn natural. Estar en pau amb la natura no vol dir deixar d’intervenir-hi o practicar una espècie de quietisme ecològic, perquè això és del tot impossible en la nostra civilització i desitjar-ho és una utopia que porta al fracàs. Estar en pau amb la natura vol dir evitar els excessos, respecte cada singularitat, vetllar per la seva regeneració i evitar que l’economicisme acabi devorant el planeta.


  El reconeixement de la unitat és un element clau amb vista a instaurar el valor de la pau. És evident que entre els éssers humans hi ha grans diferències, però també hi ha grans coincidències. La pau no es construeix sobre les diferències, sinó sobre el reconeixement d’allò que ens uneix. Esbrinar allò que ens uneix i explicitar-ho és essencial per assolir la pau.


  99. Una autèntica comunitat: la justícia


  LA PARAULA JUSTÍCIA S’EMPRA EN DOS SENTITS: per indicar conformitat al dret i per designar igualtat o proporció. La justícia és la igualtat, però la igualtat de drets, ja siguin jurídicament establerts o moral-ment exigits. La justícia és aquell valor que permet la vida de la persona en la seva més alta dignitat. És una forma d’ordenar l’existència en la qual la persona entra en relació harmònica amb el món, amb els altres homes i amb si mateix.


  El valor de la justícia regula les relacions interpersonals segons la norma de la igualtat. Expressa una profunda i unitària exigència: la que tota persona ha de ser reconeguda i tractada per tota altra persona com a principi absolut dels seus propis actes, li ha d’atorgar valor de fi i no l’ha de tractar mai com a simple mitjà o instrument. La fidelitat al valor de la justícia demana, consegüentment, l’exclusió de tot comportament de desigualtat fonamentat en la manera de ser de l’altre.


  Com diu Ulpià, la justícia és la voluntat constant i perpètua de donar a cadascú el que li pertany, la qual cosa no s’ha d’entendre només en el sentit de coses materials, sinó en el sentit que s’ha de respectar la personalitat de tot ésser humà i se li ha de facilitar el seu desenvolupament harmònic com a persona que és.


  Cal educar permanentment en el sentit de la justícia i en la pràctica activa de la justícia, especialment en un món radicalment injust com el nostre. Davant de les formes de manipulació, de segregació racial, de genocidi o d’abús de poder, cal reivindicar el valor de la justícia perquè és l’únic que pot fonamentar, amb garanties de futur, la comunitat humana. Sense justícia, no hi ha comunitat, no hi ha pau, no hi ha possible entesa entre els éssers humans. La justícia ens empeny a realizar el desenvolupament i alliberament de tots els homes i dones que es troben en situacions d’opressió o de domini.


  Davant la desmesura de l’amor, per al qual l’altre és el tot, la justícia es manifesta en la mesura que simbolitza la seva balança, dit d’una altra manera, és palesa en l’equilibri o la proporció. A cadascú li correspon la seva part: heus ací la sentència de la justícia. Segons Spinoza, la justícia és una disposició constant de l’ànima a atribuir a cadascú el que li correspon.


  Els valors de la justícia i de la llibertat (86) es realitzen mitjançant l’exercici de la igualtat (84) i de la participació. Ambdues són aspiracions fonamentals que expressen i orienten la configuració social del món actual. Un dels grans obstacles en la consolidació del valor de la justícia és la desigualtat. La desigualtat en totes les seves formes segueix essent un obstacle en les relacions entre els individus i els grups. Són moltes les zones de la vida humana que se senten regulades, de fet, pel principi de la desigualtat. Això causa un profund malestar en les relacions entre races, blocs econòmics, grups polítics i classes socials.


  La desigualtat és causa i efecte dels desequilibris i de les violències socials. Hi ha, segons Rousseau, dues classes de desigualtat: la natural, que s’estableix per natura i que consisteix en la diferència d’edats, de salut, de forces del cos i de les qualitats de l’esperit o de l’ànima, i una altra, que es pot anomenar moral o política, que depèn d’una espècie de convencions i que es troba establerta pel consens entre els homes. Consisteix en els diferents privilegis de què gaudeixen els uns en detriment dels altres.


  Practicar el valor de la justícia no vol dir caure en la uniformització de les persones. Aquest tipus d’igualtat és inhumana, ja que intenta porta a terme el mite de Procust, que acomodava no el llit a les persones, sinó les persones al llit, i d’aquesta manera tallava les cames més llargues a les persones més altes i estirava les curtes fins a cobrir la longitud del llit. Això és la pràctica de la igualació, que no té res a veure amb la justícia.


  La justícia es basa en la igualtat ètica que suposa un projecte enriquidor per a tots. És una igualitat que es realitza mitjançant l’originalitat, la diferència, la diversitat. La igualtat ètica accepta i parteix de la diversitat òntica, ja que aquesta és la condició del creixement humà. Introdueix el factor de repartiment que se situa més enllà de la realitat òntica. I aquest nou factor és el reconeixement del valor igual de tot ésser humà.


  100. Contra el desànim: l’esperança


  L’OBJECTE DE L’ESPERANÇA ÉS UN BÉ DETERMINAT, sigui per a un subjecte individual, sigui per a una comunitat. L’esperança, entesa com un valor, sempre es refereix a un bé; és, doncs, l’esperança d’un bé i mai no pot ser-ho d’un mal. És, a més, un valor que es refereix al futur d’una persona. És la confiança (5), com diu Landsberg, estesa cap al futur. Es relaciona també amb la memòria. Es tracta de mirar el futur, però sense perdre de referència el que hem estat en el passat.


  Qui té esperança té sempre un futur, veu sempre una clariana en el futur, encara que el cel que s’alci sobre la seva testa estigui, més aviat, ennuvolat. Transmetre el valor de l’esperança és, en aquest sentit, comunicar futur, però no un futur fals, ni un futur qualsevol per sortir d’un present que es viu ofegadament, sinó que consisteix a netejar l’horitzó de falsos paranys. Es tracta d’ajudar a veure-hi clar, a contemplar les diferents alternatives de futur per prendre consciència de les possibilitats. Si, com diu Nietzsche, l’home és l’animal que pot prometre, significa que és un animal obert al futur i, per tant, vocacionalment cridat a tenir esperança.


  L’esperança es relaciona amb el valor de l’esforç. De fet, només té sentit i consistència l’esperança que es basa en el valor de l’esforç. Suposa esforç, però aquest esforç és més suportable quan es comparteix amb una altra persona. És diferent aixecar una roca solitàriament que aixecar-la amb un altre. Comunicar esperança és esforçar-se perquè l’altre pugui aixecar la pedra, no tot sol, sinó amb la meva corresponsabilitat.


  L’esperança es relaciona estretament amb la idea de la possibilitat i la idea de la possibilitat es contraposa a la idea de necessitat. Allò necessari és allò que no pot ocórrer d’una altra manera, que és el que és i que no pot deixar de ser-ho, perquè està prefixat per llei. Només hi ha esperança quan hom es capaç de veure un horitzó de futur diferent del present, quan veu possibilitats d’assolir aquell bé que es proposa conquerir. La desesperació, que és l’actitud contrària a l’esperança, consisteix, precisament, en la negació de qualsevol possibilitat futura de bé.


  L’arrel última de l’esperança, cal buscar-la en la incertesa ontològica de la condició humana i en la llibertat. Al cap i a la fi, la persona és un ésser molt fràgil, que té consciència de la seva fragilitat i, precisament per això, necessita del valor de l’esperança, com el pa que es menja, per sobreviure i afrontar la seva quotidianitat.


  No s’ha de confondre l’esperança amb la ingenuïtat. L’esperança és un valor de la maduresa humana perquè, en certa manera, suposa la síntesi de la joventut i de la vellesa. La joventut és la força, el tremp, l’autenticitat. La vellesa, en canvi, és el consell, l’experiència que donen els anys, el coneixement sapiencial de la vida. El valor de l’esperança és, doncs, un híbrid de joventut i de vellesa, perquè la seva essència està feta de força i d’experiència.


  Transmestre el valor de l’esperança no és amagar les dificultats de futur, no és caminar regressivament vers la infantesa i creure que la vida és un joc, ni tampoc no és endolcir les greus dificultats de futur, sinó que és ajudar a assumir-les plenament des de la confiança i la fidelitat en un mateix.


  L’esperança es relaciona íntimament amb el concepte d’acció o, més concretament, de transformació. L’home esperançat creu que pot transformar el món, creu que pot canviar la injustícia en justícia, l’opressió en llibertat, la desigualtat en igualtat, l’odi en amor, la por en tranquil·litat. Sense esperança, no hi ha possible transformació del món. Només pot transformar el món qui té esperança, perquè en la matriu de l’esperança hi ha el germen de la rebel·lió i de la disconformitat. L’home esperançat es revolta davant d’un món injust, crida amb força davant de les misèries alienes, s’alça amb voluntat per transformar el seu univers.


  Segons Ernst Bloch, l’esperança conté, en el seu cor més íntim, un accent prometeic. Prometeu, que, precisament, és l’emblema mitològic de la Modernitat, és l’ardit heroi que roba el foc als déus, és a dir, que lluita per la Veritat. La consciència esperançada és, en un cert sentit, una consciència prometeica, perquè anhela la Veritat última de les coses i lluita per assolir-la.
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