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Resum

La present ponéncia fou presentada el 28 de gener de 2015 a la sala Puig i Cadafalch
de I'Institut d’Estudis Catalans (IEC) en el marc del cicle commemoratiu «Trenta anys
de la Societat Catalana de Pedagogia (SCP)». En primera instancia, el professor Joan
Manuel del Pozo analitza el concepte de joventut, en destaca la I'enorme elasticitat i
I'alta consideracid social en la cultura hegemonica actual i assenyala la pedagogia
familiar liquida i paternalista com a rad ultima de la incapacitat dels joves d’assumir les
responsabilitats quan arriben a l'edat adulta, a la maduresa. Constatant-ne el
descredit, Del Pozo proposa reconsiderar el concepte tradicional de maduresa com a
fita vital dltima i comencgar-lo a entendre com un procés inacabat de construccid
personal; un procés fonamentat en la llibertat com a principi axiologic central al
voltant del qual I'ésser huma en la seva maduracié pugui assumir les seves
responsabilitats, desenvolupar les propies capacitats, acomplir els seus desitjos, i
assolir la maxima plenitud vital en el cami.

Paraules clau: educacié, etica, joventut, adultescéncia, valors, llibertat.

Introduccio

Néixer lliure és la major grandesa de I’home, allo que fa I’humil ermita superior als reis i als
mateixos déus, que es valen i es basten per la seva forga, i no pel menyspreu de la forga
(Pessoa, 1984, p. 414).

Agraeixo vivament I’honor d’haver estat convidat a la celebracié dels trenta anys de la
SCP i l'ocasié de fer-ho a lI'entorn de conceptes pedagogicament tan centrals i
significatius com joventut, valors i llibertat.

La seva centralitat i la seva significacid no necessiten demostracio; necessiten, en
canvi, per part d’aquest ponent, una expressid6 de modestia epistemologica, que
comporta alhora una peticié de comprensié per la gosadia d’intentar una reflexio
publica tan dificil en un espai intel-lectualment exigent com el que ens acull. Agraeixo
per endavant la seva comprensid.

La manera que m’ha semblat menys agosarada d’enfocar la reflexid és justament la de
seguir la literalitat del titol que se’m va proposar i vaig acceptar; per tant, dedicarem el
corpus d’aquesta reflexio a fer-nos carrec del que significa avui el concepte de
joventut, en primer lloc, relacionant-lo amb una certa cultura social hegemonica que,
precisament, és definida per alguns com a juvenilista. Juvenilisme es resumeix en el fet
que els infants tenen pressa, ni que sigui per gaudir de mobil i WhatsApp, per arribar a
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ser joves, i els que ja fa temps que son joves es resisteixen cada cop més a deixar de
ser-ho, per diverses raons que en part podrem esbrinar. Abans i després d’entrar en els
conceptes de valors i de llibertat, en farem emergir dos més que entenem que sén
necessaris —i, de fet, ja sén implicits al titol— per completar la reflexié: el concepte de
maduresa i el concepte de responsabilitat. Entre tots aquests, intentarem que la
reflexid ens aporti una comprensid pedagogicament més afinada del que representa el
procés de creixement huma en la societat actual, amb un protagonisme creixent del
gue podriem anomenar fase intermédia o joventut. La pedagogia, que sempre ha
tingut aspiracio de ser Util en totes les fases de la vida, perd sobretot en les del
creixement anterior a la maduresa, avui és més necessaria que mai, si és que —com a
realitat o només com a aspiracid i desig— la joventut s’allarga indefinidament. Si es
permet el joc de paraules que comenca a sentir-se, caldra que la pedagogia s’ocupi de
la infantesa i de I'adolescéncia, com sempre, perd ara també de |'adultescéncia,
aquesta fase confusa de barreja entre I'edat cronologica tedricament adulta i una
voluntat persistent i unes formes de vida netament adolescents.

Joventut: un concepte més elastic que mai

L’elasticitat és la propietat dels cossos contraria a la rigidesa. Un cos rigid té uns limits
sempre iguals que, sotmesos a una pressio forta, es trenquen abans de canviar-ne el
perfil. L'elasticitat, en canvi, modifica, constreny o eixampla els limits sense que aixo ni
trenqui ni canvii la naturalesa del cos. Aquesta elasticitat és aplicable com a imatge a la
nocié de joventut que, després d’époques en qué no movia, 0 movia poc, els seus
limits cronologics, avui tendeix a expandir-se cap endavant i cap endarrere: cap
endavant perqué molts infants tenen pressa per deixar de ser-ho i gaudir aviat del que
consideren prerrogatives dels joves: jocs més estimulants o arriscats, eines de
comunicacid completes, amistats més variades, finalment, autonomia en un grau
apreciable; i el mateix fet que les nostres lleis educatives situin l'inici de la secundaria
als dotze anys en comptes dels catorze sembla que reforci aquesta tendéncia: als dotze
anys poden dir: «Jo ja vaig a l'institut!». | cap endarrere perque es percep, es fa
evident en I'observacié ordinaria de la gent a la feina, al carrer, a les festes, arreu, una
actitud de simulacié permanent de joventut a qualsevol edat: fins i tot s’ha generat
una industria farmaceutica —o parafarmaceutica— de correccié dels tinguts per
«defectes» de l'envelliment amb un nom de gust dubtdés —antiaging o contra
I’envelliment—, que sembla que vulgui atacar —per I'«anti»— un procés tan natural
com el de, simplement, fer anys. Naturalment, la dimensié fisica o d’aparenca
corporal, amb vestuari i complements estétics afegits, és perceptible a primer cop
d’ull, perd una observacié atenta dels comportaments i les actituds mentals i socials
ens confirma que també I'esperit manté una lluita «contra I'edat»: potser la forma més
palesa d’aquesta actitud mental i social s’expressaria en una elusié permanent de
responsabilitats, que és una caracteristica que molts sociolegs detecten en la nostra
societat; es viu creient —i de manera sincera!— que la nostra societat sempre ha de
tenir a punt una solucié —sigui politica, técnica, professional o una altra— per a
gualsevol necessitat o problema, pensant que I'apel-lacid a la responsabilitat personal
és una exageracidé propia de societats autoritaries i poc desenvolupades; la dita
postmodernitat ens ha fet creure, i ens hem instal-lat comodament en la creenca que,
ni que sigui pagant molt, tot ens ho pot resoldre «algu altre»; i no passara gaire temps



abans que la creenca inclogui I'expectativa de gratuitat total. Es una actitud que ja no
només evoca el topic de la irresponsabilitat alegre de la joventut, sind el de la
dependéncia ingénua de la infancia, per bé que real. Es una actitud que, ben
analitzada, es tradueix en una persisténcia de I'egocentrisme infantil i del narcisisme
adolescent, amb el resultat d’'un jo feble i tancat sobre si mateix, sempre a I'espera
gue «algu altre» li ho resolgui tot. Entre les causes del fenomen, sens dubte, n’hi ha
una de mala pedagogia familiar clamorosa: I’abus del paternalisme, que, amb I’excusa
d’un interés suposadament «pedagogic» d’atencid als fills, combinat amb la confianca i
la il-lusid pel progrés tecnologic en tots els ordres, proporciona una proteccié i una
ajuda sense limits a infants i joves, i els fa incapacos d’afrontar amb mitjans propis i
esforcos responsables els reptes de la propia vida a mesura que creixen.

La maduresa com a procés inacabat. Adolescéncia i adultescéncia

La maduresa, tinguda per aquell conjunt de caracteristiques que expressen la plenitud,
un rendiment optim de les capacitats humanes i una estabilitat psiquica i social
notable, resulta qliestionada per aquest juvenilisme intens i extens que esmentavem.
En efecte, la mateixa etimologia dels mots que usem ens il-lustra el caracter
provisional de la joventut i el caracter final —no com a finalitzacié siné com a
plenitud— de les capacitats humanes: adolescens és, en llati, ‘el que esta creixent’ i
adultus és ‘el que ja ha crescut’: el primer camina cap a un objectiu, el segon ja hi ha
arribat. Doncs bé, sembla que la liquiditat cultural o social de I'época ha diluit la
diferéncia i que I'etapa de I'assoliment de la plenitud —la maduresa— no acaba
d’arribar mai, que es continua indefinidament en cami, en procés, sense arribar a un
punt que es consideri objectiu assolit; per aix0, s’ha acabat inventant un terme que
recull aquesta nova realitat, I'adultescéncia, en qué la terminacio llatina de passat, que
expressa acabament o plenitud, —ultus es fon amb la terminacié de present -escens,
gue expressa procés inacabat; en resum: I'adultescéncia seria |'’etapa cronoldgicament
adulta segons el paradigma tradicional, pero vitalment adolescent, segons el nou
paradigma. El paradigma tradicional veuria les edats de la vida com a etapes
autonomes, diferenciades i compactes, i el paradigma modern veuria les edats de la
vida com un procés Unic empre obert, sense limits temporals precisos, que pel procés
esmentat s’associa més a la joventut —que sempre esta fent-se— que a la vida adulta
o0 madura.

Justament, aix0 ens fa entrar en I’analisi de la nocié de maduresa. La definim en el titol
d’aquest apartat com a «procés inacabat»: és a dir, ens situem fora del vell paradigma i
neguem el que semblava un tret sagrat de la maduresa, I’estabilitat o la quietud, per
remarcar-ne el moviment o la inestabilitat, cosa que pot semblar contradictoria. Potser
la manera de superar la contradiccié és deixar de parlar de maduresa i parlar de
maduracio: la maduresa vol expressar una estabilitat que sembla desacreditada,
mentre que la maduracié expressa un procés que permet autocomprendre’s sempre
com a «jove en construccio»; el concepte de maduracid ja existia, pero parlava només
del cami cap a la maduresa, mentre que en el seu nou Us el cami seria la fita mateixa i
la maduresa consistiria en una maduracid sempre en cami. Pero legitimament ens
podem preguntar: cami cap a quin lloc? Hi ha un «lloc» on anar, un lloc que expressi
aquella suposada plenitud de les capacitats humanes?



Una resposta negativa equivaldria a un pessimisme antropologic total: seria fer un pas
en la direcciod inversa a aquella invocacié de Kant (1784) que ens cridava a la majoria
d’edat; seria, en efecte, convidar a una «minoria d’edat» perpétua i culpable i, per tant
i en el fons, una negacié d’allo que, paradoxalment, sembla que és una necessitat
vivament sentida pels joves, una negacié de l'autonomia o de la llibertat, una
instal-lacid, doncs, en la dependéncia perpétua.

Aquest és un punt clau de la nostra reflexio: la maduracié humana, el fieri constant
gue som com a éssers oberts —no predeterminats, almenys no de manera absoluta—,
té unes fites identificables —algun «lloc on anar» que ens permeten un cert optimisme
antropologic. Hi ha moltes teories de la maduresa humana, la major part possiblement
son massa descriptives i minucioses; potser en un moment com el que estem seria més
adequada una teoria formulada a mitjans del segle XX per Allport (1961), justament
perqué no és minuciosa ni detallada i permet entendre-la com una perspectiva de cami
ample i potser sempre inacabat.

Aquesta teoria proposa entendre la maduracié humana com la construccié de tres
caracters personals tan simples i alhora profunds com aquests: en primer lloc, una
extensio del jo, és a dir un procés —sempre obert— de vinculacié o de lligam de cada
persona amb moltes d’altres, en registres i intensitats diferents, perd en tot cas
trencant la inércia infantil egocentrica i 'adolescent narcisista; en segon lloc, un
pensament unificador de la vida, és a dir, un factor mental de voluntat i capacitat
d’interpretar el mén autobnomament i coherentment, I’existéncia, i d’assolir de manera
progressiva una situacio autonoma en la realitat, sense dependre d’altres
interpretacions o concepcions del mén (com els infants depenen de les explicacions
familiars sobre el sentit de les coses quan pregunten sense parar «i aixo, i allo, per
que?»); i en tercer lloc, una capacitat d’autoobjectivacio, que suposa una habilitat de
distanciament d’'un mateix per veure’s en perspectiva, una mena de sentit autocritic
que, per altra banda, troba una de les seves millors expressions en el bon sentit de
I’lhumor, que no és cap altre que la capacitat de riure’s d’'un mateix; és a dir, se suposa
gue en el procés maduratiu aprenem que tenim i, especialment, que hem d’acceptar
els nostres limits, caracteristica certament impropia d’infants i d’adolescents, massa
ocupats en ells mateixos per acceptar que sén i poden forca menys del que ells es
pensen i voldrien.

En relacié6 amb aquestes «fites del cami», podem afirmar que una bona maduracié
humana, tot i acceptar que mai no assoleixi aquella estabilitat pretesa del vell
paradigma i, per tant, que sigui progressiva i imperfecta en tot moment, té alguns llocs
on arribar o, si es vol dir d’'una altra manera, sén orientacions que donen sentit a
I’esforg d’autoconstruccié a qué ens crida la pedagogia, I’educacié de la propia vida.

Llibertat i valors

Ja hem trobat, com a ingredient fonamental de la vida humana, el factor llibertat, que
és molt més que un dret —que ho és i ho ha de ser— o que un reclam politic —que ho
és i ho ha de ser—: és el constituent central de la humanitzacid, tant si és vist en
perspectiva de I'espéecie —en tant que com a tal s’allibera, ni que sigui parcialment i
lentament, del determinisme biologic dels seus antecessors evolutius— com si és vist
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en perspectiva individual de la persona del nostre temps, que no concep |‘existéncia
sense una capacitat d’eleccid i de decisié intima i irrenunciable sobre la propia vida.

La comprensio filosofica de la idea de llibertat és complexa i permet moltes
perspectives, pero des del punt de vista de I’ética i de la pedagogia —que tenen tants
punts de coincidéncia— la millor comprensié que se’n pot fer és en el marc de la teoria
de valors. En concret, es pot entendre la llibertat com el valor central de la vida
humana; central en dos sentits: com a «prioritat», d’una banda, perdo també com a
«font» dels altres valors. Es prioritaria respecte als altres valors per una rad: perqué és
imprescindible per desplegar una vida propiament humana i, per tant, no hi pot haver
vida de valors si no és vida de «valors en llibertat»; un ésser que pretengués desplegar
valors sense llibertat seria gairebé una contradiccid in terminis, atés que només hi ha
valors en el mén quan un ésser pren decisions lliures que, justament perqué ho sén,
«donen valor» a cada eleccid; una eleccié feta per una maquina, per molt «intel-ligent»
que fos, no seria mai «valuosa», encara que pogués ser molt «logica» o molt
«encertada», perque el valor es desprén només de la possibilitat —que una maquina
no pot tenir mai— d’haver «pogut triar» una altra opcié i de no haver-ho fet: la
magquina només pot «triar» —en realitat, no tria: «assenyala» automaticament— la
millor opcié segons les pautes de la seva programacid. Pot dir-se que sota cada eleccié
o tria humana lliure hi ha un mecanisme implicit d’«avaluacié» de les opcions, i
avaluacio ve de valor. Quan optem per A en comptes de B, fins i tot si ens equivoquem
des d’un punt de vista d’interes o de rendiment racional, vol dir que hem «avaluat» A
com a millor que B per a la nostra vida; és a dir, hem «donat valor» a Ai I’'hem negat —
o considerat menor— a B. | el transcurs de la vida humana és el transcurs de la
produccid, el canvi o la destruccié constant de valors. Es justament per aixd que
existeix aquell altre sentit de la centralitat de la llibertat, entesa com «la font» de tots
els valors. No entendre que fos aixi equivaldria a una —legitima, perd crec que no
fonamentada— teoria idealista del valor autonom, o existent en si mateix, finalment
preexistent a la vida humana mateixa, com una idea platonica; de fet, la idea suprema
platonica era el que nosaltres ara en diem un valor, fins i tot un valor principal: la idea
de bé. La gran diferéncia entre la concepcidé platonica i la nostra és que el bé com a
valor, el considerem fruit d’una elaboracié historica de la llibertat humana; o, dit
d’altra manera, hem reiterat lliurement i majoritariament opcions de bé com a més
desitjables enfront de la seva alternativa, el mal. Com ho hem fet amb I'amor respecte
a 'odi o amb la valentia respecte a la covardia. | encara més interessant: aquestes
opcions, tingudes per majoritaries, no impedeixen que alguns grups humans i molts
individus, particularment, tinguin «altres valors»: aquest és precisament el sentit més
genui de la llibertat humana, que es pugui discrepar fins i tot respecte als valors tinguts
per molts com a basics o generals. Es, per dir-ho aixi, I’'homenatge que I'ética fa a la
llibertat, la conviccid que no pot ser un sistema uUnic, homogeni o tancat. L’ética seria,
des d’aquest punt de vista, I'esfor¢ de reflexi6 humana —filosofica— per elaborar
criteris de valor que orientin la vida, acceptant que el punt de partida no pot ser cap
altre que la lliure reflexid, el lliure debat, el lliure consens que, per definicid, exclou
I’'homogeneitat i el dogma, fins al punt que podem dir que la idea d’una ética sense
llibertat és un oximoron.

Si les coses sén aixi, sembla que podem establir que un procés de maduracié humana
és, sobretot, un procés de creixement «en llibertat» i «de la llibertat». Altrament,
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estariem ignorant aquella centralitat de la llibertat que suara afirmavem. No sempre la
pedagogia ni I'educacié han donat al creixement «en llibertat» i «de la llibertat» la
prioritat que mereixen. No pocs educadors, sobretot en contextos autoritaris —politics
o simplement culturals— han vist el component de risc de la llibertat —de fet, ben
real—: la llibertat, sens dubte, pot portar-nos a cometre errors, fins i tot errors
destructius de la vida mateixa, de la personalitat integral i de la societat mateixa. No
seria realista negar |'existéncia del risc de la llibertat, igualment com no ho seria
considerar que, per l'existéncia real d’un risc, cal restringir o eliminar la llibertat:
simplement, perque els efectes finals de I'opcid cautelosa soén radicalment
incompatibles amb I'objectiu Gltim que sembla desitjable, el de la plenitud de la vida
humana; i obviament una vida humana sense llibertat —per molt alliberada de riscos
qgue fos, que mai no ho seria del tot— seria una vida no humana, per tant, inhumana;
el cost de la seguretat, doncs, és literalment inassumible: és tan absurd negar la
llibertat per la por del risc com si algu, perqué no se li cremés la casa, decidis ensorrar-
la.

La maduracié de cada vida humana, 'aspiracido a un cami de plenitud, té un vincle
profund amb el creixement en i de la llibertat respectiva. | la llibertat té un vincle
profund amb els valors que, inevitablement, genera, com acabem de veure. La
pregunta, doncs, és si pot elaborar-se una proposta de valors que sigui alhora
compatible amb la maxima llibertat i que, junts, llibertat i valors ajudin a la bona
maduracio desitjable.

La resposta és que pot defensar-se una posicid que faci compatibles les nocions de
maduracio, llibertat i valors, que seria el nostre objectiu avui. Els joves, encara que no
vulguin renunciar mai a la seva joventut —malgrat i fins i tot contra les llicons que
dicten I'edat o el pas i el pes dels anys—, poden aspirar i és recomanable que aspirin a
una maduracié positiva; sobretot perqué, com hem vist, maduracié no significa
estancament i en canvi significa plenitud i, com a expressié mateixa de la plenitud, la
satisfaccid i el goig del viure. I, com a fruit més alt de la capacitat de ser lliures, la
produccié de valors que omplin de contingut la plenitud desitjada, la maduracié
possible.

Fonts i camins dels valors en la nova societat

Des del punt de vista de la pedagogia, cal plantejar-se, entre la gairebé gamma infinita
de valors possibles, la seleccié d’aquells que es considerin troncals o fonamentals, i
acceptar que la pretensié d’universalitat associada a la de troncalitat no és més que
una aspiracio discutible, per les raons fins ara expressades. Probablement, la millor
manera de condensar en un nombre assumible els valors troncals que importen a la
humanitat és I'analisi de la nostra condicid i de les seves necessitats i aspiracions, que
podriem sintetitzar en els quatre eixos constitutius de I’ésser huma: I’eix racional, I'eix
etic, I'eix social i I'eix estetic. Aixd suposa una antropologia que va més enlla del classic
«animal racional» de la tradicié que, amb bona logica, condensava tot l'interés de
I'educacid humana en el cultiu de la racionalitat, és a dir, en el teoreticisme o el
cognitivisme més estrictes. Encara avui la majoria de la gent considera que el gran
valor que l'educaciéo ha de transmetre és el coneixement, com més coneixement
millor. Doncs bé, sembla que, sense detriment del coneixement —sind fins i tot com a
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millora d’aquest—, cal impulsar el creixement d’infants i de joves cap a una assumpcid
dels valors que omplen de sentit i de contingut els altres eixos esmentats; si el
coneixement, com és obvi, és el valor que omple I’eix de necessitats i d’aspiracions
racionals, ens hem de preguntar quins valors omplen els altres tres eixos. | crec que
podem sintetitzar-los aixi: I’eix étic, o necessitat humana de fer i fer-se el bé, tindria un
valor radical per conrear, que és la dignitat, entesa com a auto i heteropercepcid
d’éssers titulars naturals de la llibertat —i, per tant, habitants del regne de les
finalitats— titulars de valors i de drets, titulars d’'una naturalesa tal que, com volia Kant
(1785), sempre ha de ser vista i tractada com una finalitat plena en si mateixa i mai
com a instrument d’altri; I’eix social, o la necessitat i I'aspiracié de convivencia amb els
semblants, sense la cooperaciéo amb els quals seria literalment impossible desplegar la
nostra naturalesa, s’ompliria amb el valor de la bondat, o la disposicié a donar als
altres allo que els calgui per crear entre tots una xarxa cooperativa que impulsi la
millora del conjunt i el benestar individual en el seu interior; i finalment, I’eix estétic —
potser el de menys credit tradicional i, fins i tot, actual—, que no és cap altre que
I'expressid de la necessitat d’emocionar-se i de viure sentiments, eix que es realitza
principalment a través del valor de la bellesa, en totes les seves dimensions, sobretot
la natural i I'artistica, pero també la personal i la grupal.

| de quines fonts neixen i per quins camins els podem assolir? La font i els camins en
epoques primitives eren molt senzills: el contacte directe i constant entre els infants i
els joves amb els adults de la familia i la tribu, on ni tan sols s’institucionalitzava el que
avui en diem educacid o ensenyament, perqué era simplement una «crianga», un
«clima», una «narrativa» i unes «practiques» viscudes com a «naturals» i «productores
d’identificacid afectiva i d’integracié espontania» en el col-lectiu. Aixod va entrar en un
cami de certa complexitat quan a Occident, a la Grecia classica, la polis va esdevenir
I’escenari propi i idoni per a la formacié —la paideia— dels seus joves. El vell poeta
Simonides va formular I'apotegma polis dndradiddskei —’la ciutat ensenya els
homes’— que situa I'escenari —la font i els camins— de |'aprenentatge dels valors en
la ciutat plena, que ja no és 'espai interfamiliar modest i controlat de la tribu siné
I’espai d’unes classes socials diverses, de treballs de qualificacié diferent, de conflictes
juridics, politics i fins i tot bel-lics, de pactes i confederacions, de produccié i comerg,
d’esport, de teatre i musica i d’espais formatius inicials com ara el gimnas. En les
paraules del poeta se sintetitza un ideal educatiu que avui encara ens interpel-la:
tothom —tota la ciutat, tots els que la integren— té responsabilitat educadora, com
vol recordar la idea actual de «ciutat educadora». Primer, perqué I'objectiu de
I'educacid no pot ser restringit a aprenentatges formals principalment teorétics o
cognitius reservats a minories poc o molt elitistes; i segon, perque la plenitud personal
necessita sens falta copsar i viure valors que cap institucid sola pot donar: la vida
desborda el gimnas, desborda I’escola, desborda qualsevol institucié publica o privada;
i com que la vida vol desplegar-se sempre en la seva integritat i diversitat, les
instancies més variades constitutives de la ciutat esdevenen clau per produir i
transmetre els valors necessaris per viure. En el mon contemporani, després de les
revolucions democratiques i industrials dels darrers segles i de I’actual globalitzacid, la
institucio escolar formal sembla que ha rebut I'encarrec d’'una certa «exclusiva» de
I’educacid: som lluny de I'ideal grec de la «ciutat que educa», la qual cosa no invalida el
fet que noves realitats, com per exemple les multiples i avancades tecnologies de la
comunicacio, resultin operadores «educatives» de primer ordre en la nova societat,
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perd operadores educatives que «no se senten» responsables d’educar; simplement,
produeixen informacio i entreteniment per guanyar audiéncia i consum, amb criteris
allunyats i sovint contradictoris amb un sentit pedagogic minim; i, ves per on,
produeixen molta més educacid del que es poden suposar. Educacié com a transmissié
de valors, per descomptat. Quins valors, ens podem preguntar? Doncs, tot i que també
alguns de positius com el sentit de la llibertat, suposats «valors» com l'individualisme i
la competitivitat, I'espectacularitzacio i I'’exhibicionisme, la violéncia, el menyspreu per
la feblesa o les discapacitats, la frivolitat, el sexisme, la grolleria i el mal gust, la
simplificacid i els estereotips més matussers per referir-se a qualsevol assumpte. Un
veritable cataleg de valors negatius o, per situar-nos en la nostra linia d’analisi, una
pedagogia constant de la immaduresa. | tot i que no és cert que els mitjans de
comunicacid siguin els Unics que, a part de les institucions educatives formals,
transmetin valors, si que podem dir que actuen com a mirall de la pluralitat de fonts
gue en transmeten perqué avui tot té el seu reflex en la immensa galaxia comunicativa
en qué ens movem; a més, sén un mirall que no solament reflecteix tota mena de
valors, sind que els impulsa i els promou per la gran eficacia transmissora que han
assolit el progrés tecnologic i les habilitats comunicacionals de molts professionals.

Per quée diem pedagogia de la immaduresa? Precisament, perqué els vectors de la
bona maduraci6 —extensié del jo, pensament unificador de la vida, capacitat
d’autoobjectivacio— requereixen, com veurem, els valors contraris als esmentats. Pot
afirmar-se que la major part de «valors» ambientals —que flueixen de moltes fonts, no
només dels media, pero vehiculats per aquests— de la nostra cultura liquida tendeixen
a mantenir els joves en una adolescéncia permanent; és a dir, treballen per
I'adultescéncia, més que per una maduracid progressiva.

Pero, cal una aproximacié més precisa. Intentem-la: si d’'una banda, podem establir
aquells quatre valors troncals com a «valors contingut» o objectius per assolir —el
coneixement, la dignitat, la bondat i la bellesa— de I'altra, cal reflexionar sobre els
«valors procediment» o els camins per arribar a aquells objectius; no es podria pensar
una relacié simple ni mecanica entre cada cami i cada objectiu, sobretot perqué cada
cami val també per si mateix —si no, no seria un valor ni ens acostaria a altres valors—
i perqué cada cami porta a més d’un dels objectius desitjables. Aixi doncs, podem
parlar de com el valor coneixement té un valor procediment o un cami tan basic —i
polivalent, a més— com el dialeg critic, sense el qual el coneixement perillaria de
construir-se molt imperfectament i de reduir-se a pura acumulacié informativa; o per
assolir, sostenir i universalitzar el valor dignitat tenim un valor procediment o cami de
«rendiment étic» extraordinari —si es permet I'expressié— que no és cap altre que el
respecte, o la capacitat de reconeixer i d’assumir conseqiientment en la practica vital
aquell nucli de valor propi de tota persona; pel que fa al valor bondat, el valor
procediment o el cami que mereix ser conreat i difés per arribar-hi seria I'empatia, o la
disposicid intima per comprendre I'altre, el seu estat i la seva necessitat; i, finalment,
per assolir el valor bellesa, el cami no és cap altre que el cultiu de la sensibilitat, una
sensibilitat desinteressada, farcida d’emocions expressables i compartibles.

Doncs bé, tant dels valors contingut com dels valors procediment es desprenen vincles,
una mena de «valéncies quimiques», amb el procés maduratiu o de plenitud humana
desitjable. No sén tampoc vinculacions univoques ni exactes, sind polivalents i
aproximades, com deiem de la relacié entre valors contingut i valors procediment;
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justament perqué no som ni volem ser robots, tot el que segueix és flexible, pords i, en
gran manera, transversal. Amb tot, de manera prou precisa es pot dir que les tres fites
de la maduracié, sempre obertes i millorables perd sempre identificables i clares, es
vincularien amb els valors de la manera seglient: I'extensié del jo, o capacitat de
superacié de I'egocentrisme i l'individualisme, s’assoleix molt especificament per la
practica del valor social de la bondat, gran i essencial, el cami del qual és aquella
empatia que ens convida a fer la connexié amb la ment i el cor de I’altre: naturalment,
el jo extens es construeix sobretot damunt d’aquesta base, que per definicié és
practicant de vinculacions o d’articulacions i fabricant de teixit social. | alhora,
I'empatia és un dels valors que s’adquireixen més clarament per la via de I'osmosi, el
contagi o el traspas directe del propi entorn: infants i joves de pares empatics tenen
moltes més possibilitats de ser ells mateixos empatics amb I’altra gent.

El pensament unificador de la vida, o el criteri propi per orientar-se en la complexitat
del mén, és obvi que té una vinculacio directa amb el valor contingut coneixement; i
no pas qualsevol coneixement, sobretot no pas el pur coneixement acumulatiu o
informatiu, sind el coneixement derivat de la practica constant del pensament critic, de
la racionalitat comprensiva i analitica, metodica, contextual i autocorrectiva. Aquesta
practica al llarg dels anys des de la infantesa és la via segura per a una personalitat
amb criteri propi; criteri propi que, també per practica induida tant des de la familia
com des de l'escola, ha d’incorporar una disposicid sincera a l'autoexamen, a la
modestia epistemologica, a I'assertivitat que afirma sense imposar-se i que es mostra
sempre a punt d’evolucionar davant dels bons arguments, vinguin d’on vinguin.

I, en tercer lloc, la capacitat d’autoobjectivacid, que s’expressa sobretot en 'autoironia
i el sentit de I'humor respecte a un mateix, es vincula directament tant amb el
coneixement critic —indispensable per a l'autoconeixement— com amb [’actitud
empatica de la bondat que permet entrar i sortir mentalment d’'un mateix i amb la
sensibilitat associada al valor bellesa, que ajuda a captar tota mena de matisos i
contrastos de |'existéncia.

I, en efecte, I'analisi dels valors ambientals que majoritariament es reflecteixen —i
reforcen— en els media ens diu que van en sentit contrari o com a minim divergent
tant dels valors troncals i de procediment esmentats com dels objectius de la
maduracio: efectivament, lindividualisme i la competitivitat son directament
amenacadors del respecte a l'altre, de la seva dignitat i, per descomptat, menyspreen i
neguen la cooperacid propia d’unes relacions basades en la bondat i, de rebot,
importantissim, per a I'extensié del jo; I'espectacularitzacio i I’exhibicionisme, com la
grolleria i el mal gust, ignoren i destrueixen la sensibilitat, incapaciten per al gaudi de la
bellesa i, amb aquesta, priven de les emocions; la violéncia, el menyspreu per la
feblesa o les discapacitats i el sexisme atempten directament contra la bondat i el
respecte i, per tant, també contra I'extensio del jo; i la frivolitat, la simplificacio i els
estereotips sén incompatibles amb el coneixement, sobretot amb el coneixement critic
i, per tant, amb un pensament o un criteri propis i també amb I’'autoconeixement i
I'autoobjectivacié. D’aquesta manera, doncs, podem sostenir que el clima valoratiu en
gue es desplega la vida dels nostres joves constitueix realment una «pedagogia de la
immaduresa».
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La responsabilitat, nexe articulador entre la major llibertat i els millors valors

Transferir la responsabilitat, com ens havia avisat Berlin (1969), entre d’altres, és un
mecanisme de recurs facil per a molts éssers humans de tots els temps, perdo molt
singularment en la nostra eépoca i molt especialment entre les persones més joves, que
han gaudit de condicions de seguretat, d’'una banda, i de millora tecnologica en tots els
ambits, de l'altra, que els fan pensar que tot ha d’estar sempre resolt per a ells per
part de qui sigui. Aquesta actitud de passivitat a I'aguait de solucions familiars socials o
tecnologiques és una formula segura d’incapacitacié per desplegar la llibertat que, com
hem dit, és el valor central, basic, de la nostra existéncia. La manca de responsabilitat
incapacita per a la llibertat de manera radical; la llibertat dita «externa» no depéen de la
responsabilitat, sind del marc social i legal, que no sigui autoritari ni restrictiu; pero
dins d’'un marc democratic, on la llibertat externa esta garantida, queda per a cada
persona el repte fonamental de construir la seva propia llibertat «interna»: en filosofia
s’ha insistit molt en aquesta distincié amb diferents termes: la llibertat externa ha
estat conceptuada també com a «llibertat de» o «llibertat negativa» o «llibertat
d’eleccié»; i la llibertat interna, com a «llibertat per a», o «llibertat positiva» o
«llibertat de compromis». La idea de fons és clara: una és la llibertat de grau elemental
—que és necessaria, perdo no suficient— i 'altra és la llibertat de grau superior o
culminacié de la millor llibertat que els éssers humans hem pogut pensar i practicar. El
que diferencia el grau elemental del grau superior de la llibertat és justament la
responsabilitat. No cal responsabilitat per a una llibertat negativa, que es limita a
pensar que pot triar qualsevol cosa perqué no té cap norma ni cap autoritat que la
constrenyi: perqué acabara no triant res —i, per tant, caient en la inaccio— o triant de
qualsevol manera, és a dir, malament per al mateix interés propi; mentre que si es
pensa la llibertat com a constructora d’un projecte, amb un sentit final — «per a» — o
positiu o amb voluntat de compromis amb algun objectiu valuds, aleshores cal
elaborar un cami responsable, que asseguri la coheréncia entre el que es pensa, el que
es decideix i el que finalment es practica. Aquesta és una manera d’entendre la
responsabilitat. | pel que fa a la importancia de la coheréncia, és bo de recordar que el
psicoleg Erik Erikson sostenia que la crisi de la joventut no era més que la crisi de la
coherencia de la societat adulta. No només perqué centra la crisi en la coheréncia, sind
perque, de passada, ens il-lustra sobre un punt de gran importancia per al nostre
interés d’avui: el que puguem pensar de la joventut, ho hem de pensar de nosaltres
mateixos com a adults; les diferéncies, i avui encara menys que quan va formular la
idea el 1968, s6n menors del que tendim a pensar.

Altres maneres d’entendre la responsabilitat sén certament bones i de coneixement
necessari per als nostres joves: per exemple, la més coneguda és la nocid, recollida
principalment en I'ambit del dret, que té dos trets essencials: el primer, la capacitat
intel-lectual suficient per fer-se carrec del valor i de les conseqliencies de les opcions
per triar, i el segon, la capacitat d’assumir en la practica —no només de tenir-ne
coneixement— els costos de tota mena que pertoquin derivats de les conseqiiéncies
de la propia accié. Aguesta nocid, que és la més acceptada generalment, la necessitem
com a forma de regulacio legal o juridica de la vida social; pero creiem que, als efectes
gue ens interessen, que son els de caracter pedagogic, és insuficient. Coneixer les
conseqliencies del nostres actes i assumir-ne els costos que se’n derivin és bo, pero
encara és millor coneixer el sentit de les nostres eleccions abans fins i tot de saber-ne
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les conseqiiencies; podriem dir que coneixer i assumir conseqliencies té un significat
que anomenariem utilitarista —és util per a nosaltres i també per a la societat—
mentre que coneixer el sentit i el valor de les nostres accions —abans de les
conseqliencies, pero no al marge d’aquestes, evidentment— és molt millor, perque
significa que sabem ser lliures, o encara més, que sabem al servei de quin projecte
personal, étic i social orientem voluntariament la nostra llibertat.

Aquesta concepcio de la responsabilitat es pot comprendre millor en el marc, que avui
hem donat, de la teoria de valors. Cal partir, primer, de la idea que els valors humans
possibles sdn multiples i que no n’hi ha cap d’absolut: si fos el cas, aquest absolut seria
Unic per definicié. Si no n’hi ha cap d’absolut, aleshores necessitem alguna manera de
fer compatibles o de coordinar bé I’assoliment del maxim de valors, que per definicid
son els que omplen de contingut les aspiracions i les necessitats humanes, la qual cosa
pot comportar un esforg de jerarquitzacié —les famoses «escales de valors»— o, si no
volem caure en esquemes tancats, alguns criteris de prioritzacié en cas de conflicte. |
aqui és on apareix la responsabilitat: atés que no sembla que ningu estigui en
condicions —si no és limitant la llibertat de la gent— d’establir una escala fixa i
tancada de valors, aleshores cada persona individual necessita alguna habilitat o
capacitat o competéncia que li permeti articular-los, combinar-los, coordinar-los i
optimitzar-los en quantitat i en qualitat; i molt especialment, cadascu necessita
articular la gran diversitat de valors no solament entre si siné amb el valor que, sense
que sigui tampoc absolut, considerem que és central, la llibertat mateixa. Si
reconeixem, com feiem, la llibertat com un valor, aleshores reconeixem també que viu
en el regne de la resta de valors —alguns dels principals dels quals hem vist— i, per
tant, que també aquesta necessita «conviure» i «articular-s’hi»: hi haura moments a la
vida que el valor llibertat s’haura d’autolimitar per poder servir el valor xamor», per
exemple; en nom de I'amor a una persona, limitarem la llibertat de triar moltes altres
coses —també valuoses, perd menys— i qui ens haura orientat en aquesta
«articulacié» del valor llibertat amb el valor amor haura estat la responsabilitat;
haurem entés que «responsablement» no podiem fer tries pretesament lliures que
haguessin perjudicat, abandonat o menyspreat la persona que estimem.

Educar la responsabilitat, doncs, és educar el coneixement dels valors i, especialment,
educar s de la llibertat com a centre no absolut siné adaptable al joc complex de la
resta de valors de la vida. Educar la responsabilitat, doncs, és educar la vida mateixa en
la seva plenitud i diversitat de valors, incloent-hi centralment el valor llibertat.

Per aix0, podem dir que la responsabilitat ddna als nostres joves, ens déna a tots en
gualsevol edat I'oportunitat de combinar optimament la major llibertat i els millors
valors de I'existéncia.

Aquesta és una expressio de la plenitud vital, que associavem a la bona maduracié
humana, que podem i hem d’oferir als nostres joves, amb la conviccié que els
presentem una proposta de vida de molt més gruix, molt més interes, molta més
alegria i felicitat que aquells «valors» discutibles que un cert clima de la cultura liquida
imperant, sota aparenca de maxima llibertat, imposa especialment als joves.
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