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Introduccio

Hi havia una vegada un planeta perdut entre innumerables estrelles i galaxies en el qual
uns animals intel-ligents van inventar la moral. Pero va ser només un instant. Al cap de pocs
minuts el planeta es va escalfar, els animals intel-ligents van morir i el silenci envai una altra
vegada 'univers.

Tanmateix, van ser els minuts més altius de I’eternitat, perque aquells animals intel-ligents
que havien inventat la moral s’havien proposat nogensmenys dominar-se ells mateixos. A
diferencia de les altres criatures, podien delimitar les lleis que els governaven segons el seu
arbitri i, com a lliures terrissaires, degenerar cap a criatures inferiors, que son les bésties, o
cap a criatures superiors, que son divines. Forjadors de paraules, construien i desconstruien
morals i etiques que fessin possible aquesta empresa agosarada.

Sentir i pensar, aix0 pot ser I'ética. Sentir i pensar la nostra contingencia, el nostre carac-
ter, la nostra preséncia i responsabilitat vers 1’altre. Saber-se i pensar-se en el mon, en el
temps, amb els altres. Aquesta obra vol ajudar a copsar les situacions eticament delicades
de la practica professional, a fer bones preguntes, a trobar-hi respostes adequades, a fer-ne
el seguiment i a valorar-les. També a deixar enrere la vella confrontacié d’idees i reprendre
I’encara més antic art d’enraonar. A estar atents a la forca del llenguatge, que ens permet
embolicar la troca i tot seguit desembolicar-la. Al llenguatge comu que crea moén i possibilita
el pensament (tot i que alguns s’entesten a parlar com si tinguessin un pensament propi).

Pero sortosament no tot és llenguatge i pensament. També tenim sentiments, que perme-
ten explorar i habitar cels i inferns altament humans. En la deliberaci6 de problematiques
etiques, els sentiments es fan presents cada vegada que una paraula, una persona, una imatge,
una creenca... ens toca la moral. En aquesta qiiesti6, el més important per a l’aprenentatge
de la deliberaci6 de problematiques etiques queda fora d’aquestes planes.
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Objectius

Al llarg de l'estudi i treball d’aquesta assignatura, haureu de ser capagos d’actuar tenint
en compte les competeéncies seglients:

Entendre perque en la vostra practica professional caldra que tingueu problemes
etics, per tal que no us angoixin ni us passin desapercebuts.

Coneixer els principals aspectes i conceptes de la filosofia moral, que sén necessaris
per escatir les qiiestions d’etica aplicada.

Coneixer i practicar procediments de deliberacié per donar respostes adequades a
problemes d’¢tica aplicada en 1’ambit de 1’educaci6 social.

Haver fet una exploracio reflexiva en el terreny de l'autonomia personal, fonament
de l'etica moderna. Aixo us hauria de permetre albirar-ne les principals caracteris-
tiques, problematiques i instruments d’analisi. També els limits que no es poden
traspassar per tal de respectar la voluntat de les persones, i els que cal creuar per no
abandonar-les.

Distingir les problematiques etiques i donar-hi respostes ordenades i escaients. Per
obtenir bones respostes cal, com se sap, fer bones preguntes; i per fer bones pregun-
tes i obtenir bones respostes, s’ha de ser capa¢ de no barrejar les problematiques i
entrenar-se en l'art d’enraonar.
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Capitol I

Per que és important l’ética aplicada, avui?
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Introduccid

Alga podria quiestionar, ja d’entrada, 1'exactitud de la pregunta que déna titol a aquest
capitol («Per que és important I'ética aplicada, avui?»), en considerar que l’etica ha estat im-
portant sempre, o gairebé sempre, o almenys des que Hermes ens va portar, tal com explica
la bellissima al-legoria de Protagores, el respecte i la justicia. Tanmateix, i com s’intentara ar-
gumentar en aquest capitol, hi ha raons per considerar que 1’¢tica (no pas la moral) gaudeix
avui d'un protagonisme i un predicament que no ha tingut mai fins avui.

L'art de viure junts

No puc resistir la temptacié de recordar que la tantes vegades proclamada donacié que Prometeu
ens va fer de les arts i del foc i que alguns consideren com allo propiament huma que ens permet
habitar a la Terra i afrontar els seus perills, no té aquest solemne atribut en la narraci6 de Plat6. Efec-
tivament som fruit de demitirgs despistats que, en veure la nostra indefensié una vegada creats, es
van veure en la necessitat de robar i fer-nos lliurament de les arts i del foc que les acompanya. Tan-
mateix, la narraci6 continua, i explica que aixo, tot i que era d’ajuda, no era suficient per alimentar-
nos i lluitar contra les feres que habiten el moén; aixi doncs, Zeus, temords que el nostre llinatge
desaparegués de la fa¢ de la terra, ens va fer lliurament de l'art de viure junts, és a dir, de la virtut,
el respecte i la justicia. El que és propiament huma i que ens permet habitar a la Terra i afrontar els
seus perills no és, per tant, només i principalment la capacitat de transformar el mén (avui fins i tot
podriem afegir que aquesta capacitat és precisament el que ens amenaca), sin6 la segona donacio6:
I'art de viure a la ciutat i de relacionar-nos amb respecte i justicia.

Si per moral entenem el conjunt de prescripcions que assenyalen el que es considera una
vida o0 una actuacio bona, avui les exigencies morals probablement es redueixen. Es produeix
el que se sol anomenar un relaxament dels costums morals i una perdua d’identitat social per
mitja de 'erosi6 de la moral ptblica o col-lectiva. Tanmateix, la necessitat de deliberar o jus-
tificar el que considerem que esta bé o malament augmenta. [ no tnicament en quantitat, en
el que podria semblar una perpétua i potser esgotadora obertura a noves problematiques éti-
ques, sin6 també en extensio: en les societats secularitzades, avui l'ética ja no és allo de que
s’ocupen els doctors de les esglésies o de les catedres de filosofia, sin6 allo que preocupa i de
que parlen cada vegada més ciutadans i professionals i que s’ha anomenat ética aplicada.
Abans de continuar, retinguem una qtiestio a la qual hauriem de poder donar respostes més
afinades al final d’aquest capitol i que es pot formular a través d’aquestes dues preguntes:
En la nostra época, han disminuit les prescripcions morals? Si la resposta és afirmativa, com
és possible que s’esdevingui i, en canvi, l’eética, que és la reflexié sobre la moral, augmenti?

En l'altim ter¢ del segle XX I'etica aplicada va irrompre com una necessitat palpable en
alguns ambits de I'activitat humana i s’anuncia com una activitat d’importancia creixent al
llarg del segle XXI. Fins fa poc, parlar d’etica aplicada era parlar de bioetica, és a dir, d’'una
reflexi6 dirigida a orientar o resoldre situacions moralment problematiques en I’ambit de la
medicina. Avui, tanmateix, 1’ética aplicada ja no se circumscriu només a I’ambit de la salut,
sin6 a molts altres, entre aquests el de la intervencio social, psicoeducativa i sociosanitaria,
que és el que aqui es tractara.

Des del final de la década de 1970 es proclama que, en alguns ambits professionals, 1'ética
aplicada esta de moda, que és un «signe del temps», la qual cosa requereix preguntar-se qui-
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nes caracteristiques de la nostra eépoca fan que aixo sigui aixi. Aquest interés no és solament
academic, sin6 també practic. Els professionals de la intervencio6 social, psicoeducativa i so-
ciosanitaria tenen problemes étics o els haurien de tenir. Si els tenen, saber d’on procedeixen
els ajudara a orientar-se en aquesta marea i, en alguns casos, a desdramatitzar situacions. Si
no els tenen, hauria de tocar la seva indiferéncia i provocar que apareguessin. I en tots dos
casos, hauria d’ajudar a detectar les qiiestions etiques propies de la nostra eépoca i de la seva
professio i a ser sensibles respecte d’aquestes qiiestions, a donar-los respostes adequades i a
concebre-les com una variable més (importantissima) de la practica professional.

La resposta més facil a la quiestié de per que avui és important 1'ética aplicada és consi-
derar que es deu al progrés dels drets humans. Aquest aspecte és important i confortador,
pero no és 1'anic. Considerem que hi ha almenys quatre factors que expliquen l'expansio de
I'ética aplicada: (i) la secularitzacié del pensament, (ii) el progrés tecnocientific i economic,
(iii) ’eclosio6 de l'alteritat i el reconeixement (factor en queé cal situar, certament, el paper
importantissim de la Declaraci6 universal dels drets humans), i (iv) el biopoder i el postfor-
disme.
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Objectius

1. Entendre per queé en la practica professional de 1’educaci6 social és necessari que hi
hagi problemes étics. Entendre-ho, tenir-ho en compte i reflexionar-hi hauria de per-
metre evitar les postures maximalistes (que es manifesten, per exemple, en I’angoixa)
o minimalistes (que es manifesten, per exemple, amb la indiferéncia).

2. Coneixer les principals caracteristiques de la nostra epoca en alld que fa referéncia a
la determinaci6 i justificacié de la moral. També les principals ruptures i innovacions
que s’han produit i que s’estan produint respecte a altres formes d’entendre la moral
i I’etica. Aix0 hauria de facilitar entendre la propia época moral i etica i, per tant,
orientar-s’hi correctament i donar-hi bones respostes.

3. Coneixer i familiaritzar-se amb conceptes, coneixements i reflexions propis de la
filosofia moral.
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1. La secularitzacio del pensament

Lairrupcio6 de I'¢tica aplicada no és aliena a la caiguda de les veritats immobils, a la perdua
dels grans fonaments étics i al consegiient relativisme moral que el segle XX ha fet evident
per a una amplia part de la poblaci6 occidental. En la historia de la filosofia se sol concebre
aquesta situacié com el resultat d'un llarg procés que la ra6 va iniciar a Grecia i que, després
de dos mil cinc-cents anys de recerca infructuosa de la veritat, hauria descobert que aquesta,
i per tant els verdaders valors i principis morals, és una creacié6 humana, massa humana.

«Secular» prové del llati saecularis, i aquest de saeculum, que significa ‘segle’. Secularitzar
significa, per tant, i entre altres coses, portar una cosa que pertanyia a l’eternitat a aquest i al
nostre segle, a aquest i al nostre temps. La secularitzaci6é del pensament s’ha d’entendre com
un procés en que la capacitat explicativa dels humans recorre cada vegada menys a formes i
instancies alienes al moén i al propi pensament. S’ha d’entendre com un procés d’apropiacié
del que ens pertany. El que és caracteristic de la ra6, diu Eugenio Trias (1994 [2009], pag.
362), consisteix en la voluntat expressa de promoure, de produir des d’ella mateixa, la seva
propia revelaci6. Un procés en el qual el pensament es queda sol amb si mateix sense poder
delegar la responsabilitat explicativa a criatures i instancies que ell mateix ha creat a través
de la magia, el mite, la religi6é o la metafisica, i al final del qual el que és huma i 'univers que
habitem esdevé el nostre tnic i immens moén.

La modernitat és el temps de la gran ocultacio del que és sagrat

Eugenio Trias considera que «el que és sagrat i sant no es destrueixen en la modernitat; simplement
s’oculten i s'inhibeixen. La modernitat, el mén modern, és el temps de la gran ocultaci6.»

(Trias, 1997, pag. 590-591)

«’home modern -escriu Pavel Kouba- ha buscat comprendre els valors absoluts en comptes de
senzillament creure-hi.»

(Kouba, 1995 [2009], pag. 210)

La modernitat comporta la perdua dels grans relats i fonaments essencialistes i teologics
que donaven respostes unitaries i permanents. El poeta Friedrich Schiller (1778 [1994]) la
va interpretar com un retorn dels déus a la seva llar, inttils en un mén que, crescut sota la
seva tutela, es mantenia ja per la seva propia inercia i deixava la naturalesa sense Déu. Max
Weber (1904-1905 [1969]) com un procés de «desencantament del moéon» («Entzatiberung der
Welt»), un procés de racionalitzacié cada vegada més intens i extens de les relacions entre
les persones i entre aquestes i el méon, que provoca que cada vegada sigui menys necessari
recorrer a la magia (primer) i a la religi6 (després). Alasdair MacIntyre (1984 [2001], pag. 25)
com el declivi de I'ordre moral i I'’adveniment del desordre, ja que del «ser de les coses» ja no
se'n va poder continuar extraient el <ha de ser» i tot es va mostrar com a pura interpretacio.

En aquesta historia de recerca de la veritat, el segle XX ens ha situat davant del repte que
Nietzsche ja havia constatat de la seva eépoca: que no hi ha cap au de raons immenses que
ens empari ni cap veritat per descobrir, siné un munt de veritats creades. Aquesta situacio in-
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comoda alguns i és molt atractiva per a altres. Acostuma incomodar les persones que neces-
siten principis absoluts en queé basar-se (Déu, ra6h Historia, naturalesa, llei, patria, poble...)
i que veuen en el relativisme una gran amenaca. I acostuma a ser una situaci6 atractiva per
als que ens sentim amenacats per la metafisica i els dogmes i veiem en el relativisme (més
endavant tindrem ocasi6é de perfilar les diferents interpretacions que permet aquest terme)
la possibilitat de construir, finalment, valors humans.

Aixi doncs, i en aquesta situacié que configura també la nostra ¢poca, en que tants i tan
sovint ens atrevim a dubtar, qliestionar, canviar, gairebé ningi no es pot sostreure a la neces-
sitat d’haver de justificar per que considera que unes coses estan bé i altres no. Gairebé ningu
no escapa al fet d’haver de donar explicacions (almenys en l’espai puablic) de la seva actuacio
o valoracié moral en allo que afecta altres persones o de vegades només ell mateix. A qui viu
en un mon amb un Unic paradigma moral que se sap omnipresent, etern i fonamentat en
instancies que no ens pertanyen (per exemple Déu o la rad pura), aixo no el concerneix. No
ha de donar explicacions de la seva moral o actuacié. Simplement s’ha de complir el que esta
estipulat i a qui no ho comparteix, se’l remet a les fonts originaries, que en tot cas no poden
ser contestades, sin6é només interpretades per qui té autoritat per fer-ho.

La secularitzacié en I’educacid social: un exemple

En I'ambit de la intervenci6 social, psicoeducativa i sociosanitaria, la secularitzacié del pensament
es manifesta amb nitidesa quan, per exemple, el professional es veu immers en un conflicte entre
dues moralitats cada una de les quals considera que l’altra vulnera valors fonamentals. Llavors, i
quan no és possible 1’acord, es fa necessari que una s’imposi a l’altra o a una tercera a totes dues. I
quan arriba el moment de justificar aquesta imposicio, el professional s’adona de la incomoditat
de recOrrer a un «perque si», «perqué sempre ha estat aixi», o fins i tot a un «perque la llei aixi ho
estableix». S’adona de la necessitat d'una reflexio etica que li permeti saber-se en la decisi6 i el cami
correctes, per poder donar raons d’aixo i, si €s possible, continuar el procés de dialeg i convergencia
amb la persona o les persones afectades.

Es necessari aqui advertir d’un aspecte, d’'una pobresa, d’un perill que ens amenaca en la
secularitzaci6. Aixi com la relacié sagrada amb la veritat ha portat sovint al menyspreu pel
que és efimer i proxim, per la vida concreta de les persones concretes, la relaci6 secularitzada
iirrespectuosa amb la veritat també porta, moltes vegades, a la insoléncia, al menyspreu, a la
conviccio que tot pot ser tocat, preguntat, indagat, penetrat. I aix0 és aixi perque el respecte
necessita la sacralitat, de I'obligaci6é d’aturar-se davant alguns llindars, del temor i tremolor
a traspassar-los. A aixo tornarem i amb més detall en capitols posteriors.

1.1. El declivi del deure dona pas a una «moral de geometria variable»

Gilles Lipovetsky (1992 [2008], pag.12-16) considera que la nostra época es troba, utilit-
zant una expressio de Jean Baubérot, en «el segon llindar de la secularitzacio». Per a Lipovet-
sky, el «primer llindar», propi de la modernitat, va comportar que la moral i 1'¢tica se sepa-
ressin de les religions revelades i constituissin una esfera propia i independent. Kant seria el
filosof més representatiu d’aquest primer llindar de la secularitzacio, ja que va fonamentar,
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com se sap, la moral no en el més enlla de les religions revelades, sin6 en el més enlla de la
rao revelada.

En «el segon llindar de la secularitzaci6», en que ens trobariem immersos, ja no només es
considera que la moral i I'¢tica disposen d’una esfera propia i independent de les religions
revelades, siné que es dissol alld que encara quedava de religios en el primer llindar de la
secularitzacio: el deure mateix. En la religié revelada el deure venia imposat per Déu, i en la
modernitat kantiana per la ra6 mateixa, amb la qual cosa el «deure revelat» roman. Lipovet-
sky adverteix que en el segon llindar de la secularitzacié aquesta forma encara metafisica del
deure va desapareixent, i per tant entrem, diu, en les «societats postmoralistes».

Lipovetsky s’esforca a aclarir que «societat postmoralista» no significa de cap manera
«societat postmoral». Al contrari, ja que precisament en la societat postmoralista esclaten i
floreixen les preocupacions i els debats etics. Per societats postmoralistes, diu, «entenem una
societat que repudia la retorica del deure auster, integral, maniqueu i, paral-lelament, coro-
na els drets individuals a I’autonomia, al desig, a la felicitat.» Son societats amb una «etica
de geometria variable», «lleugera i dialogada, liberal i pragmatica referida a la construccié
gradual dels limits, que defineix llindars, integra criteris multiples, institueix derogacions i
excepcions». Societats amb «etiques intel-ligents i aplicades, menys preocupades per les in-
tencions pures que pels resultats benefics per a ’'home, menys idealistes que reformadores,
menys adeptes a 1’absolut que als canvis realistes, menys comminatories que responsabilit-
zadores». Tot aix0, lluny de pacificar el debat etic, I’aguditza, el porta al nivell de les mas-
ses, enfonsa 'antagonisme de les perspectives.» Societats, en definitiva, on els grans relats
metafisics han perdut el seu poder i, per tant, on és desitjable que la moral dicti normes de
caracter universalista prou amplies per deixar marge de decisio i actuacio6 als individus i als
col-lectius. Hannah Arendt, en un col-loqui sobre «La crisi inherent a la societat moderna»,
que va tenir lloc el 1966 a l'església Riverside de Manhattan, ho expressava aixi:

«Davant preguntes concretes cal donar respostes concretes; i si la serie de crisis en queé hem viscut
des del comencament de segle ens pot ensenyar alguna cosa, aixo és, segons la meva opini6, el sim-
ple fet que no hi ha pautes generals per determinar els nostres judicis de manera infal-lible, regles
generals en que subsumir els casos particulars amb un minim grau de certesa.»

(Arendt, 1966, pag.112-114).

1.2. l'individual i ’efimer adquireixen importancia

El declivi dels grans imperatius anunciat per Lipovetsky, o la crisi dels grans relats que
Lyotard (1979 [1994]) ha considerat propia de la nostra época, no hauria de significar que no
els puguem tenir. La Declaracié universal dels drets humans és, per exemple, un gran relat
i un gran imperatiu que no ha deixat de créixer i que, amb la prudéncia adequada, hem de
proclamar i aplicar. La benvinguda crisi dels grans relats i imperatius hauria de significar la
crisi dels que no disposen de dues caracteristiques basiques: pertanyer a les persones i ser
respectuoses amb elles (i aix0 pretén ser, evidentment, un gran relat i imperatiu).

El debilitament o la mort de la metafisica, de les grans veritats revelades, representa,
com assenyala Gianni Vattimo (1989 [1991]), una possibilitat per alliberar-nos de les grans
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empreses que fins ara ens han ocupat (historia, progrés, justicia, estat, nacid, revolucié...) i
ens han impedit d’atendre i estimar el que és efimer i proxim. Ens facilita que, finalment,
puguem fer atenci6 a l'individual i I’efimer, i fer-ho amb amor, amb la pietas que mereix el
que és vivent i les seves empremtes. Pensar 1'ésser, diu Vattimo, ja no pot significar pensar
estructures essencials i totalitzadores que s'imposen, sin6 escoltar els missatges que prove-
nen dels que ens han precedit i dels altres, dels contemporanis, amb l'atencié devota que
mereixen totes les empremtes de la vida.

La mort de la metafisica ens obliga a ser responsables

El debilitament o la mort de la metafisica augmenta enormement la complexitat etica. Ens obliga
(o ens hauria d’obligar) a escoltar i tenir en compte les diferents veus, a fer-nos responsables davant
d’elles, a donar resposta al que, tot i ser individual i efimer, és tot el que posseeixen els que ens
interpel-len. Ens impedeix (o ens hauria d’impedir) tenir respostes tiniques i totalitzadores per a
totes les situacions i responsabilitzar altres (Déu, rad, historia, naturalesa, llei, moral, Codi deon-
tologic...) de les nostres actuacions. Perqué cada vegada hi ha més indicis per considerar que no hi
ha la pregunta a la qual donar la resposta, sin6 només persones que preguntem i esperem respostes
adequades. I I'ética aplicada és una forma d’escolta per donar respostes apropiades a cada veu.

2. El progrés tecnocientific i economic

El progrés tecnocientific és un factor essencial per explicar la necessitat i el desenvo-
lupament de la bioética. Efectivament, els avencos de la medicina i de les ciéncies que
I’'acompanyen (biologia, quimica, fisica, electronica...) ens han col-locat davant possibilitats
abans impensables, per exemple, l'enginyeria genetica o la recuperacié o l'allargament de
la vida en estats que fins fa ben poc estaven irremeiablement vinculats a la mort. Aquestes
noves possibilitats han generat nous interrogants étics o han transformat els anteriors, i han
estimulat noves respostes i nous paradigmes étics i morals.

I en 'ambit de la intervenci6 social i psicoeducativa? Es pot considerar que el progrés
tecnocientific ha generat nous interrogants etics o ha transformat els anteriors? Respondre
aquesta pregunta obliga a repassar els avencos tecnocientifics que s’han produit en aquest
ambit els ultims cinquanta anys, i ens adonem que s’ha generat poc coneixement d’aquest
tipus. Tanmateix, els progressos en altres camps els afecten o els afectaran cada vegada més
de manera significativa: l’allargament de la vida, les noves tecnologies de la informaci6 i la
comunicacio, els sistemes alternatius de comunicacio, els psicofarmacs, la neuropsicologia,
algunes intervencions mediques (per exemple els implants coclears), I'enginyeria geneética...
comencen a situar els professionals de la intervencio6 social i psicoeducativa davant nous
reptes i interrogants étics.

Exemple

Per esmentar alguns exemples: els efectes que tenen en la intimitat de les persones els recursos in-
formatics, que faciliten enormement el traspas i I'encreuament d’informacio entre els diferents ser-
veis (socials, sanitaris, sociosanitaris, educatius, policials...), o I'exhibici6é publica (Facebook). O en
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les relacions educatives el simple telefon mobil, que provoca que les intervencions dels professio-
nals educatius que requereixen temps i distancia es vegin interferides per reaccions d'immediatesa
i preséncia, per exemple dels pares, que poden estar permanentment en el centre educatiu a través
del telefon mobil.

Ara bé¢, la irrupci6 de 'etica aplicada no solament esta relacionada amb el progrés tecno-
cientific, sin6 també amb el desenvolupament economic que 1'acompanya. Aquesta relacio
es posa de manifest, almenys, en tres qiiestions:

I. en les societats opulentes els ciutadans reclamem i reflexionem aspectes etics im-
pensables en les societats que conviuen majoritariament amb la gana, la pobresa i
el dolor, i aix0 evidencia una vegada més que la dignitat i els drets tenen diferents
escales d’exigencia;

II. amesura que ens apropem a l’abisme, comencem a considerar que I’economia no pot
anar al seu aire, siné que necessita normes estrictes que regulin la seva relacié amb
les persones i amb el planeta, i que les empreses no solament tenen responsabilitats
economiques, siné també socials;

III. els habits, el caracter, la manera de ser i de fer, 1'éthos de les empreses s’ha convertit en
un factor crucial de productivitat, qualitat i excel-lencia (aix0 es tractara en l'apartat
4 d’aquest capitol —«El biopoder i el postfordisme»— i en el capitol «Etica de les orga-
nitzacions»).

3. I’eclosio de V’alteritat i el reconeixement

No hi ha ética sense la preseéncia i el reconeixement de l'altre, sense la responsabilitat
amb l’altre, sense la capacitat de posar-se al seu lloc o al costat d’ell. En les societats demo-
cratiques —i en menor mesura en les no democratiques— el segle XX s’ha caracteritzat, entre
altres coses, per la irrupci6 creixent de veus diferents de I’hegemonica, de «veus d’altres» que
demanen i exigeixen ser escoltades: les persones d’altres races, d’altres cultures, d’altres sexes
i sexualitat, amb altres capacitats i discapacitats, amb altres creences i idees... En definitiva,
els que son, viuen, senten o pensen d'una altra manera.

Hi ha cinc factors que poden explicar aquesta eclosié de veus que es dona en la nostra
epoca:

I.  Eldeclivi del monisme moral i la secularitzacié del pensament. Com s’ha dit anterior-
ment, el declivi del monisme moral possibilita que les veus diferents de ’'hegemonica
no es vegin ofegades o silenciades. Aixi mateix, la secularitzacié del pensament com-
porta la construccié d'un espai public amb pretensions de neutralitat que permet la
manifestacio de les diferents morals sempre que no imposin les seves regles en aquest
ambit.

II. El protagonisme creixent de la societat civil. L'aprofundiment i 'extensi6 dels drets
humans és conseqiiencia —i causa alhora— d’'un protagonisme creixent de les persones
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que configuren la societat civil, que es neguen a ser silenciades o, fins i tot, a estar
representada per organitzacions i institucions en allo que les afecta directament.

II. L'aprofundiment i extensi6 dels drets humans de primera, segona i tercera generacio.
Des de la proclamacié de la Declaracié universal dels drets humans de 1948, cada
vegada més persones i col-lectius la prenen com a punt de referéncia i de suport per
convertir-se en subjectes de dret, per millorar les seves condicions de vida i sortir del
sofriment, la marginaci6 o el silenci, la qual cosa indica que recull un anhel amplia-
ment estes de dignitat i benestar.

La primera, segona i tercera generacié dels drets humans

La primera generacio de drets humans procedeix de les teories del contracte social, la filosofia de la
il-lustraci6 i la tradicié constitucionalista liberal. Se centra en els drets civils i politics i configura el
que s’ha anomenat estat de dret, una forma d’organitzaci6 politica en que tothom és sota I'imperi
de principis i lleis que proclamen i garanteixen drets fonamentals de les persones (dignitat, de dret
a la vida, llibertat, igualtat, participacio politica, garanties processals...).

Els drets de segona generacié procedeixen de la tradicié humanista i socialista; se centra en els
drets economics, socials i culturals que configuren un estat social (alimentacio, educacio, treball,
habitatge, accés a la cultura, proteccié davant la malaltia, la vellesa, l'atur...). Com que la Declaraci6é
Universal de 1948 no recull del tot els drets de segona generacio, el 1966 es van ampliar mitjancant
el Pacte internacional dels drets economics, socials i culturals i del Pacte internacional dels drets
civils i politics, i recentment la UNESCO ha aprovat la Declaraci6 universal sobre la diversitat cul-
tural (2001).

La tercera generacié de drets humans, que no figura en la Declaracié de 1948, han anat adquirint
cada vegada més importancia i es refereixen a la protecci6é dels drets de col-lectius discriminats,
grups d’edat, minories etniques o religioses, paisos del Tercer M6n, el respecte i la conservaci6 de
la diversitat cultural, la conservaci6 del patrimoni cultural de la humanitat, als nous reptes bel-lics,
mediambientals, biotecnologics i de la societat de la informaci6; per exemple, el dret dels que en-
cara no han nascut a viure en un planeta habitable, amb un medi ambient sa i no contaminat i en
una societat en pau. Els drets humans de tercera generacié han comencat a ser proclamats, entre
altres, en la Declaraci6 sobre el dret dels pobles a la pau (1984), en la Declaraci6 de Rio sobre medi
ambient i desenvolupament (1992), en la Declaracié universal sobre bioética i drets humans (2005)
o en la Declaraci6 universal sobre el genoma huma i els drets humans (1997).

IV. Els moviments migratoris. Els moviments migratoris crean, en un mateix espai, mo-
saics multiculturals, contactes entre morals i costums diferents, relacions o conflictes
interculturals, proliferaci6 de veus tradicionals i de nous mestissatges.

V. La globalitzaci6. Les relacions interculturals no solament son fruit de les migracions,
sin6 també de la globalitzaci6, d'un sistema economic i d'uns mitjans de comunica-
ci0 i de transport que fan del planeta una mateixa aldea que ens permet i ens obliga
a escoltar veus diferents de la nostra.

En el declivi del monisme moral, en el protagonisme de la societat civil, en ’aprofundiment
i 'extensi6 dels drets humans i en les veus que pugnen per fer-se escoltar en els mosaics
multiculturals, es manifesta la lluita pel reconeixement. En la tradici6 hegeliana, «el reco-
neixement designa una relaci6é reciproca ideal entre subjectes, en quée cada un veu l'altre
com el seu igual i també com a separat de si.» I es considera que aquesta relaci6 possibilita la
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construccio6 de la subjectivitat, que un es converteix en subjecte individual només en virtut
de reconeixer l'altre subjecte i ser reconegut per ell (Fraser i Honneth, 2003 [2006], pag. 20).

Axel Honneth, seguint els treballs filosofics de Hegel i de psicologia social de George
Herbert Mead, considera que el progrés de la historia és, tot ell, de naturalesa moral, una
Iluita pel reconeixement. I que es donen tres formes de reconeixement: emocional (per
mitja de les relacions d’amor i amistat, que possibiliten I"autoconfianca), juridic (per mitja
de la igualtat i la proteccio legal o estat de dret, que possibiliten un autorespecte elemental)
i social (per mitja de la consideracio6 i valoraci6 social, que possibiliten I’autoestima). El no-
reconeixement, el menyspreu, la humiliacio, el no-respecte a la seva dignitat, la violencia
cap a la identitat d'una persona o grup els pot provocar, diu Honneth, la «<mort psiquica»
o la «<mort social», perd també la reaccio6 i la lluita en les seves diferents formes d’expressio
(Honneth, 1992 [1997]).

La nostra eépoca, per tant, també es caracteritzaria per 1’eclosio de subjectes, col-lectius o
comunitats «altres» (és a dir, diferents de «nosaltres»), que lluiten pel reconeixement de la
seva moral. Tanmateix, el reconeixement de la moral de ’altre no significa necessariament
la seva acceptaci6. Reconeixer és adonar-se’n i respondre considerant la importancia del que
s’expressa per al que s’expressa. La frase, sincera, «Reconec que aixo és molt important per a
voste perd no ho puc acceptar» és, en algunes ocasions, necessaria en el treball social, psico-
educatiu i sociosanitari. Podem reconeixer, per exemple, que en una cultura els matrimonis
concertats son importants i quelcom bo per a ells, fins i tot quelcom que hem de respectar
(en cas, per exemple, que visquem en aquestes societats), i tot i aixi considerar que no és
quelcom desitjable. El reconeixement implica I'’enfonsament de la que en altre temps era la
regla d’or de la moralitat: «no facis als altres el que no vulguis que et facin a tu» (o, en la seva
versio positiva, «fes als altres el que voldries que et fessin a tu»). Després de molt caminar
hauriem descobert una cosa bastant simple: que els altres no sempre volen el que nosaltres
volem, ni consideren bo per a ells el que considerem bo per a nosaltres.

4. El biopoder, les noves formes de resisténcia i el postfordisme

Hi ha raons per considerar que avui 1'etica aplicada és també una actitud de prevencio i
un moviment de resisténcia davant les noves formes de poder. Per explicar-ne la importan-
cia i I'apogeu en aquest ambit, és necessari que ens aturem i relacionem dues qiiestions: el
concepte biopoder i biopolitica encunyats per Michel Foucault en la decada de 1970 i el canvi
de paradigma dels moviments de resistencia del que parla, també entre altres, Alain Tourai-
ne. Aixi mateix, el caracter i I’éthos no és quelcom que incumbeix només les persones, sind
també les organitzacions. I en les que Toni Negri i Paolo Virno consideren empreses postfor-
distes, l'etica s’ha revelat com un factor de qualitat i excel-léncia, fet que comporta un altre
factor que explica la importancia de 1’¢tica aplicada avui.
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4.1. Biopoder i biopolitica

En la década de 1970, Michel Foucault (1977 [1984b], pag.168-169) ens va advertir que era
necessari que corregissim 1's simplista amb que utilitzem el concepte poder. Primer, perque
ho entenem com una cosa tnica i, en canvi, es manifesta en relacions extraordinariament
nombroses i multiples. El poder és un camp de poders en que s’encreuen sabers, practiques,
institucions. No s’estructura ni es representa en forma piramidal, siné en xarxa, i els seus
fluxos no son unidireccionals, siné multidireccionals. I segon, perque la caracteristica princi-
pal del poder no és que oprimeix, siné que crea i, en algunes ocasions, dona plaer (almenys a
algunes persones). «Si el poder només fos repressiu —diu Foucault (1978 [1984a], pag. 137)-,
si no fes cap altra cosa que dir no, creu voste veritablement que l'arribariem a obeir? El que
fa que el poder se sostingui, que sigui acceptat, és senzillament que no pesa només com a
poténcia que diu no, siné que cala de fet, produeix coses, indueix plaer, forma saber, pro-
dueix discursos; cal considerar-lo una xarxa productiva que passa a través de tot el cos social
en lloc d’una instancia negativa que té la funci6é de reprimir». Per tant, el poder no és una
cosa de que ens puguem sostreure, siné una xarxa de relacions i sabers de queé formem part.

Aquesta nova forma d’expressié del poder que es manifesta a partir dels segles XVII i
XVIII i a la qual Foucault anomena biopoder representa una nova manera de concebre la
vida de les persones i de relacionar-s’hi, ja que esta destinada «a produir forces, a fer-les
créixer i a ordenar-les més que a obstaculitzar-les, doblegar-les o destruir-les.»

El biopoder és «un poder que s’exerceix positivament sobre la vida, que procura administrar-la,
augmentar-la, multiplicar-la, exercir sobre ella controls precisos i regulacions generals.»

(Foucault, 1976 [2005], pag.144-145)

Un «conjunt de mecanismes per mitja dels quals allo que, en l'especie humana, constitueix els seus
trets biologics fonamentals, podra ser part d’'una politica, una estratégia politica, una estrategia
general de poder».

(Foucault, 1978 [2008], pag.13)

El biopoder es concreta en la biopolitica, en la proliferacié d’institucions, professions i
sabers relacionats amb la salut i el comportament de les persones. Al llarg del segle XVII,
diu Foucault (1976 [2005], pag. 148), es produeix un rapid desenvolupament «de diverses
disciplines —escoles, col-legis, casernes, tallers; aparicié també, en el camp de les practiques
politiques i les observacions economiques, dels problemes de natalitat, longevitat, salut pa-
blica, habitatge, migracio; explosid, doncs, de tecniques diverses i nombroses per obtenir la
subjecci6 dels cossos i el control de les poblacions—.»

Metges, psiquiatres, infermers, psicolegs, pedagogs, treballadors socials, educadors so-
cials, mestres, professors, integradors socials, assistents, gestors culturals, advocats, jutges...
i la varietat d’institucions i serveis en que treballen i la multitud de sabers que generen
sOn avui garants d’una estrategia politica que considerem imprescindible per al benestar, el
progrés, la justicia i la pau social. I no hi ha dubte que el poder d’aquestes professions i ins-
titucions, extraordinariament nombroses i multiples, no es manifesta oprimint (encara que
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aixo es pot donar en alguns casos), siné fonamentalment creant saber, discursos, conductes,
moralitat, necessitats, ordre.

Que l'administracié de la vida de les persones forma part de les estrategies politiques i
economiques no s’hauria d’entendre com a quelcom al servei de forces fosques i malignes.
En la nostra eépoca, i malgrat que se sol insistir en el contrari, la vida dels altres ens importa,
i la majoria de les persones consideren que el benestar i el progrés d’un pais depenen de la
qualitat i de la capacitat organitzativa i de resposta de la seva ciutadania. Mai en la historia
de la humanitat no hi va haver tantes normes que regulessin els drets i deures dels ciuta-
dans, ni tantes politiques educatives, socials i sanitaries. La Constitucié espanyola obliga
els poders publics a preocupar-se pel desenvolupament correcte de la personalitat, la salut i
el benestar dels ciutadans i a intervenir quan aixo no es compleix, per exemple mitjancant
intervencions educatives o socials, o traient la patria potestat als progenitors o a través d’'una
incapacitacio6. I els politics, filosofs, educadors i ciutadans compromesos en general advo-
quen per provocar canvis en els estils de vida de les persones per respondre als reptes del
present i del futur, fomentar comportaments virtuosos i promoure accions destinades «a in-
culcar habits, a formar el caracter, a crear un éthos comu i compartit, en el qual els individus
reconeguin i alimentin la seva identitat moral.» (Camps, 2010, pag. 66).

Totes aquestes accions pretenen protegir drets, harmonitzar relacions, ajudar les persones
a viure millor, a superar dificultats o estats de vulnerabilitat, corregir rumbs i situacions, i
aix0, d’'una manera geneérica i sense cap anim pejoratiu, es pot qualificar d’«intervencio en
la vida de les persones».

4.2, L’¢tica aplicada com a moviment de resisteéncia i precaucio

El 1976, Foucault va advertir que la biopolitica, I’administraci6 de la vida, provocava can-
vis en l'orientaci6 dels moviments de resisténcia. Que les grans lluites que posen en dubte el
sistema general de poder ja no es feien en nom d’'un retorn a antics drets, ni en funcié d'un
son mil-lenari. Ja no s’esperava l'’emperador dels pobres, ni el regne dels ultims dies, ni tan
sols el restabliment de justicies imaginades. El que es trobava al centre de les reivindicacions
era la vida (el dret a la vida, al cos, a la salut, a la felicitat, a la satisfaccio de les necessitats),
presa al peu de la lletra i tornada contra el sistema que pretenia controlar-la (Foucault, 1976
[2005], pag. 153-154). I en una entrevista que es va fer el 1984, declara ja obertament que
I’ética és una practica reflexiva de la llibertat, un procés per mitja del qual les persones ens
cuidem de nosaltres mateixes i dels altres a fi de respondre a ’abts de poder i no ser esclaves
(Foucault, 1984 [1999], pag. 393-415). Tot aix0 ja ho van advertir abans els situacionistes,
per als quals les condicions de produccié modernes s’apropien del temps total de vida fins a
convertir-la en una mercaderia, en un espectacle. Davant aquesta «ocupacio total de la vida
social», I'tinica resisténcia possible i efica¢ és la propia vida, la construccié de situacions que
la transformin, 'oposici6 d’altres maneres de vida desitjables (Debord, 1967 [1999]).

El socioleg Alain Touraine ha tractat, des d'un altre angle, aquesta qiiestio i ha advertit
que la segona meitat del segle XX a les societats postindustrials es produeix un canvi de
paradigma en la historia dels moviments de resisténcia, que haurien passat d’'un paradigma
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social a un paradigma cultural. El paradigma social, propi de la modernitat, es caracteritzava
pels combats entre ideologies (feixisme, liberalisme, socialisme, comunisme, anarquisme...)
que reclamaven una transformaci6 sociopolitica, i es manifestava a través de moviments de
resisténcia com els partits politics i els sindicats. El paradigma cultural, en canvi, és propi de
la postmodernitat i no solament s'hi reclama el canvi sociopolitic, sin6é també i principal-
ment el canvi en la manera d’entendre’ns i de relacionar-nos. Aquest nou paradigma, diu
Touraine, es concreta en moviments socials com 1’ecologisme, el nou feminisme, «els ocu-
pes», els moviments de «no a la guerra» o d’«alter globalitzacié», les associacions de malalts,
de persones sordes, d’homosexuals, lesbianes i transsexuals, etc. (Touraine, 2005).

En aquest nou paradigma cultural, els actors, en lloc d’identificar-se amb un valor o ob-
jectiu exterior (Déu, patria, poble, estat, futur, socialisme, comunisme...), descobreixen per
si mateixos la capacitat d’actuar de manera autoreferencial. La persona lluita contra allo i
contra aquells en nom dels quals se la vol subjectar, amb la qual cosa es manifesta una cons-
ciéncia de llibertat i de responsabilitat que era presonera dels mecanismes institucionals que
parlaven en nom de valors o objectius exteriors a la persona. Apareix aixi —diu Touraine- una
nova especie d’individualisme, un individualisme conscient, reflexiu, responsable i lliure. I
una nova classe de resisténcia: I’afirmacié d’un mateix no solament com a actor social, sin6
com a subjecte personal i moral.

Axel Honneth (1992 [1997]) ha destacat, com hem vist, el paper importantissim que
té la lluita pel reconeixement en el desenvolupament historic de les estructures culturals,
juridiques i politiques. Pero, a diferéencia de Touraine, considera que aquest motor moral o
cultural no és una caracteristica nova de les lluites socials, sindé que ja es donava anterior-
ment. Segons Honneth, no ens trobem en una nova constel-lacié de cultura politica en que
el centre de gravetat ha passat de la lluita per la redistribuci6é socioeconomica a la lluita pel
reconeixement, de ’economic al cultural, sin6é que fins i tot les injusticies distributives s’han
d’entendre com 1’expressi6 institucional d'unes relacions de no-reconeixement. Tanmateix,
aquest debat no afecta el nostre fil argumental, perqué el mateix Honneth reconeix que «els
moviments emancipadors més recents -representats pel feminisme, les minories etniques,
les subcultures gais i lesbianes- ja no lluiten sobretot per la igualtat economica o la redistri-
buci6 material, siné pel respecte a les caracteristiques que els porten a considerar-se cultural-
ment units.» (1992 [1997], pag. 90).
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L'esperancga en l’¢tica substituiria 1’esperanca en la historia i la revoluci6é. L'ética apli-
cada es pot entendre també com un moviment de resistencia davant una estructura social
que actua en la vida de les persones, que genera maneres ser i de fer, que penetra en el seu
éthos (comportament, habit, costum, forma de ser...) a través, per exemple, d'una multitud
d’informes i d’intervencions educatives, psicologiques, socials, sanitaries, policials, judicials.
L'ética aplicada com una manifestacié del nou individualisme, d’afirmacié com a subjecte
personal i moral en una etapa d’expansio del biopoder propia de 'estat de benestar. Aixi
doncs, en un moment en que 'éthos de les persones forma part d’'un entramat de relacions
de poder i, per tant, de canalitzaci6é o ordenaci6 de la complexitat social, també es converteix
en part de les estrategies de resisténcia i alliberament. Com diu Holderlin, on hi ha el perill,
també creix el que salva.

En molts moments, el professional de la intervencié social, psicoeducativa i sociosani-
taria habita a la zona fronterera on té lloc el combat entre I'administraci6 de la vida de les
persones i la resisténcia que aquestes o el mateix professional ofereixen. La zona on es pateix
la tensio entre dues forces: la de la intervenci6 i la de la llibertat, cosa que s’acostuma a tra-
duir en un malestar moral.

4.3. Postfordisme

En I'ambit economic, la biopolitica s’ha materialitzat en una nova forma productiva que
alguns autors, entre els quals destaquen Toni Negri i Paolo Virno, anomenen postfordisme,
o, fins i tot, toyotisme. L'empresa fordista, que esta meravellosament representada en la
pel-licula Temps moderns de Charles Chaplin, reclama al treballador la seva forc¢a fisica i me-
nysprea el que és caracteristic de ’especie humana, per exemple el pensament, la creativitat
o la sociabilitat. Com assenyala Gramsci, aquesta forma productiva, encara molt important
en alguns ambits i paisos, obliga el treballador a deixar la seva vida privada a la porta de la
fabrica i a entrar nu d’allo que és propiament huma. Karl Marx, parlant de 'alienaci6 del
treball, descriu aixi la situacié de ’assalariat en aquest tipus d’empresa:

«(...) en el seu treball, el treballador no s’afirma, siné que es nega; no se sent felic, sin6 desgraciat;
no desenvolupa una energia fisica i espiritual lliure, sindé que mortifica el seu cos i arruina el seu
esperit. Per aixo el treballador només se sent en si fora del treball, i en el treball fora de si», i aixo
provoca que «I’home (el treballador) només se sent lliure en les seves funcions animals, en el men-
jar, el beure, ’engendrar, i, com a maxim, en el que es refereix a 1’habitatge i el vestit; i, en canvi,
en les seves funcions humanes se sent com un animal. El que és animal esdevé huma, i el que és
huma, animal.»

(Marx, 1844 [1981], pag. 109).
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Charles Chaplin en dues seqiiencies de Temps moderns (1936).

Les formes d’organitzacié postfordistes, en canvi, combaten l'alienaci6 en el treball, per-
que consideren que impedeix l'excel-léencia. Saben que convertint el treball en quelcom
huma, fins i tot en allo huma, assoliran cotes d’eficacia i productivitat mai imaginades. En les
formes d’organitzaci6 postfordistes els obrers es converteixen en professionals i I'empresa en
reclama el que és propiament huma: creativitat, reflexio, capacitat critica, predisposicio, so-
lidaritat, bona comunicacio, treball en equip, tonalitats emotives i gustos estetics, capacitat
d’aprenentatge, manca d’instints especialitzats, iniciativa, lideratge, optimisme, sensibilitat,
sinergia, adaptacio a I'imprevist, familiaritat amb el possible, virtuosisme... Se’ls demana, en
definitiva, un caracter, una manera ser i d’estar a 'empresa, un comportament, uns habits i
costums, un éthos, una éetica.

Treballadors googlers de Zuric (Suissa). Font: Diari EI Mundo.

Aquest éthos que requerim als professionals configura, evidentment, I'éthos de I'empresa.
Hi ha organitzacions on ens ve de gust treballar o relacionar-nos perque ens sentim a gust
amb la seva manera de fer, amb les relacions que s’estableixen entre les persones que la
configuren, perque dona respostes creatives, professionals i eficaces als problemes que s’hi
plantegen, perque és respectuosa amb les persones i amb el medi ambient. Es per aixo, entre
altres raons, que analitzarem més endavant la importancia creixent d’introduir 'etica apli-
cada en I'ambit de les organitzacions.

Com veurem en l"altim capitol, en el capitalisme avancat 'ética de les organitzacions no
solament té una gran importancia per aconseguir les dinamiques de qualitat en els processos
productius, sind també en els comercials. Els consumidors o usuaris no solament compren
o utilitzen un producte, sin6é també¢, i de vegades principalment, «una manera de ser», «un
caracter», un éthos. La manera de fer i de ser de I'empresa no és només una garantia de qua-
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litat que es manifesta en el producte o el que s’ofereix, sin6 també una manera de fer i de ser
que s’adquireix, que es transmet, que impregna els que compren el producte o es relacionen
amb l'empresa.

5. Professions d’alt risc étic

Com hem vist, la secularitzacié del pensament, el progrés cientific i economic, 1'eclosio
de l'alteritat i el reconeixement, i una organitzacio social en qué la vida de les persones és
una qiesti6 d’estat, augmenten enormement les problematiques étiques. Tanmateix, les pro-
fessions de I’ambit de la intervencio social, psicoeducativa i sociosanitaria sén les que més
les pateixen, i aix0 per les raons que, segons el nostre parer, s’exposen a continuacio.

5.1. Indagar i intentar influir en la vida de les persones

Els professionals de la intervencio social, psicoeducativa i sociosanitaria es preocupen per
la vida de les persones i la seva actuacié consisteix, en la majoria de les ocasions, a indagar
o intentar canviar maneres ser o de veure les coses, valors, habits, costums, morals. Aixo pot
semblar escandal6s si es redueix la moralitat a ’ambit de la sacralitat, a un dialeg «<amb el
més intim de 1’ésser» o fins i tot amb 1’Esser per excel-léncia que és Déu». Tanmateix, intentar
canviar o ajudar a canviar valors i tipus de vida que es consideren perniciosos (per exemple
intentar canviar valors o actituds racistes, masclistes, antisocials, violentes, submises, de de-
pendencia a les drogues, de despreocupacio pels fills...) tenen a veure, ens agradi o no, amb
la moralitat de les persones.

En l'apartat sobre ética i moral tindrem ocasi6 d’aprofundir en ’abast d’aquest ultim
terme. Tanmateix €s necessari avancar aqui que moral és el conjunt de qualitats que fan que
un sigui com és, que actui com ho fa, que se situi davant la vida i respongui els seus reptes
d’'una manera o d'una altra. I per aix0, quan un esta «alt de moral» dona el millor que té de
sii«és ell mateix». I tot aix0 té a veure, i molt, amb el que un (i també els altres) considera
que esta bé o malament. La moral, per tant, no es refereix inicament (ni principalment) a
I'esfera privada i intima de la persona que pertany a I’ambit del que és sagrat, sin6 també
(i principalment) a l’esfera pablica, que son les relacions que un manté amb els altres. En
aquest sentit, maltractar els fills es converteix en una qiiestié moral puablica: ho considerem
molt dolent, ens concerneix i, per tant, intervenim per evitar-ho.
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Imatges d'una campanya contra el maltractament infantil.

Aixi dongcs, la intervencio social, psicoeducativa i sociosanitaria acostuma a consistir a
indagar en la vida de les persones (per exemple mitjancant els informes d’idoneitat per a
una adopci6 o acolliment familiar d'un menor d’edat desemparat), a qiiestionar la seva vida
(moltes de les intervencions en aquest camp no es farien si consideréssim que els usuaris
tenen el que es podria considerar una vida bona i exemplar) i a intentar canviar-la (en aixo,
evidentment, hi ha diferéncies substancials en la manera de perseguir-ho. Es pot imposar o
ajudar, exercir paternalisme o apoderar, menysprear o respectar, ignorar o reconeixer...). No
hi ha dubte que tot aixo es pot fer d'una manera o d’una altra, cosa que genera diferencies
abismals entre els diferents models d’intervencié (paternalistes o apoderadors, autoritaris o
participats). Tanmateix hi ha una cosa a la qual no es poden sostreure i que és necessari as-
sumir perque l'autocontrol sigui possible: sén professions propies del model d’organitzacio
de la complexitat social que Foucault va caracteritzar com a biopoder.

5.2. Dificultat de disposar d’«arees de separacié» entre el professional i l'usuari

Les professions de 1’ambit de la intervenci6 social, psicoeducativa i sociosanitaria tenen
per objecte la vida de les persones. El mateix enunciat que s’acaba de formular («tenen per
objecte la vida de les persones») suscita una incomoditat i algunes reflexions etiques que,
per exemple, no provoca l’afirmacio «les professions de I’ambit de la metal-largica tenen per
objecte els metalls». Aquesta és una primera diferéncia important i situa aquestes professions
en el grup d’aquelles de qué es diu que «treballen amb persones». Les persones que treballen
en l’ambit social pertanyen a un grup de professionals que parla a les persones, a diferéncia
de, per exemple, I'antropoleg, el socioleg o I’historiador, que parla de les persones, o del xar-
lata que parla, al costat de les persones.

Tanmateix, hi ha moltes altres professions que «treballen amb persones», per exemple els
jutges. Es necessari fer notar aqui la segona diferéncia important: els professionals de la in-
tervencio social, psicoeducativa i sociosanitaria es dirigeixen directament a la persona sense
cap o molt poca area intermedia de separacio. Entre la persona jutge i la persona reu, per
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exemple, és possible deixar de banda allo que ambdues comparteixen (ser persona) i centrar-
se en allo i només en allo que les convoca en el seu encontre: la llei. La llei s’al¢ca com l'area
intermedia que separa el jutge (que la fara complir) del reu (que la sofrira). I a fi que aquesta
area intermedia que els separa i convoca sigui fins i tot visualitzada, s’assenyala amb tota una
simbologia i litargia de togues i procediments.

En el seu esfor¢ professionalitzador, el treball social, ’educacio social, la psicologia, la pe-
dagogia... han intentat crear una area intermedia entre la persona professional i la persona
usuari, a fi d’evitar, o almenys debilitar, la relacié entre persones, tan carregada d’afeccions
i conflictes, i facilitar una mirada i una relaci6é objectives. Aquesta area intermedia s’ha anat
construint, com en les altres professions afins, gracies al saber técnic, als protocols de com-
portament i fins i tot a través de termes com usuari o pacient, que tants debats han generat i
generen. Tanmateix, en I’ambit social, psicoeducatiu i sociosanitari la construcci6é d’aquesta
area intermedia troba dificultats, ja que les intervencions en aquest camp, perque siguin
efectives, semblen requerir, almenys, I'empatia, una caracteristica de les relacions humanes
que la separacié no fomenta. Aixi doncs, aquestes professions es veuen sotmeses, més que
altres de similars, a la tensio entre «el jo» i «tu», ja que, en debilitar-se la zona intermedia, per
exemple amb la simpatia, tots dos es confonen en alld que comparteixen: el fet huma que
alla es manifesta. A aix0 tornarem en l'apartat dedicat a les etiques de I’hospitalitat.

Les professions que han empres el cami de les ciéncies positives han pogut establir amb
relativa facilitat una clara distincié entre les problematiques que pertanyen a 1’ambit del
saber cientificotécnic (per exemple l'efectivitat d'una transfusié sanguinia en determinats
quadres clinics) d’aquelles altres que pertanyen a I'ambit etic (per exemple si és correcte fer
una transfusioé sanguinia a un jove testimoni de Jehova de 16 anys que s’hi nega).

En I’ambit de la intervenci6 social, psicoeducativa i sociosanitaria, en canvi, és dificil esta-
blir aquesta clara distinci6 entre el que és cientificotecnic i el que és étic, ja que, més que en
cap altre, el que és cientificotecnic no es presenta ja com a etic. Les tecniques d’intervenci6
social, psicoeducativa o sociosanitaria ens poden mostrar com a professionals o com a amics,
i pot provocar que l'altre, que irromp en el nostre espai i temps, es mostri com un usuari,
amic, client, desposseit... La intervencié pot requerir distancia o proximitat, serietat o sim-
patia. No com a atributs que acompanyen la intervencid, sindé com a propietats mateixes
de la intervenci6. Aqui, i en paraules de Heidegger, el teécnic no és un mer mitja per a uns
objectius, sin6 un fer, una manera de revelar-se, de sortir del que és ocult, de produir, de fer
patent, de mostrar-se i de mostrar allo que pot apareixer i esdevenir d'una manera o una altra
(Heidegger, 1954 [1994]).

5.3. Dificultat o impossibilitat d’entendre la veu de I’altre

En '¢tica contemporania hi ha, com veurem més endavant, dos valors basics: el respecte
a 'autonomia de les persones i 'accié comunicativa, és a dir, el dialeg. Aquests dos valors
van estretament units, ja que el respecte a 'autonomia de les persones obliga al dialeg, ja si-
gui per saber que vol la persona que es reconeix I'autonomia, o per determinar els limits que
aquesta autonomia no pot traspassar en bé de les altres persones. Aixi mateix, l'autonomia
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no és ni un sistema binari, perqué entre tenir i no tenir autonomia, si és que aquests dos
extrems existeixen d’una forma pura, hi ha una enorme superficie de matisos i graus, i per
tant un té més o menys autonomia per a... Per a que? Per decidir i fer coses per a les quals,
en funci6 de les conseqiiéncies que tinguin, exigirem més o menys capacitat d’autogovern.
D’aix0 ens ocuparem amb més detall en el capitol IV, sobre I'autonomia.

Doncs bé, els professionals de I'ambit de la intervencio social, psicoeducativa i sociosani-
taria intervenen sovint amb persones a les quals és dificil determinar el grau d’autonomia,
sobretot si tenen per objecte relacionar-lo amb el nivell de risc que els deixarem assumir
en les seves decisions. Per exemple, persones amb discapacitat intel-lectual o amb trastorns
mentals o psicosocials importants. Persones i col-lectius amb els quals de vegades el dialeg és
complicat, per exemple col-lectius que considerem marginals precisament perque no parlen
el nostre llenguatge (no respecten 1’autonomia dels altres, no accepten el dialeg com a forma
de resolucié de conflictes, no fan les seves demandes a través dels canals que considerem
correctes, etc.).

5.4. Tensid entre 'ajuda i el control

Els serveis socials acostumen a gestionar i intenten pal-liar els efectes d'una societat de
desigualtats i injusticies que, en crues paraules de Zygmunt Bauman (2001 [2005], pag. 16),
és una fabrica que produeix «residus humans» o, per ser més exactes, éssers humans residuals
(els “excedents” i superflus” [...]». Els professionals dels serveis socials, per tant, viuen la
tensio de trobar-se en aquestes zones d’exclusi6 i dolor sense que hi pertanyin. O a les zones
del que abans consideravem llibertinatge i avui patologia, per exemple la pederastia. Situats
en aquestes zones, viuen no solament el que s’enfonsa en aquestes, sin6 també la tensio
entre 'ajuda professional que poden prestar i han de prestar i el que en algunes situacions
perceben com un control o una actuacié que forma part del mateix sistema. Davant d’aixo
la pregunta etica per excel-léncia ja no és «que he de fer?» siné més aviat «que faig aqui?».

D’altra banda, i tal com veurem en l’apartat 5.1 —“Paternalisme, autonomia i ajuda, (aban-
donament)”- del capitol dedicat a la qtiesti6 de 1’autonomia, dos valors importantissims de
la practica professional social, psicoeducativa i sociosanitaria son el respecte a I'autonomia
de les persones i 'ajuda, cada un dels quals té els seus perills. L'excés de zel en el respecte
a l'autonomia de les persones pot derivar, en algunes situacions, cap a 'abandonament; i
I'excés de zel en l'ajuda, al paternalisme. Davant aquesta tensid, que és necessari que els
professionals visquin i tinguin present, el que cal és aprendre a gestionar-la correctament.
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Resum

Almenys hi ha quatre factors que poden explicar la importancia que té avui l’etica aplica-
da: (i) la secularitzaci6 del pensament, (ii) el progrés tecnocientific i economic, (iii) 1’eclosié
de l'alteritat i el reconeixement, i (iv) el biopoder i el postfordisme.

La secularitzaci6 del pensament, la perdua de les veritats absolutes i eternes, ens ha situat,
tal com va advertir Nietzsche, en una posici6é d’incertesa en que ens amenaca el nihilisme.
Sense cap ra6 d’ales immenses que ens empari i abocats a la intemperie de la contingencia,
ens resta donar raons enraonant.

El progrés cientific i economic dona lloc a noves situacions a les quals els vells paradigmes
morals i etics no donen resposta o, si n’hi donen, solem considerar que ho fan incorrecta-
ment o insuficient.

Pel que fa a l'eclosi6 de l'alteritat i del reconeixement, cal considerar cinc factors que
ho poden explicar: (i) el declivi del monisme moral i la secularitzacié del pensament, (ii) el
creixent protagonisme de la societat civil, (iii) ’aprofundiment i I’extensi6 dels drets humans
de primera, segona i tercera generacio, (iv) els moviments migratoris i (v) la globalitzacio.

El biopoder és una forma de gesti6 politica que es fa evident a partir dels segles XVII i
XVIII i que consisteix en una administracio de la vida de les persones que produeix forces,
les fa créixer i les ordena. En aquest sentit, 1’ética aplicada es pot interpretar també com un
mecanisme de les noves formes de resistéencia que neix, forma part i resisteix al biopoder;
com una nova forma d’individualisme. En 1’ambit economic, la biopolitica s’ha materialitzat
en una nova forma de produccié anomenada postfordisme que, entre altres peculiaritats, fa
de l'etica de les organitzacions un factor d’excel-lencia.
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Glossari

Alteritat. Del llati alter (altre), altre entre dos («l’altre»). «El rostro del préjimo significa para mi —es-
criu Emmanuel Levinas, el gran pensador de 'alteritat— una responsabilidad irrecusable que antecede a
todo consentimiento libre, a todo pacto, a todo contrato.» El rostre de 'altre «me mira, todo en ¢l me
mira, nada me es indiferente. [...] El término Yo significa heme aqui respondiendo de todo y de todos.»
(Levinas, 1987: 150, 156, 183)

Bioetica. Tot i la significacié que inicialment li va donar Rensselaer van Potter, aquest neologisme
ha acabat referint-se i restringint-se a la reflexi6 etica sobre les intervencions en I’ambit de la salut i la
biomedecina.

Biopoder. Concepte creat per Michel Foucault (1926-1984) per referir-se a una nova forma d’exercir
el poder que es manifesta a partir dels segles XVII i XVIII que en lloc de destruir, obstaculitzar o doble-
gar les forces de la vida, actua produint forces, fent-les creixer i ordenant-les. Aquesta nova estrategia
d’organitzaci6 de la complexitat obliga a concebre el poder no com a quelcom unidireccional i pira-
midal que sempre impedeix o diu no, siné com a quelcom muldireccional i en xarxa que diu si, que
produeix discursos de qualitat de vida.

Etica aplicada. Tot i que I'¢tica sempre ha reflexionat sobre el que es fa o s’ha de fer, només a partir
del darrer ter¢ del segle XX es va dedicar de valent a pensar situacions de la vida practica, concretament
de I'ambit de la medicina. Aixi mateix, les persones que es dedicaven a pensar-hi no eren necessaria-
ment del mén de la filosofia o la teologia, sin6é professionals preocupats per donar respostes als pro-
blemes étics que plantejava ’exercici de la seva professio. A aquest nou us de 'ética se I’ha anomenat
etica aplicada.

Postfordisme. Es una altra manera, també intencionada, d’anomenar la societat de la informacié. El
terme fa referéncia a «després del mode de producci6 caracteristic de les fabriques Ford» (el fordisme
és una altra manera, també intencionada, d’anomenar la societat industrial). En aquesta nova forma
d’organitzaci6 de les empreses, i per tant de la societat, el poder ja no s’exerceix de manera piramidal i
unidireccional, sin6 en xarxa i multidireccionalment, i es cerca una excel-léncia que només és possible
obtenir a través de professionals (ja no obrers o treballadors) creatius, cooperadors, oberts, creadors de
canvis, en continua formacio...

Reconeixement. Reconeixer és adonar-se de la presencia i les caracteristiques de l'altre i respondre-hi
considerant la importancia del que s’expressa per aquell qui ho expressa. El no-reconeixement significa
ignorar la presencia de l'altre, menystenir-lo, humiliar-lo, no respectar la seva dignitat.

Secularitzacid. S'acostuma a contraposar al que és religios. Prové del llati saeculum, que significa
‘segle’. Secularitzar significa, per tant i entre altres coses, portar quelcom que pertanyia a l'eternitat al
nostre temps que, a diferéncia del que és sagrat i etern, és efimer i limitat. Procés d’apropiaci6 per part
dels humans del que abans no ens pertanyia.
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Capitol II

Aspectes i conceptes instrumentals de la filosofia moral que convé
coneixer
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Introduccid

En filosofia moral, com en tantes altres arees del coneixement, hi ha aspectes i concep-
tes que ajuden a veure situacions i a resoldre problematiques. I com en tota activitat del
pensament i la comunicacid, també n’hi ha que ens poden complicar 1’analisi i provocar
discussions que no porten enlloc, o que ens tornen al principi. Quantes vegades ens hem
embarcat en discussions en que, al final, hem acabat descobrint que no eren siné fruit d'un
malentes inicial, per exemple perque les paraules utilitzades no tenien la mateixa signifi-
cacio per a totes les parts! Davant d’aix0, és necessari que les persones que deliberen sobre
aspectes etics coneguin i comparteixin alguns aspectes i conceptes instrumentals basics de
la filosofia moral.

En aquest capitol es detallen els més importants i Gtils. Es, no cal dir-ho, una introduccio,
ja que cada un té prou densitat per desplegar apreciacions i controversies que s’escapen de
I'objectiu d’aquestes pagines.
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Objectius

1. Coneixer i familiaritzar-se amb els principals conceptes de la filosofia moral que per-
meten detectar i abordar qiiestions i problematiques d’etica aplicada.

2. Coneixer i familiaritzar-se amb aspectes basics de l'ética aplicada, introduir-se en al-
gunes de les controversies de la filosofia moral i comencar a reflexionar-hi.

3. Comencar a obtenir destreses en 'analisi de tematiques etiques: copsar, destriar, ana-
litzar comparant i aprofundint, completar, treure conclusions, valorar.
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1. Etica i moral

S’acostuma a dir que etica i moral sén dos conceptes que no es diferencien ni en el seu
significat etimologic ni en el llenguatge de la vida quotidiana. Efectivament, etica prové del
grec éthos (7j0og), que significa comportament, habits, costums, i de éthos, que significa carac-
ter, manera de ser (per als grecs, I’éthos no era, com el pdthos, donat per naturalesa, siné que
s’anava forjant, s'anava adquirint a través dels habits i costums). I moral prové de la traduc-
ci6 llatina d’aquests dos termes grecs per mos moris, que significa també costum, maneres
de comportar-se. En el llenguatge de la vida quotidiana se sol usar «etica» com a sinonim de
«moral», per exemple dient «aix0 no és etic» per designar que alguna cosa no és correcta,
que és immoral. La substitucié del terme moral per ética, sobretot entre els professionals de
la intervenci6 social, psicoeducativa i sociosanitaria, segurament és deguda a la imposicio
de la moral nacionalcatolica practicada en el passat i al fet que el terme moral sembla que
ens remet a un codi tancat de normes religioses, mentre que ética ho fa a un codi obert de
normes civils.

Aquest «s civil» del terme ética probablement entronca amb la distincié hegeliana entre
moralitit (moralitat) i sittlichkeit (eticitat). Per a Hegel, la moral kantiana era una cosa abstrac-
ta, separada i indiferent de la realitat exterior, de la qual les persones formem part. L'eticitat,
en canvi, implicava una raé realitzada historicament en 'exterioritat, principis que s’havien
fet reals en els costums, les institucions i les formes de vida, per exemple I’honradesa. El que
és etic, en Hegel (1821 [1988]), «apareix com un costum. L'habit del que és etic es converteix
en una segona naturalesa que ocupa el lloc de la primera voluntat merament natural i és
I’anima, el significat i l'efectiva realitat de la seva existéncia.» En aquesta diferenciaci6 entre
moral i etica, la primera recull el sentit kantia de comportament subjecte a normes o lleis
que es volen de vigencia universal, mentre que la segona es vincula a la idea més o menys
aristotelica de vida bona, costums i institucions que concreten i materialitzen el bé i la virtut.

En contextos académics i a fi d’augmentar la precisio, és corrent utilitzar moral per referir-
se al conjunt de principis, normes, preceptes, valors i actituds sobre la manera de comportar-
se per portar una vida que es considera bona i justa, i etica es reserva per a la reflexié que
fonamenta i orienta la moral (i per aixo també s’anomena filosofia moral). Aixi doncs, i
en aquesta diferenciacid, la moral ens diu el esta bé o no esta b¢, i I’etica indaga el perque
d’aquesta apreciacio. En aquest sentit, seria incorrecte parlar de «codis etics». Caldria fer-ho
de «codis morals», «codis deontologics», «<marcs normatius».

Hi ha una quiestié que se sol esmentar per exemplificar la diferenciacié entre moral i etica:
el fet que en el mén académic, els corrents de pensament que s’han preocupat de dir-nos
com hem de viure s’anomenen morals (moral jueva, estoica, cristiana, calvinista, islamica,
budista, hinduista, civil...), mentre que els que s’han preocupat de dir-nos com hem de
reflexionar i construir el fet moral s'Tanomenen etiques (¢tica aristotelica, kantiana, formal,
material, hegeliana, utilitarista, pragmatica, postmoderna...).

La pregunta basica de la moral és «qué he de fer?», i la de 'ética «per que ho he de fer?».
La moral ens diu el que hem de fer (o no hem de fer), i I’ética el per queé ho hem de fer (o no
ho hem de fer). Tanmateix, i com és obvi, aix0 no és tan simple. El primer que cal observar
és que la mateixa forma de presentar aquesta diferenciacié —«la moral ens diu el que hem
de fer (0 no hem de fer), i I’etica el per qué ho hem de fer (0 no ho hem de fer)- indueix a
pensar que el que s’ha fer o no s’ha de fer ja esta decidit (per Déu, la naturalesa, la tradicio,
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el sobira...) i que ’etica el que fa és, simplement, justificar-ho raonar-ho. Tanmateix, en una
etica civica, de primer hauria de ser I'etica i després la moral. Es a 1'ética a la que correspon,
davant una situacié o una problematica concreta, preguntar-se «que he de fer o hem de fer
i per que?», i les respostes que es donin aniran configurant el que anomenem moral, un
conjunt de prescripcions, normes, costums, maneres de ser i de fer. I quan la pregunta «que
hem de fer?» ja esta contestada per la moral, a I’ética li hauria de correspondre la tasca de
localitzar esquerdes en les respostes i preguntar-se si altres son possibles i millors.

L'eética, en tant que assenyala i pensa el contingut de la moral, també ho fa dels seus li-
mits, contorns, esquerdes, contradiccions, zones grises o fosques. Sorgeix del malestar moral,
ho pensa i intenta apaivagar-lo, resoldre’l. I hi ha malestar moral perque els humans som,
com va assenyalar Nietzsche (1886 [1972]), animals encara no fixats, éssers per fer o fent-se
que habitem en «l’espai obert» per la nostra vinguda al mén. Podem, i de vegades volem,
canviar el que som i on som, una amalgama d’heréncies naturals i culturals. Podem, i de
vegades volem, eradicar el sofriment i avancar cap al que considerem 'eden.

L’etica com a interrogant, incertesa, fractura

Sobre aquesta qiiestio, vegeu Melich, J.-C. (2010). Etica de la compassid. Barcelona: Herder. Per a
Joan-Carles Melich, «no hi ha etica perque sapiguem com resoldre una situacio, sin6 tot el contra-
ri, perque no sabem com resoldre-la, perque sempre hi ha la possibilitat de respondre d'una altra
manera, més adequadament.» Hi ha etica perqué «som éssers fracturats, insatisfets amb el mén que
hem heretat, desitjosos de ser d’'una altra manera, d’habitar un altre mén, de viure altres vides.»
L'etica, diu, «és una relacio, i apareix amb l’excentricitat, és a dir, amb la possibilitat humana de
situar-se davant la cultura, de posicionar-se davant el mén, davant els marcs normatius vigents
i heretats. En una paraula: no seria possible pensar 1’¢tica en una situacié en que no aparegués
I'interrogant, la pregunta, la incertesa i 'ambigiiitat.» (pag. 93, 19 i 45, respectivament).

Seguint Paul Ricoeur (2000, pag. 47-57), i per acabar de delimitar el panorama conceptual
que aqui s’intenta dibuixar, podriem comparar l'ética, la moral i I'ética aplicada amb els
diferents trams d’un riu. La moral és el tram intermedi, les normes. Aigiies amunt hi ha la
metaetica, I’etica fonamental, «la parta alta de les normes», les seves fonts i els seus origens. |
aigiies avall I’etica aplicada, «la part baixa de les normes», les normes que és necessari aplicar.

L’'as dels termes ética i moral en Habermas

Per a Habermas, 1'ética respon al que és bo en interés d’'un mateix (ja sigui aquest un «jo» o un «no-
saltres»), mentre que la moral atén el punt de vista del que és bo per a tothom. En aquesta diferen-
ciaci6 habermasiana, 1'ética s'ocupa de qiiestions relatives a la vida bona, a la identitat individual
i col-lectiva, a la interpretacio dels valors culturals, a I’eética de maxims, mentre que la moral ho fa
de qiiestions relatives al que és just, universal, intersubjectiu, al que hem anomenat ética de mi-
nims. Vegeu, per exemple, Habermas, J. (1991): « Zum pragmatischen, ethischen und moralischen
Gebrauch der praktischen Vernunft ». Versi6 castellana de J. Mardomingo: « Del uso pragmatico,
ético y moral de la razén préctica». A: Aclaraciones a la ética del discurso. Madrid: Trotta, 2000 (pag.
109-126). Habermas, J. (2001). Die Zukunft der menschlichen Natur. Auf dem Wef zu einer liberalen
Eugenik? Versio castellana de R. S. Carbo: El futuro de la naturaleza humana. ;Hacia una eugenesia
liberal?. Barcelona: Paid6s, 2002 (pag. 13- 14).
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1.1. Etica aplicada

En I'altim ter¢ del segle XX es va comengar a parlar, sobretot en 'ambit de la sanitat,
d’etica aplicada, i des de llavors aquest terme ha fet fortuna. Alguns autors consideren que
1"Gs de l'expressio6 etica aplicada (o etica practica, encara que aquest terme no és tan usual) no
té cap sentit o, fins i tot, és contraproduent, perqueé sembla voler incloure quelcom diferent
del concepte etic. No té cap sentit, diuen, perque I'etica ha aparegut i s’ha mogut sempre
a partir i al voltant del que faig o del que he de fer (de fet, en la historia de la filosofia s’ha
distingit entre filosofia especulativa i filosofia practica, és a dir, etica). Contraproduent, per-
que 'adjectiu aplicada sembla indicar que hi ha una reflexi6 etica independent i al marge de
I’acci6 humana.

Altres autors assenyalen que el fet que hagi sorgit I’expressio etica aplicada i s"hagi conso-
lidat en alguns ambits indica que ha estat necessari diferenciar una nova relacié amb I'ética.
Consideren que, encara que no hi ha dubte que les etiques tradicionals contenen una di-
mensio6 d’aplicacio, a partir del segon ter¢ del segle xx es produeix una diferéncia essencial
que assenyala una discontinuitat: la reflexi6 etica ja no és una tasca del filosof solitari, sin6
una preocupaci6 d’experts i afectats de diferents ambits que constitueixen comites o comis-
sions per reflexionar sobre els dilemes morals que se’ls plantegen i intentar resoldre’ls. En
definitiva: s’evidencia, diuen, 'antiga distincio filosofica entre una ethica docens («&tica pen-
sada», és a dir, I'etica teorica, sistematitzada i ensenyada) i una ethica utens («moral viscuda»,
és a dir, el vessant practic que s’expressa en codis, usos, costums...).

A grans trets, el panorama es podria resumir aixi: uns veuen en l’etica aplicada una posada
al dia d’allo de que I'etica classica sempre s’ha ocupat i, per tant, no els agrada l'adjectivacio
aplicada, i altres hi veuen 'oportunitat de concretar els valors que sempre s’havien mogut en
I’ambit de grans principis abstractes i de construir, finalment, una moral civil.

1.2. «Etiques dilemiques» i «étiques de I’hospitalitat» (o «de I’habitanca»)

Es important destacar, com assenyalen F. Cornford (1912 [1984]) i J. L. Aranguren (1958
[1994], pag. 21), que hi ha un sentit primer i més antic d’éthos que significa «residéncia»,
«casa», «lloc on s’habita», «habitacle», «lloc on un es mou». S'usava, primerament, sobretot
en poesia, per referir-se als llocs on es crien i es troben els animals; després es va aplicar als
pobles i a les persones en el sentit del seu pais, i finalment ja no va fer referéncia al lloc extern
o pais on es viu, sino al «lloc» que portem en nosaltres mateixos, a la seva actitud interior.

Desafortunadament, aquest ultim sentit d’éthos és poc recordat en els usos i estudis de
I'ética, sobretot I'aplicada, que tendeix a considerar-la un camp de conflictes entre diferents
valors o principis que la filosofia moral esta cridada a resoldre des de la reflexio i la dialectica.
Considero que, simplificant-ho molt, es pot parlar de dos grans grups d’etiques aplicades: un
que podriem anomenar de les etiques «dilemiques» i un altre «de I'hospitalitat», encara que
potser seria més encertat anomenar-les «de I’habitanca» o fins i tot de la compassio.

Les etiques dilémiques perceben l’ética com una activitat exclusivament racional que
es preocupa de problemes morals que gairebé sempre es donen en forma de conflicte entre



©uocC 56 Etica aplicada a I’educaci6 social

diferents concepcions del bé. Les e¢tiques de I’hospitalitat o de I’habitanca, en canvi, la con-
ceben en un sentit més originari, com el lloc i el temps que ens han estat donats i en que
un habita, com quelcom anterior a qualsevol activitat racional o de coneixement, com un
acte d’encontre, reconeixement i acollida de l'altre i a partir del qual la moral és possible.
En aquest sentit, no hi ha ética, sin6 esdeveniment etic. Abans de la rad i de la recerca de la
veritat, abans dels grans principis i valors que configuren la moral, abans de 1’ética com una
activitat racional d’analisi i deliberaci6, hi ha, diu Emmanuel Levinas, el rostre de 1’altre que
ens interpel-la, que ens demana atencio i resposta i que ens convoca a la responsabilitat, a
fer-nos-en carrec (spondere en llati).

Responsabilitat

Lamentablement, «responsabilitat» ha designat «responsabilitat juridica». Davant d’aixo, els pro-
fessionals s’escarrassen a evitar les «responsabilitats juridiques» i, per zel a la precauci6, a evitar
qualsevol tipus de responsabilitat, és a dir, a no haver de donar resposta, ja que si I’'han de donar és
perque se’ls demana, i si se’ls demana és que alguna cosa no ha funcionat bé. Aqui, com es veura,
s’empra «responsabilitat» fonamentalment com a resposta a 'altre que irromp en el nostre temps
i espai. Un terme mig entre aquesta responsabilitat i la juridica és 1’assenyalada, per exemple, per
Harry G. Frankfurt, que refuta el principi de les possibilitats alternatives segons el qual una persona
és moralment responsable del que ha fet només en cas que s’hauria pogut comportar d'una altra
manera, amb aquest altre principi: «una persona no és moralment responsable del que va fer només
perque no podia fer una altra cosa.» (Frankfurt, 1988 [2006], pag. 11-23).

Per a les etiques de 1'hospitalitat o de 1'habitanca, la presencia de l'altre, la seva exterio-
ritat, és la font originaria de tota moralitat, cosa que permet considerar que hi ha una etica
universal (totes les cultures reconeixen algun tipus de responsabilitat vers l'altre), pero dife-
rents morals (no totes les cultures inclouen en la categoria de l'altre els mateixos éssers, o no
totes les cultures consideren que estan bé o malament les mateixes coses respecte dels altres).
Levinas (1990 [1991], pag. 7) ho ha descrit molt bé en aquest fragment:

«Bon dia, desig o benedicci6, interés pel desti de I’altre home, inquietud originaria per la seva vida
i per la seva mort. El bon dia abans del cogito. [...] No pretenc de cap manera afirmar que I'un impe-
deix l'altre, siné que 'un té prioritat sobre I'altre: el bon dia abans del cogito, encara que I'amor del
proisme s’hagi oblidat per culpa de I'amor de la veritat.»

Abans del pensament i de la recerca de la veritat, en aquest cas la veritat moral, Levinas
ens recorda que hi ha la presencia de l'altre, l'interes per 1'altre, 'amor per 'altre, la respon-
sabilitat vers l'altre, que és el fonament sobre el qual tota moral és possible.

A les etiques diléemiques els preocupa principalment la minima moralia, és a dir, els valors,
drets i deures minims, comuns, compartits i exigibles a tots, i que permeten la convivencia.
Els preocupa, per exemple, els conflictes que sorgeixen en la relaci6 amb persones d’altres
contextos culturals (la conculcaci6 de la llibertat i I'autonomia de les persones per part de
tradicions culturals comunitaristes, les formes de vestir que considerem inacceptables, la
no-acceptacio per part dels pares d’alguns aspectes del nostre curriculum escolar, etc.), o els
dilemes morals en que ens situa I'avenc cientific (aferrissament terapeutic, eutanasia, mani-
pulacié genetica, etc.), o, en definitiva, els que provoca la relacié entre el reconeixement de
la llibertat i autonomia de les persones amb la responsabilitat i I’obligacié d’ajudar-les. A les
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etiques de I'hospitalitat, en canvi, els preocupa especialment la minima habitalia, els recursos
basics que possibiliten i faciliten viure i ser felic (menjar, vestit, habitatge, sentir-se recone-
gut, estimat i valorat...), acollir I’altre (I'usuari, qui pateix, qui requereix la nostra ajuda, el
diferent, l’estranger...).

L'hospitalitat vers ’estranger

Estranger i hoste rebien el mateix nom en grec: xenos. L'estranger, diu Plato, «en la seva solitud,
sense amics i sense camarades, inspira més compassié a homes i déus; per tant, qui els pot pro-
tegir s’esforca a prestar-los ajuda, i els qui tenen més facultats per fer-ho son els genis i déus de
I'hospitalitat que acompanyen Zeus Xenios, I'Hospitalari.» (Platd, 1988, pag. 205).

No hi ha dubte que les etiques dilémiques, molt presents en I'ambit de la bioetica, son
importants, perque la practica professional s’enfronta sovint a situacions en queé xoquen di-
ferents valors o principis i cal decidir quin d’ells preval. Pero reduir I'ética aplicada a aquest
exercici empobreix enormement la nostra condicié humana i la nostra capacitat d’evitar i
resoldre problemes étics. D’evitar problemes perque el reconeixement i l'acollida de 'altre
permeten i faciliten I’encontre. De resoldre’ls perque, com veurem més endavant, en la mo-
ral no solament hi ha raons, siné també sentiments, afectes, narracions.

2. La moral és rad emotiva

En el contrast entre rad i sentiments es manifesten una vegada més propostes morals an-
tagoniques. Per a la tradici6 racionalista, hi ha, almenys, dos jos: el verdader, que és racional,
reflexiu, responsable i propi dels éssers humans, i el passional, de desigs irreflexius i impulsos
irracionals, que és inferior. I s’és lliure, assegura aquesta tradicid, quan esta al control el jo
verdader, i esclau quan ho esta l'inferior.

L’anima humana esta formada per diferents forces

Plat6 va atribuir a I’anima tres forces: la intel-ligible, que entén, raona i guia les altres; la irascible,
que vol i dona voluntat i coratge, i la concupiscible, font de les passions.

I per a Aristotil, hi ha tres coses en I’anima que regeixen 1’accio i la veritat: la sensacio, 'intel-lecte
i el desig, i que la virtut ética és un «desig deliberat», un «desig intel-ligent», una «intel-ligéncia
desitjosa».

Per a les etiques kantianes o neokantianes, per exemple, 'imperi de la raé produeix i
domina qualsevol decisi6 moral. Habermas, per exemple, escrivia el 2005 que «només mi-
tjancant arguments ens deixem convencer de la veritat d’enunciats problematics. El que és
convincent és el que podem acceptar racionalment» (2006 [2006], pag. 51).

Per a altres, per exemple l'emotivisme, un raonament «pot fer, en efecte, callar I’adversari,
pero no convencer-lo.» (Hume, 1739-1740 [1998], pag. 615). Els judicis de valor, i més es-
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pecificament els judicis morals, diu Alasdair MacIntyre, «sén tan sols expressions de pre-
ferencies, expressions d’actituds o sentiments [...] L'acord en un judici moral no s’assegura
mitjancant cap metode racional, perque no n’hi ha. S’assegura, si potser, perqué produeix
certs efectes no racionals en les emocions o actituds dels que estan en desacord amb un.
Usem els judicis morals, no solament per expressar els nostres propis sentiments o actituds,
siné precisament per produir efectes en altres.» (1984 [2001], pag. 26).

Soc de l'opinié que no ens trobem en cap dels extrems representats pel racionalisme i
I'emotivisme, sin6 en el complex i fascinador moén de la «rad que se sent» (Zubiri, 1981
[2004]), de la «intel-ligeéncia desitjosa», de la «ra6 emotiva», o, més d’acord amb el vocabu-
lari de la nostra eépoca, de la «intel-ligéncia o rad emocional». Quines conseqiiencies té aixo
per a l'etica aplicada a la intervencio social, psicoeducativa i sociosanitaria? Doncs, que en
la deliberaci6 dels problemes étics i en la transmissié de normes morals hi ha un aspecte
importantissim que s’ha de tenir en compte: que la moral és un conjunt de raons emotives
que necessiten calma per ser tractades i temps per ser acceptades i canviades, i no solament
el temps que passa (kronos), siné també el temps oporta (kairds) perque allo que s’espera o es
pretén que passi (Mélich, 2010, pag. 253-297). Aix0 ho hem de tenir especialment present els
fills de la Il-lustraci6, que solem considerar que la passio per la ra6 és lliure d’afectes i dogma-
tismes i que I’evidéncia i I'intel-lecte sén, de per si, suficients per analitzar i canviar postulats
morals, sense tenir en compte o menyspreant que en la moral «la grapa dels sentiments i
emocions és molt forta.» (Ferrater Mora, 1979, pag.129).

La moral, aquesta ra sentiente, en feli¢c expressié de Zubiri, no és una cosa del que un es
pugui desprendre o canviar com si res o a través de la simple i immediata constatacio de la
rad. La moral en qué un habita sorgeix, crea i suscita passions, produeix o impedeix accions,
ila rad és en molts casos impotent o insuficient per canviar-la. Si repassem la nostra propia
historia vital segurament trobarem alguna qiiestié sobre la qual al principi ens manifestem
en contra —potser fins i tot radicalment en contra- i després, a poc a poc, I’hem anat accep-
tant, no sense dificultat i conflictes, mitjancant converses carregades de rad, per0 també
d’emocions, narracions, referents, circumstancies.

Les discrepancies morals entre les persones provenen de les seves diferents maneres de
veure les situacions amb queé s’enfronten, i aquest «veure», com s’ha dit, no prové tnica-
ment i de vegades principalment del que és racional o fins i tot cognitiu. Part de la moral
esta situada més enlla dels limits de la rad, a la zona fronterera que s’estén entre el que és
pensable i el que és inabastable. Anomenem el que es troba en aquesta zona creences, misti-
ca, sentiments, emocions... i no pot ser dit amb sentit l0ogic, pero pot ser sentit i mostrat. En
I'aforisme 4.1212 del Tractatus logico-philosophicus, Ludwing Wittgenstein escriu: «El que es
pot mostrar no es pot dir».

En la conversa ¢etica és inevitable trobar-se davant d’aquests limits, davant d’una situacio
en que l'tnica resposta possible a la qiiestié de quines raons tenim per defensar o preferir
alguna cosa sigui «perque si, perque hi creiem, perque sentim que ha de ser aixi». Que totes
les persones som iguals, que tenim dignitat i que ens hem de respectar és, al cap i a la fi, una
creenca, una narracio per la qual s’opta, un emparaulament dels que incessantment portem
a terme els éssers humans. I si s’argumenta que no és una qiiestié de creences, siné fruit
d'una rao altima i definitiva, es podria recordar que els que van cometre i cometen les atroci-
tats més espantoses també al-leguen bones raons per fer-ho. Que, al cap i a la fi, I'experiéncia
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del mal o del bé és una cosa per la qual s’opta. Com assenyala Spinoza, de vegades hauriem
de considerar que el coneixement del bé i del mal és fruit de l’afecte, i que un afecte no pot
ser canviat o suprimit siné és per un afecte més fort (Spinoza, 1677,1V § 7, 8 i 14).

Ortega i Gasset (1949 [1970]) va escriure, com se sap, que les idees es tenen pero en les
creences s’'hi és. Les idees les podem canviar amb relativa (no sempre) facilitat, tanmateix les
creences morals ens tenen i desprendre-se’n requereix, certament, idees, pero sobretot narra-
cions, histories de vida, emocions, constatacions, comprensio, paciéncia, pedagogia, acom-
panyament, habits, models, temps... Com assenyala MacIntyre, Ciceré va inventar moralis
per traduir la paraula grega ethikos en De Fato, que significa «pertanyent al caracter». I «el
caracter d'un home no és cap altra cosa que el conjunt de les disposicions que sistematica-
ment el porten a actuar d'una manera abans que una altra, a portar una determinada classe
de vida» (MacIntyre, 1984 [2001], pag. 59), la qual cosa, com acabem de dir, no es canvia de
la nit al dia.

Richard Rorty (1998 [2000], pag. 360-361 i 236-237) hi ha insistit assenyalant que els can-
vis morals dificilment no s’aconsegueixen amb llenguatges descriptius com la filosofia moral
o el dret, sin6 més aviat amb generes narratius com la literatura, el cinema, la televisio o els
reportatges periodistics. I entre els exemples paradigmatics, esmenta que La cabana de I'oncle
Tom (Uncle Tom’s Cabin), una novel-la de Harriet B. Stowe, va aconseguir el que dificilment
haurien aconseguit plans i campanyes educatives convencionals: a partir de la seva publi-
cacio (1852), va exercir una poderosa educacioé sentimental en fer coneixer a molts nord-
americans blancs les condicions de vida dels esclaus negres; aix0 va fer que consideressin
negativament 'esclavitud i va influir poderosament en els esdeveniments historics dels EUA.

Som poliglotes, diu Lluis Duch (1997, pag. 49; 1996, pag. 300 i 2007, pag. 40-41), parlem
a través del logos i del mite, d’imatges i conceptes, d’intuicions i d’abstraccions, perque «en
I’ésser huma, mite i logos no sén dues realitats juxtaposades, independents entre si, alienes
I"'una de l'altra, sin6 dues realitats intimament implicades entre si, que es condicionen dia-
lecticament. Hi ha «logica» en les narracions mitiques i «el que és mitic» es troba present
en les explicacions de caracter cientific. Com assenyala Odo Marquard, necessitem el mén
de la critica cientifica, perd vivim en un moén narrat, cosa que fa impossible una vida sense
histories, despullada de vestidures mitiques.

Un striptease anomenat progrés

Per a Marquard (1978, pag. 99-123), el mite propi de la il-lustraci6 és precisament afirmar la disso-
luci6 total dels mites, el que ell ha qualificat com «el mite de 'striptease inexistent». «Un striptease
anomenat “progrés” en I’evolucio del qual la humanitat, a poc a poc, i amb gestos més o menys elegants, es
va desposseint dels seus mites i, a la fi, es queda despullat, sense —per usar un simil— res que cobreixi el seu
cos llevat de la seva mismitat, despullada de mites, només com a mera humanitat». I considera que, com
tot absolutisme, habitar en el monomite és perillos mentre que els polimites son innocus, ja que permeten el
contrast i l’'obertura, sempre que, com la nostra relacio amb els bolets, sapiguem distingir els mites innocus
o salutifers dels mites verinosos.

Les emocions, malgrat els seus perills, sén components essencials per a una analisi correc-
ta i per a una resposta moral plena.
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«Si volem millorar la nostra percepcié moral hem de conrear una preocupacié activa per fins mo-
rals. El que és emocional, si és conreat adequadament, il-lumina el judici moral i és per aixo que
afecta positivament la conducta. Per aixo la percepcié en tant que fenomen cognitivoemocional
[...] ens permet que estar alerta a aspectes que sense la presencia del fet emocional passarien des-
apercebuts. El desinteres emocional no sempre aclareix o revela la realitat.»

(Salles, 1999, pag. 219)

Aixi doncs, la rad emotiva és imprescindible en la deliberacié de problemes d’ética apli-
cada. Adela Cortina (2007, pag. 87), diu:

« (...) qui no té compassié no pot captar el sofriment dels altres; qui no té capacitat d’indignaci6
no té 1'organ necessari per percebre les injusticies. Les emocions sén antenes que ens permeten
connectar amb paisos desconeguts, sense elles no tindriem noticia d’aquests paisos. La ceguesa
emocional produeix aquest analfabetisme emocional sense el qual la vida ética és inviable.»

La reflexié de Cordina, com adverteix ella mateixa, segueix les paraules de Nancy Sher-
man, que diu: «Sense capacitat de compassié podem no captar el sofriment d’altres. Sense
capacitat d'indignacié podem no percebre les injusticies.» (Sherman, 1999).

El que és racional i el que és sentit, la rad i la creenca, el que és deliberat i el que és desit-
jat, és un joc de contraris sobre el qual se sol assentar la diferenciaci6 entre llei juridica i llei
moral: la llei juridica es pot imposar o fins i tot pot ser acceptada (per exemple, puc consi-
derar que és necessari, i fins i tot just, pagar impostos, pero si tinc 1’'ocasi6 defraudo hisenda
i no sento per aixo cap remordiment); la llei moral, tanmateix, necessita irremeiablement
I'assentiment. Alexis de Tocquevile, en el seu viatge per la Reptiblica Democratica dels Estats
Units d’America al llarg de 1831, no es va deixar de sorprendre i considerar que una de les
causes principals del seu ordre i prosperitat era, més que la riquesa de la terra i I'observanca
de les lleis, «els habits del cor».

3. Deontologia i codi deontologic

Jeremy Bentham va ser el primer a utilitzar el terme deontologia, concretament en la seva
obra Deontology, or the Science of Morality, publicada el 1834. Deontologia ve del grec déon

;

(déov), que significa “necessari”, “convenient”, “oportd”, “adequada”, “just”, “norma”,

n o u

“deure”, “obligaci¢”; d'ontos (éntog), que significa “ser” o “ens”, i de logos (1dyog), que signifi-
ca “paraula”, “rad”, “teoria”, “tractat”, “ciencia”. Literalment, per tant, deontologia significa
“estudi de I’ésser adequat” o, dit d'una altra manera, ciéncia o tractat que estudia i determina
els deures que s’han de complir en determinades circumstancies. I s’Tanomena codi deonto-
logic el conjunt de normes escrites que indiquen el que s’ha de fer, els deures que s’han de
complir en determinades circumstancies.

Quina és la diferéncia entre deontologia, etica i moral i, per tant, entre codi deontologic,
codi etic i codi moral? Deontologia i codi deontologic se solen reservar per al conjunt de

normes exigibles als membres d’'una mateixa professié o empresa que, a més de donar-los
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principis d’actuacié en aspectes moralment sensibles de la seva activitat, també els dona
entitat corporativa i, cada vegada més, valor productiu i comercial. Tanmateix, en el moén
empresarial es parla cada vegada més de codi etic, o fins i tot de manual d’etica, segurament
perque deontologia, moral i fins i tot codi remeten a una rigidesa incompatible amb els va-
lors organitzatius i comercials de flexibilitat, adaptaci6 i canvi que s’intenta evidenciar.

De vegades es parla d’etiques deontologiques (o principialistes) per designar un tipus
d’etica: la que considera que I'accié moral correcta esta determinada pel deure, per exemple
dir sempre la veritat, no robar, no fer als altres el que no t’agradaria que et fessin a tu, etc. Les
etiques deontologiques consideren que els actes son correctes o incorrectes per si mateixos
(mentir, per exemple, sempre esta mal fet) i, per tant, defensen que cal actuar atenent el
deure moral. En aquest sentit, i tal com veurem més endavant, es diferencien d’altres tipus
d’etica, per exemple les eétiques conseqiiencialistes (que consideren que cal actuar atenent les
conseqiiencies de 1'acci6), o les teleologiques (atenent el que es vol aconseguir) o del tenir
cura o de 'hospitalitat (atenent ’estimaci6 per I'altre). Es per aixo que es pot considerar que
el fet de tenir un codi deontologic és inclinar-se ja per un tipus d’etica, independentment del
contingut concret que assenyalin els principis i deures que hi figurin.

Els codis deontologics es mouen en la franja que va de la generalitzacié a la concrecio.
Si s6n massa generals, no donen resposta a la manera d’actuar en les situacions particulars
problematiques. I si son massa concrets, llavors és impossible que puguin donar una resposta
adequada a la varietat, complexitat i riquesa de les problematiques etiques, que es plantegen
en la practica professional, amb el perill afegit de ser taules rigides i dogmatiques. Tanmateix,
solen ser 1tils per orientar l’acci6 en situacions delicades, sempre que compleixin tres con-
dicions: que recullin els problemes etics de la professio, que ho facin de manera savia i que
siguin el resultat d’'una deliberaci6 oberta i de qualitat.

La relaci6 dels codis deontologics amb la llei és un tema controvertit. La Sentencia
251/2007 del Jutjat Contenci6és Administratiu nimero 12 de Barcelona, en que s’anul-len els
articles 33 i 59 del Codi de deontologia del Consell de Col-legis de Metges de Catalunya, diu,
referint-se al Codi de deontologia, «<no hi ha dubte que som davant una norma juridica, en
tant que imperativa i obligatoria per als col-legiats. [...] No es tracta, per tant, d'una recopila-
ci6 de bones practiques mediques o una mera proposta de pautes de comportament perque
siguin assumides lliurement pels metges, sin6é d’'una norma amb eficacia juridica plena, una
norma que afecta plenament els col-legiats en la seva estera professional». I més endavant hi
afegeix: «el Codi deontologic no pot modificar el plantejament de les lleis».

Dos articles del Codi de deontologia anul-lats

Els dos articles del Codi de deontologia del Consell de Col-legis de Metges de Catalunya anul-lats
diuen: «El metge, en cas de tractar un pacient menor d’edat i quan ho consideri amb les condicions
de maduresa suficient, haura de respectar la confidencialitat respecte als pares o tutors i fer prevaler
la voluntat del menor» (art. 33), i «El metge no pot practicar mai cap interrupcié de ’embaras o
esterilitzacio sense el consentiment lliure i explicit del pacient, donat després d'una acurada infor-
macio, en especial quan aquest sigui menor, perd0 amb capacitat per comprendre el que consent.
Quan no existeixi aquesta capacitat, és necessari el consentiment de les persones vinculades res-
ponsables» (art. 59).
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Les afirmacions que un codi deontologic és «una norma juridica» i «una norma amb efi-
cacia juridica plena» sén segurament desencertades, perd no hi ha dubte que en un procés
en que es jutgen les bones practiques professionals, s’hauria de tenir en compte el que diu el
codi deontologic de la professio, ja que defineix el que els membres d'una professié conside-
ren bona praxi etica. Aquesta sentencia del Jutjat Contenciés Administratiu ntimero 12 de
Barcelona va ser objecte de recurs per part del Consell de Col-legis de Metges de Catalunya
davant el Tribunal Superior de Justicia de Catalunya, la sala contenciosa administrativa del
qual va declarar la nul-litat dels articles 33 i 59 del dit Codi deontologic. Les raons esgrimi-
des eren, pel que aqui ens interessa, dues: perque I'incompliment del Codi deontologic pot
comportar «conseqiiencies desfavorables en 1’ordre disciplinari» i perque «no es pot oblidar
que l'article 62.2 de la Llei 30/1992, de 26 de novembre, estableix que son nul-les de ple dret
les disposicions administratives que vulnerin la Constitucio, les lleis o altres disposicions
d’'un rang superior, de manera que les normes reglamentaries que incorrin en aquesta causa
de nul-litat no sén susceptibles de convalidaci6.» (Senténcia nimero 251/2007, de 17 de
setembre de 2007, del Jutjat Contenciés Administratiu nimero 12 de Barcelona, i Senténcia
numero 330/2010, de 7 d’abril de 2010, del Tribunal Superior de Justicia de Catalunya).

4. Es necessari distingir els problemes étics d’altres tipus de problemes

Abans d’intentar trobar solucions a una qiiestié que ens preocupa, és imprescindible sa-
ber quin és el problema a qué hem de donar resposta. Quan no sabem a que ens enfrontem
apareix 1'angoixa, que es caracteritza pel fet que el que és amenacador no és enlloc (la qual
cosa no significa que no hi sigui). L'angoixa no sap que és el que 1’'angoixa (Heidegger, 1927
[1987]).

La identificacié del problema no solament significa localitzar-lo, sin6 també esbrinar
quin tipus de problema és. Saber el tipus de problema permet saber on o cap a on ens hem
de dirigir per trobar respostes adequades. Per a un problema psicologic buscarem respostes o
professionals d’aquest ambit; per a un problema laboral, haurem d’acudir al gerent o al sindi-
cat; per a un problema medic, al metge; per a una problematica clarament pluridisciplinaria,
a un equip de diferents professionals. Encara que la realitat i el pensament sén complexos i
la frontera entre el que pertany o no al camp de l'¢tica és, com en tantes altres coses, difusa,
és important saber diferenciar entre els problemes etics i altres tipus de problemes.

Els problemes étics tenen a veure amb la manera d’acollir i reconeixer l'altre (etiques de
I’hospitalitat) i amb les diferéncies o dificultats per determinar el que esta bé o malament,
el que és correcte o incorrecte de la manera de viure i de relacionar-se amb els altres i amb
I'entorn (etiques dilemiques).

Exemple

Suposem que treballem en un centre residencial d’acci6 educativa (CRAE) i que el protocol
d’observacié que s’utilitza en el periode d’acollida del nen per elaborar el seu projecte educatiu
individual (PEI) és deficient. Si no hi ha un protocol millor, és un problema tecnocientific que pot
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derivar en una mala praxi professional si no procurem millorar-lo malgrat que ho podem fer. Si
resulta que hi ha un protocol d’observacié millor i el CRAE no l'utilitza, llavors és una mala praxi
professional, en aquest cas deontologica, perqué estem obligats a utilitzar els millors procediments
disponibles. Si disposem del protocol adequat, perd no tenim temps per aplicar-lo correctament,
llavors som davant un problema d’organitzacio i gestio, o laboral i sindical, que té repercussions
negatives en la praxi professional i deontologica i que pot derivar en un problema etic per al pro-
fessional, per exemple perque es planteja si és correcte continuar treballant en un centre que no
ofereix un bon servei.

També és util diferenciar entre deontologia i problemes étics. La deontologia ens diu el
que esta bé i el que esta malament, normalment a través del costum, els codis deontologics
o els protocols de bones practiques, i la qiiestio és complir-ho (actuar correctament) o no fer-
ho (actuar incorrectament). En I'exemple del paragraf anterior, ja ho hem dit, la deontologia
professional ens mana utilitzar sempre els millors procediments disponibles i, si no ho fem,
no és que ens trobem davant d'un problema etic, sindé davant d’'una mala praxi deontolo-
gica. Els problemes étics sorgeixen quan la deontologia no ens diu que hem de fer, o el que
ens diu és susceptible d’interpretacions, o tenim raons per no estar d’acord amb el que diu.
Continuant amb l'exemple anterior, tindré un problema étic quan he intentat introduir el
protocol d’observacié correcte i la direccié6 del CRAE m’ho ha impedit; si ho denuncio, sé
amb seguretat que no em renovaran el contracte, i necessito la feina per viure.

5. Legitimitat, legalitat, moralitat, normes morals i normes juridiques

5.1. Legitimitat i legalitat

Que significa que alguna cosa «és legal perd no legitima»? Es correcte, o ttil, fer aquesta
distincié en aquest cas, en la deliberacié d’aspectes étics de la intervenci6 social, psicoedu-
cativa o sociosanitaria? Considerem que una cosa és legal quan esta sotmesa o conforme a
la llei. Malgrat que hi ha diversos tipus de lleis (juridiques, morals, divines, cientifiques...),
quan parlem de legalitat gairebé sempre ens referim al que es troba sotmes a les lleis juri-
diques d'un pais o de la comunitat internacional. Per tant, hauriem d’advertir quan usem
aquest concepte per referir-nos a una legalitat no juridica.

La legitimitat, tanmateix, va més enlla de trobar-se sotmes o conforme a la llei. La legiti-
mitat requereix una fonamentacio (politica, juridica, etica...) convincent de la legalitat, de
tal manera que una persona o grup de persones pot considerar que una llei és legal perd no
legitima, té legalitat pero no legitimitat.

En la practica professional, per tant, es pot donar la situacié6 que una persona o grup de
persones consideri que la llei, malgrat la seva legalitat, no té legitimitat. Els mecanismes
legislatius i judicials dels estats democratics de dret garanteixen, en la majoria dels casos,
la legitimitat politica i juridica de les lleis, i disposen dels mecanismes politics i juridics per
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canalitzar els dissentiments respecte a la legitimitat politica o juridica d’una llei. Els centres
professionals, per tant, no son el lloc adequat per canalitzar aquest tipus de desacords. Tan-
mateix, si que ho sén per tractar de donar respostes adequades a les situacions en qué una
persona o grup de persones consideren que una llei o norma no té legitimitat moral.

5.2. Legalitat i moralitat

Des de Kant almenys distingim entre legalitat i moralitat. Considerem la legalitat com
la voluntat o 'acci6 determinada per la llei (fem el que esta manat fer), i la moralitat com
la voluntat o I'acci6é per amor a la llei (fem el creiem que s’ha de fer). La legalitat té a veure
amb el que és extern, amb l'objectivitat de la llei, amb la concordanc¢a d'una accié amb la
llei. La moralitat, en canvi, amb la subjectivitat de la persona, amb allo intern que ens lliga
a la llei i a partir del qual fem l'acci6, amb les raons que tenim per fer-ho. En la legalitat, «el
senyor» és extern a nosaltres mateixos. En la moralitat, és en nosaltres mateixos; és el «no-
saltres mateixos».

«La mera concordanca o discrepancia d'una accié amb la llei —escriu Kant-, sense tenir-ne en comp-
te els mobils, s’anomena legalitat (conformitat amb la llei), pero aquella en qué la idea del deure
segons la llei és alhora el mobil de 1'accié s’anomena la moralitat (eticitat) d’aquesta.»

(Kant: 1797 [2002], pag. 24)

Les lleis son indispensables, pero els costums (éthos) encara ho sén més, ja que forgen el
caracter (éthos) de les persones, la seva manera de ser.

Plato diu: «Tota disposicio de caracter (éthos) procedeix del costum (éthos)» (Lleis VII 792e). 1 Aris-
totil que «l’etica (ethikds) [...] procedeix del costum (éthos)». (Etica a Nicomac II, 1103a).

De totes les virtuts que forgen el caracter d'un home, diu Aristotil, hi destaca ’amistat,
perque manté

«unides les ciutats, i els legisladors s’afanyen més per ella que per la justicia», perqué «quan els
homes s6n amics, no hi ha cap necessitat de justicia, pero, fins i tot sent justos, si que necessiten
I'amistat».

(Aristotil: Etica a Nicomac 11, 1103a)

La discordanca entre la legalitat juridica i la moralitat (o el que és el mateix, quan es con-
sidera que la legalitat juridica no té legitimitat moral) pot provocar conflictes en les persones
i entre les persones: malestar, objeccié de consciéncia, desobediéncia, moviments i accions
de resisténcia i de canvi...
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5.3. Normes juridiques i normes morals

Les normes juridiques son promulgades per aquells als quals correspon en un estat, i obli-
guen tots els membres de la comunitat politica a la qual s’adrecen, tant si hi estan d’acord
com si no ho estan. La infracci6é de la norma juridica s’assenyala amb una coacci6 externa de
caracter punitiu clarament establerta. Les normes morals, en canvi, tenen una procedéncia
variada (cultura, costums, familia, llibres sagrats...) i obliguen o volen obligar les persones
internament, que sigui la propia consciéncia la que en reconegui la forc¢a i legitimitat. En un
estat de dret, la infraccié d'una norma moral que no estigui recollida en la normativa juridi-
ca pot comportar una coacci6 de caracter social.

Les normes juridiques i les normes morals mantenen una relacié que s’intenta que sigui
de concordanga, és a dir, que les normes juridiques puguin ser acceptades moralment per la
majoria de les persones. Tanmateix, pot passar que una norma juridica sigui considerada per
la majoria o per una minoria una norma il-legitima, moralment injusta.

6. Principis prima facie

L'expressio prima facie es pot traduir per «en principi», que és una expressié que s’utilitza
en el llenguatge col-loquial, quan es diu, per exemple: «En principi no vindré» o «Considero
que aixo, en principi, esta bé», per referir-nos al fet que, si no hi ha res nou que ho impe-
deixi, o que aconselli el contrari, farem tal cosa o considerem que tal altra esta bé.

Els problemes étics se solen plantejar no tant pel fet que no hi hagi respostes a una situacio,
sin6 més aviat perque n’hi ha diverses i cada una té aspectes positius i negatius. Per a l'ética
de principis o deontologica, els dilemes étics solen apareixer quan en una situaci6 atendre
un principi moral (per exemple el principi de beneficéncia, que obliga a ajudar una persona)
ens porta a conculcar altres principis morals (per exemple respectar la voluntat d'una perso-
na). W. D. Ross (1877-1971) va abordar aquesta qiiestio i va crear la teoria anomenada dels
«deures prima facie» (se sol apuntar que W. D. Ross va desenvolupar idees en part originals
de H. A. Prichard). Aquesta teoria diu que tenim uns deures primaris, per exemple ajudar els
altres, no enganyar, complir les promeses, no matar..., i que tots sébn importants, perd que de
vegades les circumstancies fan que entrin en conflicte, per exemple quan és necessari mentir
per ajudar una persona. En aquestes situacions, diu Ross, cal decidir quin d’ells preval sobre
els altres. L'ideal seria que poguéssim jerarquitzar clarament i a priori tots els deures, tots els
principis; decidir quins son més importants i que estan sempre i en tot lloc per sobre dels
altres. Perd0 com que aixo no és possible cal considerar els deures com a prima facie, és a dir,
com a principis que s’han de respectar igual fins que, arribat el cas que entrin en contradiccio,
les situacions concretes i I'analisi dels pros i contres i la deliberacié obliguin a jerarquitzar-los.

Com assenyala Jonathan Dancy (1991 [1993], pag. 317),

«hi ha una idea molt generalitzada que ser un agent moral consisteix simplement a acceptar i actuar
a partir d'un conjunt de principis que un s’aplica per igual a si mateix i als altres. Ross no accepta
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aquesta idea. Per a ell, els agents respectables sén els sensibles als trets moralment rellevants de les
situacions en que es troben, no amb caracter general sin6 cas per cas.»

Per tant i segons Ross, les decisions morals s’haurien de prendre equilibrant els pros i
contres dels deures prima facie que intervenen en cada situacio.

7. Els quatre principis de la bioética: autonomia, no maleficéncia, bene-
ficencia i justicia

La primera noticia que tenim de la paraula bioética es remunta al 1927, en un article del
pastor protestant alemany Fritz Jahr sobre la relacié correcta entre I’ésser huma i els altres
éssers vius, una preocupacié que reprendra en articles successius. Després de Fritz Jahr sem-
bla que no es va utilitzar fins al 1970, pel bioquimic nord-america Rensselaer van Potter en
I'article «Bioethics: The Science of Survival», que un any més tard es convertiria en llibre
(Bioethics: Bridge to the Future). En aquesta obra, Potter dona al terme bioética un sentit molt
més ampli del que té ara, fonament de dret que €és una ciéncia «per a la supervivencia de
I’home i la millora de la seva qualitat de vida» que ha de permetre transformar el desti del
planeta i de la humanitat.

El 1978, la Comissié nacional per a la proteccié de subjectes humans en la investigacio
biomedica i del comportament (National Commission for the protection of Human Subjects
of Biomedical and Behavioral Research), dels EUA, va fer public I'informe «Principis etics i
pautes per a la protecci6é dels éssers humans en la investigaci6». Aquest informe, conegut
com a Informe Belmont pel nom del Centre de Conferéncies Belmont on el document va ser
elaborat, assenyalava tres principis etics basics: el principi de respecte a les persones, de bene-
ficéncia i de justicia. Aquests tres principis, deia I'informe, «serveixen de base per justificar-ne
molts dels preceptes etics i valoracions particulars de les accions humanes [que] s’accepten
de manera general en la nostra tradicio cultural». Pocs mesos després, Tom L. Beauchamp,
que era membre de la comissié que havia redactat 'informe, i James F. Childress, publicaven
Principis d’etica biomeédica, una obra en que concretaven els quatre principis prima facie que
s’han convertit en classics en ’ambit de la bioetica: respecte a ’autonomia, no maleficéncia,
beneficéncia i justicia, que defineixen i diferencien, de la manera segiient:

I. Respecte a I'autonomia. «Respectar un agent autonom implica, com a minim,
assumir el seu dret a tenir opinions propies, a elegir i a fer accions basades tant en
els seus valors com en les seves creences personals. Aquest respecte ha de ser actiu,
i no simplement una actitud. Implica no solament 1'obligacié de no intervenir en
els assumptes d’altres persones, siné també la d’assegurar les condicions necessaries
perque la seva eleccio sigui autonoma, mitigant les pors i totes les circumstancies que
puguin dificultar o impedir I'autonomia de 'acte.»

II. No-maleficencia. «El principi de no-maleficéncia obliga a no fer mal intenciona-
dament. En etica medica, aquest principi esta intimament relacionat amb la maxima
primum non nocere: “En primer lloc, no fer mal”.»
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1. Beneficeéncia. «<No hi ha ruptures clares en el continuum entre el fet de no infligir

dany i oferir un benefici, perd el principi de beneficéncia requereix potencialment
una implicacié més gran que el principi de no-maleficéncia, ja que els subjectes han
de fer passos positius per ajudar-ne d’altres, i no tnicament abstenir-se de fer actes
perjudicials. El terme no-maleficéncia s'utilitza de vegades d'una manera amplia per
incloure la prevenci6 del dany i la supressio de les condicions lesives. Tanmateix, pre-
vencio i supressio requereixen actes positius per beneficiar altres, i per tant pertanyen
a la beneficéncia més que a la maleficéncia.»

IV. Justicia. «Els termes equitat, merit (el que és merescut) i titularitat (allo al que un té

de dret) han estat usats per diversos filosofs en els seus intents d’explicar la justicia.
Totes aquestes explicacions interpreten la justicia com un tracte igual, equitatiu i
apropiat en vista del que es deu a les persones o és propietat d’elles. [...] Qui té una
exigencia valida basada en la justicia té un dret i, per tant, se li deu alguna cosa. Aixi
doncs, una injusticia implica un acte erroni o una omissié6 que nega a les persones
beneficis a qué tenen dret o que falla en la distribuci6 justa de les carregues.» (Beau-
champ i Childress, 1979 [2002], pag. 117-118, 179, 245, 312).

8. Les principals fal-lacies

En el moment d’argumentar una opinio, proposta, decisi6 o acci6, de vegades es cau en
les fal-lacies, en arguments aparentment verdaders, pero racionalment falsos i enganyosos.
N’hi ha de diferents tipus, perd aqui només tractarem les més habituals en les deliberacions
etiques.

8.1. Fal-lacia naturalista, tradicionalista i legalista

David Hume va ser el primer a advertir que les persones, en parlar o escriure, passaven
com si res del «ser» al <he de ser», del que és descriptiu al que és prescriptiu, i per aixo alguns
anomenen aquesta accio6 el trencament de «la llei de Hume», segons la qual no és licit passar
sense raons explicites de la descripci6é d'un estat de fet a la formulacié d'un principi moral.

«En tot sistema moral de que fins ara hagi tingut noticia [escriu en el Tractat de la naturalesa huma-
nal, he pogut observar sempre que l'autor segueix durant cert temps el mode de parlar ordinari,
establint I’existencia de Déu o fent observacions sobre els afers humans i, de sobte, em trobo amb
la sorpresa que, en comptes de les copules habituals de les proposicions: és i no és, no veig cap
proposicié que no estigui connectada amb un ha o un no ha. Aquest canvi és imperceptible, pero,
tanmateix, és molt important.»

(Hume, D. (1739-1740): A Treatise of Human Nature, llibre III, 1, 1)
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Kant es va endinsar en aquesta qiiestio en diferenciar clarament el que puc coneixer (Cri-
tica a la rao pura) del que he de fer (Critica a la ra6 practica). Tanmateix, I'expressio i la de-
nuncia a la fal-lacia naturalista es deu a George E. Moore que, en el seu Principia ethica (1903
[2002]), va advertir que, per no caure-hi cal saber separar el que és «visible» o «audible» del
que és «desitjable», i distingir la pregunta «que és real» de la pregunta «que és bo».

La fal-lacia naturalista és la fal-lacia més usual en etica i consisteix a considerar que del fet
que les coses siguin o funcionin d'una determinada manera (enunciats descriptius o expli-
catius) es dedueix que han de ser i continuar aixi (enunciats prescriptius o normatius). Pero
del fet que les coses siguin d'una determinada manera no es pot concloure que hagin de ser
o hagin de continuar sent aixi. Aquest pas de la logica deductiva és injustificat, perque del
que és descriptiu no es pot derivar, sense més ni més, el que és prescriptiu.

Una variant de la fal-lacia naturalista és la fal-lacia tradicionalista, segons la qual que una
cosa es faci d'una manera perque és costum justifica que s’hagi de continuar fent aixi. Les
accions morals basades en la historia, la tradicio o la llei (fal-lacia legalista) estan bé per sortir
del pas, per donar explicacions rapides, per no haver de justificar o pensar d’arrel cada accio,
perque hi ha moments en que no es poden donar explicacions i cal dir «aixo es fa aixi perque
sempre s’ha fet aixi» o «perque la llei ho diu». Pero en ¢tica, és a dir, en el moment de pensar
de manera racional i profunda el per que de les normes morals, no es poden donar només
aquest tipus d’argumentacions o explicacions.

Tanmateix, aquesta qiiestié aparentment tan simple concentra o permet desplegar aspec-
tes molt importants per a la reflexio etica. N'assenyalarem uns quants:

I. Els enunciats que pertanyen a I'ambit del «ser» també poden descriure prescripcions,
per exemple «Aquesta cultura no accepta els matrimonis homosexuals» o «No accep-
tem els matrimonis homosexuals». Davant d’aixo i per facilitar 1’analisi se sol distin-
gir entre moral social o positiva i moral critica o ideal. La moral social o positiva és la
moral efectivament viscuda per una societat o grup en un lloc i temps determinats (la
moral «que és»), i la moral critica o ideal és la que es considera que seria desitjable,
o necessari, o raonable, que imperés (la moral «que ha de ser»), i que possibilita la
critica a la moral social o positiva.

II. Com s’ha assenyalat en el capitol sobre la secularitzaci6 del pensament, que del «és»
ja no se’n pugui derivar sense més ni més el «ha de» significa que el mén ha deixat
d’estar habitat per forces, avantpassats, déus que no solament feien que fos com era,
sind que establien que havia de continuar sent aixi. Tanmateix, la historia de la hu-
manitat, especialment la més recent, es caracteritza precisament per modificar «el que
és» i convertir-lo en «el que hauria de ser». Per exemple, fins fa ben poc era natural
morir de la verola o de part, o passar fred a I'hivern, o considerar que les dones o els
estrangers eren inferiors, i no per aixo la gent hauria de considerar que esta bé i que
ha de continuar sent aixi. Es més, la moralitat sembla caracteritzar-se precisament per
no fer el que, si no tinguéssim moralitat, semblaria natural i inevitable. Els animals
no els considerem éssers morals precisament perque no tenen la possibilitat i llibertat
de trencar I'ordre natural: mengen, defequen o copulen on i quan tenen necessitat
i oportunitat de fer-ho, o ataquen o fugen quan l'instint i la situaci6 els ho manen.
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III. Per a alguns autors, és enganyo6s i contraproduent parlar de fal-lacia naturalista, i

IV.

consideren que els Principia ethica de G. E. Moore pretenen retirar de la circulacié
filosofica les teories etiques basades en algun tipus de fets o amb algun fonament en
les estructures socials, biologiques, etc.

«Contrariament al que se sol indicar en els manuals a 1'Gs —assenyala Esperanza Guisan-, no
solament no va ser Hume un antecessor o precedent de la dentncia de la fal-lacia naturalista
[...], sin6 que, al contrari, en el cas de Hume, es tracta del primer autor que va saber demostrar
completament que la base de 1’¢tica és tan natural com ho pot ser la naturalesa humana.»

(Guisan: 1994 [2002], pag. 307-409)
Per a Guisan, totes les nostres valoracions

«depenen de fets als quals ens referim quan recomanem, elogiem o repudiem alguna conducta
o alguna cosa. [...] Hi ha simplement llocs, objectes amb els quals ensopeguem, en els quals
ens enfonsem, amb els quals sanglotem, o que ens infonen una tristesa infinita, segons no
solament del nostre estat d’anim, sin6 de 'especial relacié que s’estableix entre el nostre orga-
nisme, en ultima o primera instancia fisica o material, o altres objectes naturals i/o artificials,
com ha explicat esplendidament Ferrater Mora en la seva obra de 1979 De la matéria a la rad.»

(Guiséan, 1995, pag. 311-315).

Alasdair MacIntyre (1984 [2001], pag. 83), per la seva part, considera que el principi
segons el qual cap conclusié «ha de» pot sorgir d'una premissa «€s», és una veritat
sense fissures només per a filosofs la cultura dels quals posseeix un vocabulari moral
empobrit. I alguna cosa de ra6 hi ha en aixo.

Altres obres i autors que defensen la relacié entre el «és» i el «<ha de ser»

Guisan, E. (1981). Los presupuestos de la falacia naturalista. Una revision critica. Burgos: Secreta-
riado de Publicaciones de la Universidad de Santiago de Compostela.

Guisan, E. (1986). Razon y pasion en ética. Los dilemas de la ética contempordnea (pag, 245-280).
Barcelona: Anthropos.

Foot, P. (comp.) (1967). Theories of ethics. Versi6 castellana de M. Arboli: Teorias sobre la ética.
Mexic: Fondo de Cultura Econémica, 1974.

Foot, P. (2001): Natural goodness. Versio castellana de R. Vila: Bondad natural. Una vision natu-
ralista de la ética. Barcelona: Paido6s, 2002.

Searle, J. R. (1969). Speech acts. An essai in the philosophy of language. Versio castellana de L. M.
Valdés: Actos de habla. Ensayo de filosofia del lenguaje (5°. ed.). Madrid: Catedra, 2001.
Williams, B. (1972). Morality: An Introduction to Ethics. Versio castellana de M. Minénez: In-
troduccion a la ética. Madrid: Catedra, 1982.

Malgrat el que hem dit fins ara i el fet que és important detectar les fal-lacies natu-
ralistes, tradicionalites o legalistes, en ’analisi i deliberaci6é de qiiestions etiques és
necessari considerar que entre els enunciats descriptius (ens diuen com son les coses)
i els prescriptius o de valor (ens diuen com han de ser o ens agradaria que fossin les
coses) hi ha un vincle. El «<haver de ser» no pot ni s’ha de desempallegar com si res
d’«el que és». Els enunciats normatius han de partir dels descriptius, tenir-los en
compte i dialogar-hi. I quan no ho fan els considerem ingenus o dogmatics (que no
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tenen en compte la realitat), o irrespectuosos (que no valoren el que hi ha o el que hi
ha hagut), o absurds (que qui els formula ha perdut el seny). En 'analisi i deliberaci6
de les qiiestions etiques, per tant, com son les coses, quina importancia tenen per als
agents, com afectaran les nostres decisions en la realitat d’aquestes coses i agents, son
aspectes que cal tenir molt en compte.

En tot cas i tornant a la fal-lacia naturalista, aquesta no consistiria a fonamentar 1'<ha de
ser» en el «€s», la moral en la realitat, sin6 a fer-ho sense justificacio, sense explicaci6. Com
assenyala Ferrater Mora (1979, pag. 134), «la diferéncia estrictament logica entre “és” i “ha
de” segueix dempeus» i, per tant, el pas de l'un a l'altre ha de ser argumentat. Tornarem a
aquestes qliestions més endavant, quan parlem dels criteris de que disposem per determinar
quan un argument és millor que un altre.

8.2. Fal-lacia «del pendent relliscos» o «de la ruptura de dic»

La fal-lacia del pendent relliscos es construeix per mitja d'una cadena d’arguments o
d’inferéncies del tipus «A causara inevitablement B, B causara inevitablement C, C causara
inevitablement D, etc.» que porta des d'un comencament aparentment innocu a un final
clarament indesitjable o espantds. La fal-lacia del pendent relliscés consisteix a donar per
fundades conseqiiéncies que no sén segures i de vegades ni tan sols probables. S’empara en
un il-lusori resultat final per argumentar que és una temeritat fer el primer pas, perque les
conseqiiencies es produiran de manera irremeiable i automatica. Considera inicament les
possibilitats desfavorables i esta convencuda que les coses aniran malament perqué poden
anar malament. En aquest sentit, convida a confondre la realitat amb els nostres temors
i s’empara en la inquietud de les possibles conseqiiéncies no desitjables, que generalitza i
considera incontrolables. En els ambits juridics se sol parlar d’«efecte de ruptura de dic»:
I'obertura d'una esquerda en el que s’ha de considerar intocable en provocara la ruptura total
i 'adveniment d'una riuada imparable.

Es molt important advertir que de la mateixa manera que podem considerar una fal-lacia
la inferéncia «A causara B» si no va acompanyada d’una argumentacio6 que la justifiqui, tam-
bé podem considerar una fal-lacia la inferéncia «A no causara B». En les ocasions en que hi
ha motius per considerar que «A pot causar B», és necessari justificar que «A no causara B», o
establir mecanismes perque aixo no passi. O perque l'obertura en el dic no es converteixi en
una esquerda, sin6 en una comporta controlada.

La fal-lacia del pendent relliscés és molt utilitzada en contra de les propostes innovado-
res. En el debat sobre 1'eutanasia, per exemple, s’ha fet servir dient que la seva despenalitza-
ci6 s’utilitzara de manera lleugera i portara irremeiablement a I’assassinat de les persones que
estan malaltes, tenen una discapacitat intel-lectual greu, son grans i molesten les families o
I’Administraci6. Tanmateix, no tot son portaveus. L'efecte de ruptura de dic ha estat invo-
cat per eminents pensadors, per exemple i en el tema de 1’eutanasia, per Hans Jonas (1989
[2001], pag. 87-106). I no hi ha dubte que aquestes possibilitats existeixen (que «A pot cau-
sar B»), cosa que s’ha de tenir en compte a I’hora de legislar i d’establir protocols de bones
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practiques. S’han d’establir els procediments perqué «A no causi B» quan «A» sigui quelcom
desitjable i «B» quelcom indesitjable i hi hagi possibilitats raonables que aixo passi.

8.3. Fal-lacia teologica

La filosofia medieval es caracteritza, entre altres coses, per l'esfor¢ iniciat per sant Agusti
d’entendre el que es creu.

«Nosaltres desitgem coneixer i entendre el que creiem [perque amb rad va dir el profeta]: Si no
creieu, no entendreu.»

(Agusti d’Hipona (388/395): De libero arbitrio. Llibre I, 11 i llibre II, 16-17)

Hem convingut que entendre i creure juguen, de moment, en camps diferents. Les regles
de I'enteniment sén la ra6 i el contrast (amb el mén i amb els altres). Les de la creenca, la fe
i els sentiments o, quan aquests fallen i és necessari creure, simplement creure que es creu,
i prou.

La fal-lacia teologica es produeix quan les creences es colen en el camp de l’enteniment i
pretenen ser un argument per entendre alguna cosa. Quan una argumentacié moral recorre
a la creenca, per exemple dient que «aix0 és o hauria de ser aixi perque jo ho crec aixi», o
aix0 és o hauria de ser aixi perque jo ho sento aixi», als qui no participen d’aquesta creenca
els és impossible entendre de la mateixa manera allo de que es parla. No passa el mateix
quan un jugador del camp de la rad i el contrast es cola en el camp de les creences.

9. Monisme moral, politeisme moral i pluralisme moral

El monisme moral, de llarga i poderosa tradicio en la historia de la humanitat, consisteix
que un determinat grup s’atorga en exclusiva el dret i la capacitat de jutjar sobre el que és bo
i el que és dolent, no solament per als membres del seu grup, tant si hi estan d’acord com
si no ho estan, sin6 fins i tot per a tota la humanitat. La modernitat se sol caracteritzar per
I'inici del desencant per aquest model, malgrat que hi apareixen els seus exemples més ex-
trems (dictadures comunistes i nacionalsocialisme). El monisme d’un codi moral Gnic -sigui
cristia, musulma, jueu o laicista—- és avui inviable i indefensable en les societats democrati-
ques i pluralistes.

L'expressié «politeisme axiologic», «valoratiu» o «de postulats de valor» prové de les
analisis realitzades per Max Weber sobre les conseqiiéncies produides per la caiguda del mo-
nisme moral en el procés de modernitzacioé de les societats occidentals. Weber va advertir
que la transformacio i dissolucié de l'imaginari religiés del mén provoquen la pérdua del
poder orientador i fundador de sentit de que disposava Occident. Tanmateix, diu Weber, la
rad no disposa del carisma i la forca suficient per donar-hi la unitat de sentit que atorgava
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I'imaginari religios, i davant d’aixo «els nombrosos déus antics, desmitificats i convertits
en poders impersonals, surten de les seves tombes, volen dominar les nostres vides i reco-
mencen entre ells I'eterna lluita» (1919 [1998], pag. 217-219), una batalla entre els diferents
sistemes de valors sense soluci6 possible. En el politeisme axiologic, cadasct o cada grup té
la seva moral, adora el seu déu i accepta la seva jerarquia de valors, sense la possibilitat de
trobar un fonament compartit que faci possible arribar a un acord.

El vessant subjectivista del politeisme axiologic consisteix que cada persona o grup de
persones elegeix una o una altra jerarquia de valors sense cap argumentacio, siné només per
una especie de fe que la porta a elegir-los, amb la qual cosa també es fa impossible arribar
a cap acord intersubjectiu. El relativisme moral seria una conseqiiencia de la constatacio
d’aquest fenomen.

El pluralisme moral de les societats democratiques, en canvi, permet construir una cosa
conjuntament, ja que consisteix a compartir uns minims morals des dels quals es fa possi-
ble respectar els maxims morals de cadasci. Adela Cortina és de les pensadores que més ha
insistit en la necessitat del pluralisme moral com a instrument imprescindible per construir
una moral civil, que es vol d’abast universal, i que s’articula a partir d'una ética de minims i
de maxims. Una societat pluralista, i per tant un grup d’analisi pluralista, és aquella en que
els ciutadans comparteixen uns minims a partir dels quals els és possible abordar problemati-
ques, deliberar i arribar a acords.

10. Moral civil o pablica i moral individual (o ética de minims i de
maxims)

En la construccié de l'etica civica (o ética publica, dels ciutadans, moral civil...) Adela
Cortina ha assenyalat la importancia de diferenciar i de tenir en compte les relacions de
mutua necessitat entre el que ha anomenat una etica de minims i una de maxims. Aquesta
diferenciacio, assenyala Cortina, permet no caure en les trampes del monisme moral (actual-
ment indefensable i allunyat de la realitat), del politeisme axiologic (que no permet als dife-
rents grups de ciutadans construir res conjuntament) i del binomi «moral privada» i «<moral
publica» (perque tota moral és, en altima instancia, ptablica).

L’ética de minims constitueix 1’etica civica, la moral civil, i com el seu nom indica, consis-
teix en la determinacio i construcci6 dels minims morals de justicia compartits o que han de
ser respectats. Aquesta etica minima, diu Cortina, esta avui configurada pels drets humans
de les primeres tres generacions i els valors d’autonomia, igualtat, dignitat, beneficéncia,
justicia i solidaritat. L'eética minima permet la convivencia i el respecte entre persones de
diferents etiques maximes.

La moral civil o publica ha de ser respectada

Adela Cortina parla, en referir-se a 1’etica de minims, simplement de minims morals de justicia
compartits. M'he permes afegir «que han de ser respectats», ja que 1’¢tica de minims no sempre és
compartida per totes les persones i, mal que ens pesi, de vegades és necessari imposar-la en forma
de llei o de norma.
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Per ¢tica maxima o de maxims entén Cortina les etiques que fan propostes de vida felig,
els variats projectes de vida, els diferents maxims de felicitat i de sentit de la vida de les per-
sones i grups, les idees o creences propies o del grup al qual pertanys que no necessariament
han de compartir els altres i que, malgrat no fer-ho, és possible conviure-hi perqueé s’avenen
als minims compartits o respectats.

Aquesta diferenciacié «no significa, com s’entén amb excessiva freqiiencia, que els minims siguin
cosa de I'Estat, cosa de la comunitat politica, i els maxims hagin de quedar en una presumpta vida
privada que compon el moén de la societat civil». Primerament perque el fet que 1’etica civica hagi
de ser respectada i ser encarnada per 1'Estat «no se segueix de cap manera que sigui una etica de
I’Estat. Es més aviat, com hem dit, una ética dels ciutadans, una ética civica, pero no estatal.» I en
segon lloc, perque «tota moral és piiblica en la mesura que totes tenen vocacié de publicitat, vocacid
de presentar-se en public.»

(Cortina, 2001, pag. 140-144).

L'incompliment de I’ética de minims comporta la imposici6 de les lleis i normes que la
protegeixen, mentre que I'incompliment en 1'ambit de les etiques de maxims pot comportar
la reprovaci6 dels que no en participen i la invitacié a seguir els seus postulats. L'educacio
és l'estrategia de que ens servim les societats democratiques per estendre ’acceptacié sense
violencia de l'ética de minims i per immiscir-nos en els aspectes de les etiques de maxims
que considerem perjudicials o limitadors per a les persones. Efectivament, en ética aplica-
da s’acostuma a considerar que «els principis de la justicia obliguen tothom per mitja de
I'ordenament juridic, mentre que la recerca del bé de cada un és una opci6 lliure que ha de
quedar al marge de les intervencions de 1’Estat» Comite Consultiu de Bioetica de Catalunya,
2006, pag. 102). Tanmateix en alguns casos aixo no és aixi, ja que als professionals de la in-
tervencio social, psicoeducativa o sociosanitaria se’ls demana que intervinguin en la recerca
del bé de les persones.

La distinci6 entre aquests dos nivells d’ética que estableix Cortina es pot trobar anterior-
ment en Habermas (2001, [2002], pag. 13-14), que, en la seva peculiar terminologia, usa
moral per referir-se al que té a veure amb el que és just, i etica per referir-se al que té a veure
amb el que és bo. Per a Habermas, la moral s’ocupa de la resolucié equitativa i imparcial
dels problemes entre les persones i persegueix la validesa i el reconeixement universal de les
seves propostes i prescripcions, del que és bo per a tothom (Cortina ho ha anomenat ética
de minims). L'e¢tica, en canvi, al-ludeix a les diverses formes de vida bona i de felicitat que
conceben les comunitats i les persones, al que és bo per a un mateix (Cortina ho ha ano-
menat etica de maxims). La justicia ens obliga a tots a acatar unes normes que tenen el seu
fonament en els drets humans o en la constituci6 politica. I dins d’aquest marc es fa possible
l"'autonomia quan les persones i els col-lectius trien lliurement per a ells mateixos la forma
de vida bona que prefereixen.

Alguns autors comparteixen la diferenciacié entre dos nivells del que és moral o étic,
pero no la terminologia usada per Habermas, que considera que augmenta la confusi6 pels
nous usos que proposa dels termes moral i ética. Tampoc la utilitzada per Cortina (etica de
minims i de maxims), que consideren inapropiada, ja que és xocant o fins i tot inapropiat
considerar la Declaraci6é dels drets humans com una ¢tica de minims i la pornografia com
una de maxims, i davant d’aix0 proposen parlar d'una ética civil o de justicia i d’'una ¢etica
individual, particular o de vida bona.
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Resum

En aquest capitol s’estudien els aspectes i conceptes que cal diferenciar i coneixer per abor-
dar qiiestions etiques. La diferéncia entre etica i moral, la singularitat de I'ética aplicada i les
caracteristiques del que 'autor anomena «etiques dilemiques» i «etiques de I’hospitalitat».
Que la moral és ra6 o raons emotives, la qual cosa fa que s’hagin de tenir en compte les
raons pero també les emocions. Les caracteristiques i funcions dels codis deontologics. La
necessitat de distingir els problemes étics d’altres tipus de problemes, per exemple els tec-
nocientifics o els laborals (tot i que es podria considerar que qualsevol qtiestio és, en darrera
instancia, etica, és necessari deixar per a aquesta disciplina les estrictament etiques). En
aquest capitol també s’assenyalen les diferéencies entre legitimitat, legalitat, moralitat, nor-
mes morals i normes juridiques. També qué s’entén per principis prima facie i la seva funcié
en |'ética aplicada, i es presenten el quatre principis de la bioetica: autonomia, no-maleficen-
cia, beneficencia i justicia.

En la deliberaci6 és important estar atents a les fal-lacies, de les quals es presenten les
més importants: la naturalista, la tradicionalista i legalista, la «del pendent rellisc6s» o «de
ruptura de dic» i la teologica. Ara bé: també s’adverteix que cal estar atents a no escudar-se
en aquest improperi per no donar resposta al que, de vegades, assenyalen encertadament.

Finalment es presenten les caracteristiques del pluralisme moral, diferenciant-lo del mo-
nisme i del politeisme moral, i es fa especial émfasi en la distinci6 entre etica civil o publica,
i etica individual (també anomenades etica de minims i etica de maxims).






©uocC 7 Aspectes i conceptes instrumentals de la filosofia moral

Bibliografia

Agusti d’Hipona (388/395 [1982]). De libero arbitrio. Llibre I, 11 i llibre II. Versi6 castellana de di-
versos autors: El libre albedrio (vol. III, 5a. ed.). Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, Obras de San
Agustin.

Aranguren, J. L. (1958 [1994)]). Etica. Madrid: Alianza Universidad Textos.

Aristotil (1985). Etica Nicomdquea (5a. ed.). Versi6 castellana de J. Palli. Madrid: Editorial Gredos.
Beauchamp, T. L.; Childress, J. F. (1979 [2002]). Principles of Biomedical Ethics. Versio castellana de
T. Gracia, E Javier Jadez i Lydia Feito: Principios de ética biomédica (4*. ed.). Barcelona: Masson.
Comite Consultiu de Bioetica de Catalunya (2006). Informe sobre la eutanasia y la ayuda al suici-
dio. Barcelona: Generalitat de Catalunya, Departament de Salut.

Cornford, F. M. (1912 [1984]). From Religion to Philosophy. A Study in the Origins of Western Speculation,
§ 14. Versio castellana d’A. Pérez Ramos: De la religion a la filosofia. Barcelona: Ariel.

Cortina, A. (1994). La ética de la sociedad civil. Madrid: Anaya/Alauda.

Cortina, A. (1993 [2007]). Etica aplicada y democracia radical (4°. ed.). Madrid: Tecnos.

Cortina, A. (1998). Hasta un pueblo de demonios. Etica piiblica y sociedad. Madrid: Taurus.

Cortina, A. (1999). Ciudadanos como protagonistas. Barcelona: Galaxia Gutenberg / Circulo de Lectores.
Cortina, A. (2001). Alianza y contrato. Politica, ética y religion. Trotta: Madrid.

Dancy, J. (1991 [1995]). «An Ethic of Prima Facie Duties». Versi6 castellana de J. Vigil i M. Vigil: «Una
ética de los deberes prima facie». A: Singer, P.: Compendio de Etica (pag. 309-321). Madrid: Alianza
Editorial.

Duch, L. (1996). Mite i interpretacio. Aproximacio a la logomitica II. Barcelona: Publicacions de la Abadia
de Montserrat.

Duch, L. (1997). La educacion y la crisis de la modernidad. Barcelona: Paidos.

Duch, L. (2007). La paraula trencada. Assaig d’antropologia. Barcelona: Publicacions de I’Abadia de
Montserrat.

Ferrater Mora, J. (1979). De la materia a la razéon. Madrid: Alianza Universidad.

Frankfurt, H. G. (1988 [2006]). The Importance of What We Care About. Philosophical Essays. Versio
castellana de V. I. Weinstabl i S. M. de Hagen: La importancia de lo que nos preocupa. Ensayos filosoficos.
Buenos Aires: Katz Editores.

Guisan, E. (1994 [2002]). «Sentimiento moral». A: Cortina, A. (dir.): 10 palabras clave en ética (4. ed.,
pag. 377-409). Estella: Editorial Verbo Divino.

Guisan, E. (1995). Introduccion a la ética. Madrid: Catedra.

Habermas, J. (1991 [2000]). «Zum pragmatischen, ethischen und moralischen Gebrauch der praktis-
chen Vernunft». Versi6 castellana de J. Mardomingo: «Del uso pragmatio, ético y moral de la razén
practica». A: Aclaraciones a la ética del discurso. Madrid: Trotta.

Habermas, J. (2001 [2002]). Die Zukunft der menschlichen Natur. Auf dem Wef zu einer liberalen Eugenik?
Versio castellana de R. S. Carb6: El futuro de la naturaleza humana. ;Hacia una eugenesia liberal? Barce-
lona: Paidos.

Habermas, J. (2005 [2006]). Zwischen Naturalismus und Religion. Versi6 castellana de P. Fabra: Entre
naturalismo y religion. Barcelona: Paidos.

Hegel, G. W. F. (1821 [1988]). Grundlinien der Philosophie des Rechts oder Naturrecht und Staatswissens-
chaft im Grundrisse. Versio castellana de J. L. Vermal: Principios de filosofia del derecho o Derecho natural
y ciencia politica. Barcelona: Edhasa.

Heidegger, M. (1927 [1987]). Sein und Zeit. Trad. castellana de J. Gaos: El ser y el tiempo. Mexic: Fondo
de Cultura Econémica.

Hume, D. (1739-1740 [1998]). A Treatise of Human Nature (3. ed.). Versio castellana de F. Duque: Tra-
tado de la naturaleza humana. Madrid: Tecnos.

Jonas, H. (1989 [2001]). «Not compassion alone: on euthanasia and ethics». Versié castellana d'I.
Giner: «La mera compasion no fundamenta una ética». A: Mds cerca del perverso fin y otros didlogos y
ensayos (pag. 87-106). Madrid: Catarata.

Kant, I. (1797 [2002]). Metaphysik der Sitten. Versio castellana d’A. Cortina i J. Conill: La Metafisica de
las Costumbres. Tecnos: Madrid.



©uocC 78 Etica aplicada a I’educaci6 social

Levinas, E. (1990 [1991]). «La ética». A: El sujeto europeo. Madrid: Fundacién Pablo Iglesias.
MaclIntyre, A. (1984 [2001]). After Virtue. Versio castellana d’A. Valcarcel: Tras la virtud. Barcelona:
Critica.

Marquard, O. (1978). «Lob des Polytheismus, iiber Monomythie und Polymythie». Versi6 castellana
d’E. Ocana: «Elogio del politeismo. Sobre monomiticidad y polimiticidad». A: Adids a los principios
(pag. 99-123). Valencia: Institucié Alfons el Magnanim.

Meélich, J-C. (2010). Etica de la compasion. Barcelona: Herder.

Moore, G. E. (1903 [2002]): Principia ethica. Versio castellana de M. Vazques: Principia ethica. Barcelo-
na: Critica.

Nietzsche, F. (1886 [1972]). Jenseits von Gut und Bose. Vorspiel einer Philosophie der Zukunft. Versio
castellana d’A. Sanchez: Mds alla del bien y del mal. Preludio de una filosofia del futuro. Madrid: Alianza
Editorial.

Ortega y Gasset, J. (1940 [1970]). Ideas y creencias. Obras Completas, vol. V (7a. ed.). Madrid: Alianza
Editorial.

Platon (1988). Las leyes, V. Versio castellana de J. M. Ramos. Barcelona: Akal.

Ricoeur, P. (2000 [2008]). «De la morale a I’éthique et aux éthiques». A: Appel, K. O. i altres. Un siécle
de philosophie. Versi6 castellana de T. Domingo i A. Domingo. «De la moral a la ética y a las éticas». A:
Lo justo 2. Estudios, lecturas y ejercicios de ética aplicada (pag. 47-57). Madrid: Trotta.

Rorty, R. (1998 [2000]). Truth and Progress. Versio castellana d’A. M. Faerna Garcia: Verdad y progreso.
Escritos filosdficos, 3. Barcelona: Paidos.

Salles, A. L. F. (1999): «Percepcion y emociones en la moralidad». Isegoria (nam. 20, pag. 217-226).
Sherman, N. (1999). «Taking Responsibility for Our Emotions». A: Paul, E. E; Miller Jr., F. D.; Paul, J.:
Responsibility. Cambridge.

Spinoza, B. (1677 [2000]). Ethica ordine geometrica demonstrata. Versio castellana d’A. Dominguez:
Etica demostrada segtin el orden geométrico. Madrid: Trotta.

Tocqueville, A. De (1835 i 1840 [1980]). De la démocratie en Amérique. Versio castellana de D. San-
chez: La deomocracia en América (2 vol.). Alianza Editorial, Madrid (Vegeu especialment el capitol 9.)
Weber, M. (1919 [1998]). «Wissenschaft als Beruf». Versi6 castellana de F. Rubio: «La ciencia como
vocacion». A: El politico y el cientifico (pag. 181-233). Madrid: Alianza Editorial.

Zubiri, X. (1980 [2004]). Inteligencia sentiente. Madrid: Tecnos.



©uoC 79 Com podem decidir el que esta moralment bé o malament al segle xxi?

Capitol III

Com podem decidir el que esta moralment bé o malament al segle
XX1?






©uoC 81 Com podem decidir el que esta moralment bé o malament al segle xxi?
Index

INTOAUCCIO .ottt e 83

ODJECTIUS eeeiiiiiiiiiiiiiit et e ettt e e e e st e e e e e e e eanraaeeeee e e 85

1. Tres grans tradicions MetaCtiQUES .........ccovvuriiiiiiiiiiiiiieeieie et 87

2. Etica de 18 COMPIEXILAL .....c.evevieieieiieeeeeeeeteeeeeeeeeeceeeceeseseseee e eeeeeaesesseseseseseseseseseseseesanans 91

2.1. L'etica deliberativa i de les virtuts COm a agora .........cccceeeerriiviieeeeeenniiiiieeeeee e 92

2.1.1. Tenir una actitud de reconeixement, cortesia i honestedat ........................ 94

2.1.2. Perseguir que tots els afectats hi participin i hi puguin estar d’acord ......... 95

2.1.3. Moure’s en I'ambit dels arguments ..........cccceeereeeeiniiieeiniieeennieee e 96

2.1.4. Seguir un ProCediment .........ceeeeeiiririiiiitieeiriieee e e e e e e e 97

2.1.5. La imposici6é del millor argument .......ccccccceeviiiiiiniiiiiiniieceeeee e 99

2.1.6. El millor argument s'imposa només quan és necessari fer-ho .................. 101

2.1.7. La imposici6é ha d’anar acompanyada de la compassio ..........ccccoeveeeennee. 101

2.2. Etiques deOntOIOZIQUES ..........c.cvevevevevererieieeeieiieeeeiesesesesesesessasssasssessseseseseseseseans 102

2.3. Etiques coOnSeqUenCialiStes .............ocooivererereveieriereesesesesesesesseseseeesese e sessesaeaesns 104

2.4. Etiques de I’hospitalitat 0 de 1a COMPASSIO .........cevevevereveireiereeieiererereseseeseeeeaeses 105

2.5. Epocacitat (dogmatisme, nihilisme, relativisme i perspectivisme) ..................... 109

RESUITL L 113

GLOSSATT 1. et 115






©uoC 83 Com podem decidir el que esta moralment bé o malament al segle xxi?

Introduccid

Quan hem de prendre una decisi6 o emetre una opini6 i no sabem si és moralment co-
rrecta o en tenim dubtes, tenim un problema étic. Segons el nostre parer i resumint-ho molt,
avui disposem de cinc grans paradigmes per abordar un problema etic: les etiques deliberati-
ves, de les virtuts, les deontologiques o principialistes, les conseqiiencialistes i les etiques de
I’amor o de I'hospitalitat. En I'ambit académic se sol considerar cada una d’aquestes teories
incompatible amb les altres, i aix0 dona lloc a diferents propostes i a interessants debats i
controversies sobre el fonament de la moralitat o sobre com podem decidir el que és moral-
ment correcte o incorrecte en la nostra epoca.

Tanmateix, I'experieéncia assenyala que cap d’aquestes families etiques no pot donar per
si solaien tots els casos respostes adequades als problemes que planteja la practica professio-
nal, i que en la deliberaci6 és necessari tenir-les totes presents i servir-se’n. Aquesta actitud
es pot denominar etica de la complexitat. Aixi mateix, en les deliberacions personals que
es podrien considerar de diferents families etiques solen arribar, si s’ho proposen, a acords
sobre qiiestions controvertides. En aquest sentit, no podem deixar de recordar aqui el tantes
vegades citat comentari de Stephen Toulmin (1981), membre de la National Comission for
the Protection of Human Subjects of Biomedical, and Behavior Research, quan als albors de la
bioética va assenyalar que els membres d’aquesta comissio arribaven a acords amb relativa
facilitat sobre qiiestions concretes derivades de casos especialment complicats, mentre que
els desacords eren continus quan tractaven qiiestions de fonamentaci6 dels principis morals
o sobre les regles de moralitat.

Els principis de la bioetica

La National Comission for the Protection of Human Subjects of Biomedical, and Behavior Research va ser
creada 'any 1971 i va publicar el 1978 el famés Informe Belmont, que va establir els tres princiis ba-
sics que havien de regir la practica meédica: el respecte per les persones, la beneficéncia i I'equitat i
que poc després, el 1979, T. L. Beauchamp i J. E. Childress van convertir en el que avui es consideren
els quatre principis de la bioética: autonomia, beneficéncia, no-maleficéncia i justicia.

En aquest capitol es presenta breument aquest paradigma de la complexitat i seguida-
ment els procediments i les teories que el conformen, transformant quan sigui necessari
les seves propostes originals. Tanmateix, abans d’aixo s’ha considerat necessari dibuixar el
panorama historic de les grans tradicions etiques, el panorama en que neixen i és possible
situar, a grans trets, les diferents teories eétiques que conformen I'ética de la complexitat.
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Objectius

1. Coneixer les tres grans tradicions metaetiques (alianca, reptablica i contracte) que
han intentat explicar per qué som éssers morals, per tal de tenir una visié panoramica
de la historia de I'etica que ens permeti situar-hi, a grans trets, les diferents propostes
etiques.

2. Coneixer les principals propostes etiques de la filosofia occidental actual per establir
el que esta moralment bé o malament i una proposta sincretica (etica de la complexi-
tat).

3. Adquirir els coneixements, les habilitats i les aptituds per identificar les qiiestions
etiques i per deliberar-les.
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1. Tres grans tradicions metaetiques

La moral ens diu el que considerem correcte i incorrecte i 1’¢tica reflexiona sobre el com
i el per que arribem a establir aquestes consideracions. Tanmateix, la possibilitat de pensar
el fet moral no acaba aqui. Hi ha una reflexié que podriem considerar metaética que intenta
respondre la pregunta de per que hi ha moral i ética, per qué hi ha vincles socials, relacions
i obligacions respecte dels altres. A partir d'un article de Jonathan Sacks (1997), cap dels
rabins de la Gran Bretanya, Adela Cortina (2001) respon aquesta qiiestioé presentant les que
es consideren les tres grans narracions que configuren el pensament occidental respecte a
explicar I'origen de la moral i la politica: 1’alianca (provinent «de Jerusalem»), la republica
(«d’Atenes») i el contracte («de Londres»).

La descripcio d’aquest vast territori en que s’entreveuen aquestes tres tradicions metaeti-
ques té avantatges i perills: possibilita una primera aproximaci6 i orientaci6 dels espais en
els quals a poc a poc ens anirem endinsant i, com totes les descripcions geografiques a gran
altura, el perill de confondre diferéncies. Tanmateix, ja hi haura la possibilitat més endavant
de fer les correccions i precisions que siguis necessaries a aquest primer panorama.

La tradici6 de I’alianga, la més antiga, s'inicia amb 1’Antic Testament, concretament en els
versicles del Genesi, que atorguen igualtat i santedat a totes les persones pel fet d’haver estat
creades a imatge i a semblanca de Déu («Déu digué: Fem I’home a imatge nostra, semblant
a nosaltres» [Gn 1,26]) i que inauguren el reconeixement i els vincles de germandat («No és
bo que 'home estigui sol. Li faré una ajuda que lil faci costat»; «i va dir Adam de la dona:
aquesta si que és os dels meus 0ssos i carn de la meva carn!» [Gn 2,18 i 2,23]).

La primera internacional de la igualtat

Malgrat els tristos versicles en que es considera la dona com un ésser inferior a ’'home (per exemple
en la Primera carta a Timoteu 2,9-15; Primera carta als Corintis 11,2-16; Efesis 5,21-24), el missatge
d’igualtat impregna la practica totalitat del missatge del Nou Testament. Cal destacar el fragment de
la Carta als Galates, que diu: «Tots vosaltres, per la fe, sou fills de Déu en Jesucrist [...] Ja no hi ha
jueu ni grec, esclau ni lliure, home ni dona: tots sou un de sol en Jesucrist» (Galates 3,26-28), un
text que Bloch va definir com «la primera internacional de la igualtat».

Aquests llacos d'uni6 i reconeixement mutu s’expandeixen al Nou Testament, en que el
missatge d’amor i responsabilitat respecte al proisme arriba a la seva maxima expressio, per
exemple en la parabola del bon samarita (Nou Testament, Carta de Pau als Galates 3,23-26).
Per a la tradici6 de ’alianga, tenim responsabilitats amb els altres simplement perqueé la seva
sola preséncia ens reclama una resposta hospitalaria, fraternal, amorosa. Perqué estem units
a ells. «Alianca» prové del frances allier i aquest del llati ligare, que significa ajuntar, lligar,
unir. Les etiques que se situen en aquesta tradicié atorguen un tracte especial a 'amor i a
I'obligaci6. Aturem-nos un moment en aquesta tltima paraula. Els éssers humans percebem,
sentim que existeix entre nosaltres una ligatio, la qual cosa genera una ob-ligatio, una ob-
ligacio, una uni6 i responsabilitat per alld que es mostra, per la presencia de l'altre i dels al-
tres que ens interpel-len i reclamen, que surten al nostre encontre. En la tradici6 de l’alianca
aquesta unio és ’amor, i I’amor no parla el llenguatge de la rad, 1’assaig o la logica, com fara
la tradicio del contracte, sin6 el llenguatge de la preséncia, I'encarnament, la narracio, la
metafora, la poesia.
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L’encarnament

Sobre '’encarnament, Carlos Diaz (2009) ha dit que la ra6 calida, profética i utopica no en té prou
amb el discurs: necessita el testimoni, el que parla amb la seva vida. Per aixo0, el que és fonamental
en aquesta rad no és l'aletheia apol-linia i eidetica del moén hel-lenistic, sin6 'emet hebreu, un logos
fet cos, encarnat, donatiu, calid.

Les etiques que s’inscriuen en la tradicié de 1’alianca i que fan seves ’hospitalitat, la com-
passio, la cura, la pietat, no sOn necessariament etiques pertanyents a una religio teologica
(re-ligio, un altre mot interessant que també ens remet a ligatio), com ho demostren les eéti-
ques que han estat considerades feministes, entre les autores de les quals es poden esmentar
la pionera Carol Gilligan i Martha C. Nussbaum.

Per a la tradici6 republicana, que s’inicia a Atenes, especialment amb Aristotil, el que és
politic i el que és moral s’expliquen per una qiiestié de naturalesa humana. L'’home és un
politikon zdion, un animal social la naturalesa del qual '’empeny a viure en ciutat, a buscar la
felicitat i, per tant, el bé.

«Com que veiem que tota ciutat és una certa comunitat —escriu Aristotil- i que tota comunitat esta
constituida amb vista a algun bé [...], és evident que totes tendeixen a un cert bé, pero sobretot ten-
deix al suprem la sobirana entre totes i que inclou totes les altres. Aquesta és 'anomenada ciutat i
comunitat civica.» «De tot aix0 és evident que la ciutat és una de les coses naturals, i que 'home és
per naturalesa un animal social, i que qui és insocial per naturalesa i no per atzar és, o un ésser infe-
rior, o un ésser superior a I’home. Com aquell a qui Homer vitupera: sense tribu, sense llei, sense llar.»

(Aristotil, [1988]: Politica 1, 1252b, 141 1253a, 9)

De la tradici6é republicana o aristotelica cal destacar tres aspectes que es poden trobar
en diferents propostes etiques: el naturisme, les virtuts i el sentit teleologic de 1'etica. Som
éssers morals perque esta inscrit en la nostra naturalesa, en el nostre ésser. Les lleis, per tant,
provenen de la naturalesa de les coses i de les relacions (jusnaturalisme). Les virtuts, per
exemple la prudencia i I'amistat, son maneres de ser, caracters de la propia personalitat que
s’aprenen i que les persones s’esforcen a desenvolupar i practicar. Les virtuts, igual que el fet
de viure en ciutat, tenen una finalitat: la felicitat. Per a Aristotil, I'amistat, i per tant l’afecte
i la benevoléncia, no és un acte d’amor gratuit de lliurament com ho és en la tradici6 de
'alianca, sin6 alld que manté unides les ciutats i evita les sedicions, un refugi en temps de
pentries, quelcom que en demesia és desaconsellable i que s’ha de retirar quan qui la rep no
és digne d’ella. Malgrat el sentit teleologic de I'etica aristotelica, és necessari destacar que no
és conseqiiencialista, ja que considera que el deure moral sorgeix de 1’ésser de les coses, que
tenen una finalitat, i que hi ha normes de justicia naturals i universals.

L’amistat i ’amor en Aristotil

Respecte a la nocié d’amistat en Aristoril, MacIntyre diu: «L’amistat, sens dubte, segons 'opini6é
d’Aristotil, comporta afecte. Perd aquest afecte sorgeix dins d'una relaci6 definida en funcié d'una
idea comuna del bé i de la seva persecucio. L'afecte és secundari, que no és el mateix que dir que no
sigui importante.» I respecte de I’amor, que en 1'univers d’Aristotil la nocié d’amor és inconcebible.

(MacIntyre, 1984 [2001], pag. 197, 217 i 228)
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En aquesta tradici6 ética tenen un lloc destacat 1’educacio civica del caracter de la ciutada-
nia, les virtuts (que son deures, obligacions, responsabilitats) i els valors en comu (el «sentir
comu», I'«éthos comu»). Per a Victoria Camps:

«(...) una etica de la virtut, com és la grega, no entén tant de principis i de deures com de cos-
tums i habits que orienten la persona cap al bon viure. Les virtuts formen el caracter, el que avui
anomenariem la personalitat de cada individu. Per aquesta raé no és possible parlar d’ética sense
relacionar-la amb la formaci6 de la persona o amb l'educacio, que és per sobre de qualsevol cosa
una educacié moral.»

I continua Camps:

«La modernitat va fer seva una altra concepci6é de I’¢tica, més lligada al dret i a una especial nor-
mativitat, amb la qual cosa la vinculacié amb ’educaci6 es va anar refredant. Parlar d’etica, per
als moderns, significava preguntar-se pels fonaments de les normes morals o pel que és especific i
singular d’aquestes normes. Kant és 1’exemple paradigmatic d’aquesta concepcié. Preocupava més
la possibilitat i la justificacié d’'una etica universal, valida per a tots els temps, que 1'adquisicio per-
sonal d’aquesta etica.»

(2010, pag. 113)

Apareix aqui la tercera i Gltima de les tradicions sobre el fet moral anunciades a l'inici
d’aquest capitol: el contracte.

Es considera que la tradicié del contracte neix amb Hobbes, i més concretament amb la
publicaci6 del Leviatan (1651), encara que també se sol reconeixer la contribuci6 d’El contrac-
te social (1762) de Rousseau. Per a aquesta tradicio, la moral i la politica son fruit d'un pacte
(positivisme juridic) de necessitat, a fi d’evitar els conflictes i fer front a la vulnerabilitat hu-
mana. La metaetica del contracte parla el llenguatge dels drets i deures, i ho fa principalment
mitjangant declaracions, codis, textos juridics i normatives, per a la qual cosa se serveix de
la rad, la logica i I'assaig.

Des de fa unes quantes decades, assistim a un procés de colonitzaci6 per part de la tradicid
del contracte dels ambits en qué regnaven l’alianca i la reptblica. En les relacions i en la re-
soluci6 de conflictes en les families i en els centres educatius, per posar un exemple d’ambits
en queé es materialitzen 1’amor i les virtuts, el llenguatge dels drets i deures guanya terreny.
Els fills i els alumnes reclamen drets on abans havien de reclamar amor, responsabilitat i
exemple. Aquest procés, en principi, no és negatiu, ja que el llenguatge dels drets i deures ha
alliberat moltes relacions de 1'esclavitud de I'amor i del virtuosisme. Tanmateix, una vegada
més el perill resideix en el fet que, després d’haver servit amb exigencia eclesiastica la tradi-
ci6 de l'alianca i amb exigencia rigorista la tradicio de les virtuts, ara ens llancem sense passat
a la fredor dels bragos del contracte.

Mary Midgley (1991 [1995]), en el seu article «L'origen de l'ética», considera per la seva
part que en la nostra cultura hi ha hagut dues grans explicacions sobre 1'origen de la moral:
la del contracte social, en que inclou Aristotil i Hobbes, i la cristiana, i que totes dues no
aconsegueixen explicar aquest fenomen, davant el qual proposa el que considera una nova
narraci6 sorgida de Darwin i 'etologia: «que els éssers humans tenen disposicions socials
naturals». Recorrer als que considero errors de 1'article de Midgley té interes aqui per insistir
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en dos aspectes ja tractats anteriorment i introduir-hi algunes noves consideracions. Primer:
que la tradici6 de I’amor i la responsabilitat respecte a l'altre, a 1’estranger, al diferent, que
passa a ser considerat un igual i un germa, no s’inicia amb el cristianisme, sin6 amb el ju-
daisme. Segon: que els éssers humans tinguin disposicions socials naturals és quelcom que
ja va ser advertit per Aristotil i que, en tot cas, avui podem explicar en termes cientifics gra-
cies a l'etologia, l’antropologia, la sociobiologia, la psicologia, la psiquiatria, la neurologia
o la genetica. Aixi doncs, és necessari situar aquestes perspectives etiques (per exemple la
neuroetica) en la tradicié aristotelica i, per tant, republicana. Davant d’aix0 s’adverteix la
inconveniencia del terme, que potser es podria substituir per naturalisme.

Continuant amb aquest arriscat exercici de descriure «panorames etics a gran altura»,
també se sol dir que l'etica es pot resumir en 1'obra de dos grans autors: Aristotil i Kant.
D’Aristotil, es diu, partirien totes les propostes etiques que tenen a veure amb les virtuts
civiques i teleologiques (concretament amb la persecuci6 del bé i la felicitat), i de Kant totes
les propostes etiques que tenen a veure amb la deontologia, és a dir, amb els principis, drets
i deures que han d’orientar 'acci6 humana.

«UEtica a Nicomac d’Aristotil comenca amb aquesta afirmacio: «Tot art i tota investigaci6 i, igual-
ment, tota acci6 i lliure eleccié semblen tendir a algun bé; per aixo s’ha manifestat, amb ra6, que el
bé és allo cap on tendeixen les coses.» I una mica més enlla continua: «Com que tot coneixement
i tota elecci6 tendeixen a algun bé, ens tornem a plantejar de nou la qiiestié: quina és la meta de
la politica i quin és el bé suprem entre tots els que es poden realitzar. Sobre el seu nom, gairebé to-
thom hi esta d’acord, ja que tant la plebs com els cultes diuen que és la felicitat, i pensen que viure
bé i obrar bé és el mateix que ser feli¢.»

(Aristotil: Etica a Nicomac I, 1094a i 1095)

Si comparem aquesta diada (Aristotil i Kant) amb la triada exposada anteriorment (alianga,
republica i contracte), s’hi adverteixen dues qiiestions. La primera és que en la diada falta
I'ética de I'amor, 1’hospitalitat, la compassio, I'alteritat, la cura... que prové de la tradici6 de
I'alianca i que, ens agradi o no, conceptes aristotelics i republicans com amistat, solidaritat
i fraternitat no aconsegueixen incloure i que la ra6é pura de Kant menysprea. La segona ob-
servacio, més espinosa, fa referéncia a la situacié de Kant en la triada. S’inscriu en la tradicié
republicana o en la del contracte? No convé estendre massa aquestes pagines ni complicar-
les, pero si, com s’ha dit, que cal dibuixar els grans territoris i situar-hi els grans personatges i
les teories de filosofia moral (tenint present, almenys, que els personatges filosofics es mouen
i que creen nous territoris).

En filosofia moral hi ha dues qiiestions clau de I’obra de Kant (1785 [2002]): la ra6 pura
consubstancial a la condicié humana a partir de la qual i en la qual l'ética és possible, i
I'imperatiu categoric («Obra només segons aquella maxima per la qual puguis voler que al-
hora es converteixi en una llei universal»). La primera sembla dirigir-nos a la tradici6 aristo-
telica, en tant que concep la rad pura com una caracteristica natural de la condicié humana,
ila segona a la tradici6 del contracte, ja que apunta a les relacions humanes i a 1'acceptacio
de tothom. Tanmateix, i respecte a aquesta Gltima quiestid, és necessari tenir present que
I'imperatiu categoric no és fruit d'un pacte ni apunta al pacte, sindé d’'una radé pura propia
de la condici6 humana. En tot cas, autors com Will Kymlicka (1991 [1995]) han considerat
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que la teoria del contracte social contemporani presenta dues formes basiques: els «contrac-
tualistes hobbesians» i els «contractualistes kantians», dels quals John Rawls seria 1'autor
contemporani més significatiu.

2. Etica de la complexitat
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El grafic que acompanya aquestes linies resumeix el panorama que anirem descrivint.
S’ha d’interpretar com un mapa. A l'agora central es troben les persones, per exemple els
membres d'un equip de professionals, que volen deliberar sobre la qiiestio etica que els pre-
ocupa. Aquest espai deliberatiu constitueix la primera teoria etica que considerarem: 1'etica
o les etiques deliberatives.

Tanmateix, en la deliberacié el grup no parteix de zero, no s’ha d’inventar o posar-se
sempre d’acord en tot, perque les persones que participen en la conversa ja disposen d’uns
valors, drets, deures i principis morals que els han estat transmesos i que, per dir-ho aixi i tal
com reflecteix el grafic, els envolten (en part) i els assenyalen cap on dirigir-se, o els limits
que no poden traspassar, tret que tinguin bones raons per fer-ho, i, si ho fan, se n’han de
responsabilitzar. Aquesta sera la segona teoria etica que considerarem: les etiques principia-
listes o deontologiques.

Pero -i continuant amb la metafora que ens permet el mapa—-, no solament ens envolten
imperatius morals (molts d’ells convertits en principis juridics) que cal seguir, sin6é també
les conseqiiencies que tenen o poden tenir les decisions que es prenguin. Per a les etiques
consequencialistes i utilitaristes, com veurem més endavant, el que esta bé o malament no
ho determina la deliberacio o els principis morals, sin6 els resultats que s’obtenen o es pot
suposar que s’obtindran. Les coses estan bé o malament en funci6 de la quantitat de bé o de
malament que provoquen o poden provocar.
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Les etiques dialogiques, virtuosistes, principialistes i conseqiiencialistes es mouen en
I’ambit de la rad, en 1’ambit del que, en el capitol anterior i d'una manera general, he ano-
menat etica dilémica. Perd, com hem vist, I’ética no s’esgota en la ra6. En primer lloc, perque
fins i tot les raons es mouen per sentiments, per creences, per voluntats. I en segon lloc,
perque la moral també és un acte de re-ligio, que ens uneix als altres i a la totalitat de la qual
ens separem en 'aventura humana de la individualitzaci6, de la construccié d"un jo solitari i
autonom. I aquest relligament amb els altres no és solament o principalment una necessitat
republicana o un contracte social per a la supervivencia o la millora social que ens guia la
rao, sin6 també el descobriment del fet admirable de 1’experiéncia de l’altre i del mén. D'un
ser-hi (aqui) que sabem fruit d'una contingeéncia temporal i espacial que ens hauria pogut
transmetre altres dons i sofriments, altres acompanyants, altres mons. Si I'imperatiu de viure
junts (ja sigui per naturalesa o per contracte) es mostra principalment per mitja de les estruc-
tures politiques, la ra6 i la moral; el miracle de viure junts ho fa a través d’'una etica que ja no
és reflexio, sin6 acte de reconeixement, acollida, hospitalitat, responsabilitat, amor a ’altre.

Finalment tenim «la nostra época», aquest ser-en-un-moén que ens doéna llenguatges,
veritats, moral, ocupacions, interessos, afectes, sofriments, esperances, capacitats, formes
d’abordar les qiiestions etiques... que configuren «el nostre mén». Ens sabem en una deriva
temporal i geografica en la qual construim un espai etic habitable, perd contingent. Aixi
doncs, conclourem aquest capitol abordant la qiiestié del relativisme i el perspectivisme.

2.1. I’etica deliberativa i de les virtuts com a agora

De totes les propostes filosofiques actuals per fonamentar les decisions morals, 'etica
deliberativa és, malgrat les limitacions que assenyalarem més endavant, el procediment que
sembla oferir més garanties per no caure en el fonamentalisme ni el relativisme de la ra6,
ni en la passi6 dels sentiments. Aquesta ¢etica, que podem relacionar amb l'ética discursi-
va o dialogica estudiada especialment per Karl Otto Apel i Jiirgen Habermas, es basa, com
el seu nom indica, en 'accié comunicativa de les persones i parteix d'una qiiestioé basica:
la rad no es pot entendre en termes de subjectivitat, sin6 que cal concebre-la en termes
d’intersubjectivitat. La rad no és quelcom «pur» i «transcendental» (Kant) amb el qual es
relaciona el «jo penso» solitari (Descartes), sin6 quelcom «impur» en el qual ens movem al
llarg del dialeg historic que som (Hegel). El pas d'una raé «pura» a una ra0 «situada» entesa
en termes d’intersubjectivitat, de dialeg, també porta a relacionar-nos d’'una altra manera
amb la veritat. La veritat ja no pot ser entesa com a quelcom que el subjecte ha de descobrir,
sin6 com a quelcom que ha de construir una comunitat dialogica (per exemple la comuni-
tat cientifica d’'un moment historic concret), un procés d’aprenentatge que es corregeix a si
mateix i en el qual mobilitza totes les raons rellevants disponibles en cada cas (Habermas,
2005 [2006], pag. 90). D’altra banda, 1’acci6 comunicativa és un llenguatge en acci6é que es
dona en un context, una accio lingiistica incardinada en una realitat en la qual no solament
es donen idees i raons, sindé també histories, narracions, sensacions, sentiments, emocions.

«Parlar —diu Levinas— és tornar el mén comd, crear llacos comuns. El llenguatge no es refereix a la
generalitat dels conceptes, siné que llanca les bases d'una possessié en comu».

(Levinas, 1961 [1977], pag. 99)
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L'etica deliberativa és un procés obert i dinamic de recerca i construccié cooperativa de la
veritat, que permet incorporar diverses teories etiques en el procés de deliberaci6. L'agora pot
ser un grup d’experts en ética, pero hauria de ser, també i sobretot, ’equip de professionals

.....

I'etica deliberativa també se I'anomena procedimental, perque —tal com diu Habermas:

«no tenim evidéncies concloents i arguments absolutament definitius, de manera que fins i tot les
afirmacions ben fonamentades poden ser falses; és per aixo que la qualitat del procediment pel qual
ens cerciorem discursivament sobre la veritat és 1'inic que fonamenta 1'expectativa racional que
en el discurs estiguin efectivament disponibles —i que al final “comptin”- les millors informacions
i raons d’entre totes les accesibles.»

(Habermas, 2005 [2006], pag. 58)

En aquesta agora deliberativa, pero, no tot s’hi val ni totes les opinions i argumentacions
acabaran tenint el mateix pes. Hi ha sis normes que els participants en un grup d’analisi de
questions etiques s’haurien de proposar acomplir i que el coordinador del grup ha de fer
respectar: (i) tenir una actitud de reconeixement i cortesia, (ii) perseguir que tots els afectats
participin en la conversa i puguin estar d’acord amb la decisié final que s’ha de prendre,
(ifi) moure’s en 1’'ambit dels arguments (la qual cosa no vol dir que les creences dels que no
tenen arguments s’hagin de menysprear), (iv) seguir un procediment, (v) per mitja del qual
s'imposara el millor argument, (vi) sempre que sigui necessari fer-ho, (vii) amb compassié
cap als que es consideren maltractats per aquesta imposicio6.

Aquests set aspectes que cal tenir en compte en el procés deliberatiu sén quelcom més
que normes de procediment. Haurien de ser una actitud, una manera d’estar, sentir i rela-
cionar-se amb tots els agents implicats. Concentren algunes de les principals caracteristi-
ques de les etiques de la virtut que, com hem vist, i juntament amb les etiques dialogiques,
deontologiques, conseqiiencialistes i de I’amor, conformen el principal panorama eétic avui
possible. Per a Aristotil, la virtut és una disposicié adquirida mitjancant I’ensenyament i el
costum, un sentit comud entorn d’uns mateixos valors que permeten viure i relacionar-se co-
rrectament amb els altres. «Les virtuts —diu MacIntyre (1984 [2001], pag. 238)- son els béns
per referencia als quals, ho vulguem o no, definim la nostra relacié amb les altres persones
que comparteixen els proposits i models que informen les practiques.» I entén per practica
qualsevol forma coherent i complexa d’activitat humana cooperativa mitjancant la qual es
realitzen els béns que hi sén inherents mentre s’intenta aconseguir els models d’excel-léncia
que li s6n propis. Els equips professionals, per tant, s’han d’esforcar i entrenar per adquirir
un caracter, una manera ser i de fer que els permeti abordar de manera excel-lent les qties-
tions etiques que es plantegen.

En la deliberaci6 de les qiiestions etiques no solament és important la pregunta «que hem
de fer?», sin6 també «quin tipus de persones hem de ser?» per portar a bon port la delibera-
ci6. I la teoria de la virtut se centra en aquesta tltima pregunta i en les virtuts que configuren
el bon caracter (Singer, 1995, pag. 10).
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2.1.1. Tenir una actitud de reconeixement, cortesia i honestedat

Les creences, els valors, la veritat, la moral, sén resultat de la comunicaci6. Parlar és una
accié comunicativa que hauria de perseguir la comprensio i I'enteniment. La primera norma
per resoldre un malentes, un conflicte o un problema és reconeixer i respectar l'interlocutor
i ser atent amb ell. Hi ha desavinences, conflictes o problemes que som capacos de discutir
amb tranquil-litat i sospesant els arguments d'una banda i I’altra i, en canvi, en els que tenen
a veure amb la moral ens acostumem a embolicar en discussions apassionades i, de vegades
i lamentablement, fins i tot de manera poc respectuosa amb els altres. L'explicacié d’aquest
fet és, com hem vist abans, que la moral soén creences en les quals estem; raons emotives
que, si no anem en compte, ens tenen atrapats. Tot i que pot semblar paradoxal, cal evitar
que les emocions interfereixin excessivament en la defensa de les nostres opinions, pero ens
n’hem de servir per comprendre les emocions i els sentiments de 1’altre i per apropar-nos a
les postures que ens resulten racionalment incomprensibles.

Arthur Schopenhauer diu que en un gelid dia d’hivern hi havia un grup de porcs espins
apilonats per tal d’escalfar-se els uns als altres i no morir de fred. Al cap d’'un moment, van
sentir les punxades que es feien els uns als altres, la qual cosa va fer que se separessin. Perd
aleshores van sentir altra vegada '’amenaca del fred, i es van tornar a ajuntar, de tal manera
que aquests dos patiments els llancaven ara cap aqui, ara cap alla, fins que van ser capagos
de trobar la distancia adequada. I a aquesta distancia, diu, la van anomenar cortesia i bons
costums, una manera d’estar amb els altres sense fer-nos mal (Canimas i Carbonell, 2008,
pag. 26-29).

Pero el reconeixement no és només una mostra de cortesia, sind una necessitat vital hu-
mana.

«El fals reconeixement —diu Charles Taylor- no solament mostra una falta del respecte degut. Pot
infligir una ferida dolorosa, que causa a les seves victimes un mutilador odi a si mateixes. El reco-
neixement degut no solament és una cortesia que devem als altres: és una necessitat humana vital.»

(Taylor, 1992 [1993], pag. 44-45).

Tots els membres del grup s’han de poder expressar lliurament i en igualtat de condi-
cions, sense cap mena de coaccio (les restriccions eviten o dificulten que el bons arguments
es manifestin), i s’han de sentir reconeguts. La llibertat, la igualtat, les bones maneres i el
tracte afectuds no estan renyits amb la critica a les idees i les creences. Tanmateix, també és
necessari que els membres del grup que deliberin siguin honestos, és a dir, no enganyin, no
tergiversin els fets, guardin la confidencialitat en allo que pot ferir altres persones, mantin-
guin el grau de compromis necessari per al procés de deliberacio, etc.

Hi ha una part de I'Etica a Nicomac que, aqui, paga la pena recordar:

«En les relacions socials, és a dir, en la convivencia i en l'intercanvi de paraules i d’accions, uns
homes s6n complaents: sén d’aquells que tot ho lloen per agradar, i no s’oposen a res, creient-se en
I'obligaci6 de no causar molesties a aquells amb qui es troben; d’altres, al contrari, s’oposen a tot, i
no es preocupen gens ni mica de no molestar; sén els anomenats descontentadissos i cerca-raons.
Es clar que aquestes maneres de ser sén censurables i que la manera de ser intermédia és la laudable,
i, d’acord amb ell, acceptarem el que €s degut i tal com cal, i rebutjarem, analogament, el contrari.



©uocC 95 Com podem decidir el que esta moralment bé o malament al segle xxi?

No s’ha donat cap nom a aquesta manera set, pero s’assembla, sobretot, a ’amistat.»

(Aristotil, [1985], 1126b)

2.1.2. Perseguir que tots els afectats hi participin i hi puguin estar d’acord

Davant una problematica ética, les normes d’accié que es proposen han de perseguir
que tots els possibles afectats hi estiguin d’acord. Els acords, per tant, han de ser fruit d'una
conversa sincera en que han de participar com a lliures i iguals totes les persones afectades i
capaces de comunicar-se. [ en cas que aixo no sigui possible, s’han de tenir en compte d’'una
manera sincera els seus interessos. Excloure a priori algt desvirtua el dialeg i el pot convertir
en una pantomima.

El principi moral d’universalitzacio

El principi moral d'universalitzaci6é «U» de Habermas diu aixi: «Son valides les normes (i només les
normes) a les quals tots els que se'n puguin veure afectats puguin prestar el seu assentiment com a
participants en discursos racionals».

Aquest principi ha estat formulat per Habermas, entre altres, en les obres seglients:

Habermas, J. (1992 [1998]). Faktizitit und Geltung. Versio castellana de M. Jiménez: Facticidad y
validez. Sobre el derecho y el Estado democrdtico de derecho en términos de teoria del discurso (pag. 172).
Madrid: Trotta.

Habermas, J. (2005 [2006]). Zwischen Naturalismus und Religion. Versio castellana de P. Fabra: Entre
naturalismo y religion (pag. 86). Barcelona: Paidos

Vegeu també:

Apel, K.-O. (1976 [1985]). Transformation der Philosophie: Das Apriori der Kommunikationsgemeins-
chaft. Versi6 castellana d’A. Cortina, J. Chamorro i J. Conill: La transformacion de la filosofia II. El a
priori de la comunidad de comunicacion (pag. 380-381). Madrid: Taurus.

El principi d'universalitzaci6 té en compte la finalitat (aconseguir acords amb els quals
pugui estar d’acord tothom) i el procediment (tots els possibles afectats hi han de participar
0, si aix0 no és possible, s’han de tenir en compte els seus interessos d'una manera sincera).
No cal dir que aconseguir totes dues coses és dificil, pero s’ha de perseguir. I és dificil per dues
raons: perque de vegades no és possible arribar a acords o respectar determinades opinions, i
perque no sempre es poden reunir tots els possibles afectats o saber tots els possibles interes-
sos que conflueixen en una qiiestio. D’altra banda, no sempre és aconsellable asseure en una
mateixa taula posicions morals molt diferenciades, perqué no acceptem o no hem apres a
relacionar-nos amb la veritat en termes de quelcom que s’ha de construir, sin6 que des de fa
dos mil cinc-cents anys ens hi relacionem com a quelcom que s’ha de descobrir, confrontar
i imposar (més endavant retornarem a aquesta qiiestio).

Davant les critiques a la «situaci6 ideal de parla» de Habermas, aquest ha assenyalat que
no s’ha d’entendre com una situacié donada, sindé com un barem, com un principi regula-
tiu, com un conjunt de regles que han de seguir els participants si volen arribar a un acord
motivat tnicament per la forca del millor argument.

Tanmateix, i tal com ha assenyalat Seyla Benhabib, la comunicacié no es pot entendre
en sentit estret i exclusivament com a llenguatge, siné que cal considerar també les formes
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de comunicacié no lingiistiques, pero lingiiisticament articulables: els gestos corporals, la
conducta, les expressions facials, les mimiques, els sons..., amb la qual cosa, diu 'autora;

«“la comunitat de comunicaci6 ideal” s’estén molt més enlla de la persona adulta capag¢ de plena
parla i acci6 reconeguda. Els pares d'un nen petit saben que la comunicacié amb un ésser que en-
cara no és capag de parla i acci6 és I'art de ser capa¢ d’entendre i preveure els signes corporals, les
exclamacions i gestos que expressen necessitats i desitjos. [...] [ aix0 també val per a la nostra relacio
amb les persones amb discapacitat i malaltia mental.»

(Benhabib, 1992 [2006], nota 30 de les pag. 74-75)

El grau de pluralitat possible en un grup que aborda qtiestions etiques depen de l'actitud
de fer de les persones que en formen part i de les habilitats del coordinador pel que fa a ges-
tionar el procediment. Com més maduresa hi ha en aquests dos factors més diversitat es fa
possible en el grup i, per tant, més universalitzacié en els acords a que s’arriba.

La pluralitat dels comiteés d’etica assistencial

Se sol dir que els comites d’etica assistencial (CEA), uns grups creats per abordar problematiques
etiques que es donen en l'ambit sanitari, sén plurals. Ara bé, la majoria de CEA sén «pluralment
homogenis»: per exemple, i en I’ambit d'un hospital public, els seus membres solen tenir una for-
maci6 universitaria positivista amb tocs d’humanisme i la majoria sén laics de tradici6 cristiana. I
tot i aquesta « pluralitat homogenia», de vegades se’ls fa molt dificil deliberar i arribar a acords. No
cal dir que aquesta dificultat augmentaria enormement si ho fes la diversitat del grup; per exemple,
si en un grup d’aquestes caracteristiques hi afegissim una persona de I’Opus Dei, un imam integris-
ta, un testimoni de Jehova, un curandero africa, una persona d’extrema esquerra i una d’extrema
dreta.

2.1.3. Moure’s en 'ambit dels arguments

Els membres d'un grup que tracta qiiestions etiques des d’una perspectiva civil han de
concebre la ra6 en termes d’intersubjectivitat, considerar que les veritats (en aquest cas mo-
rals) es construeixen enraonant, la qual cosa requereix una determinada actitud i relacié
amb la veritat.

Pel que fa a l'actitud, s’ha de tenir ganes de sortir del dialeg i de la problematica abordada
no com a guanyador, la qual cosa és propia dels combats organitzats pels mitjans de comu-
nicaci6 de la societat de 1’espectacle, sin6 amb nous arguments i amb noves respostes o inte-
rrogants. Rebutjar el discutir per discutir sense cap desig d’esbrinar si es poden arribar a en-
tendre. Es important, per tant, cercar i agrair la possibilitat que I’altre ens aporti arguments
que posin en qiiestio «els nostres». Si aquest exercici es fa bé, en poden sorgir tres coses molt
interessants: (i) que la posicié moral que defensem en surti reforcada, perque ha estat capag
de donar respostes convincents als arguments contraris; (ii) si aixo no ha estat possible, la
conversa ens dona l'oportunitat de continuar pensant en allo que ha trontollat, o a canviar
d’opinio; (iii) i finalment i en tot cas, hauria de ser una ocasié per compartir, per incloure en
aquesta conversa que som l’altre, el diferent.

Pel que fa a la relacié amb la veritat i per no repetir allo que ja s’ha dit en apartats ante-
riors, pot ser oporta recorrer a Heraclit, que ens va advertir que haviem d’anar en compte
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amb els que no s’han adonat que pensar, raonar, és una cosa comuna i, tot i aixo, creuen que
els pensaments i les raons els pertanyen, els son propis. Tenir-ho present possibilita veure
la veritat com alld que es construeix o descobreix a través del llenguatge i en el llenguatge,
com alldo que es mostra en 1’agora publica del llenguatge i ens permet donar-hi voltes, quan
aixo és possible, entre tots. Relacionar-nos amb la veritat com allo que es mostra en l’agora
publica del llenguatge possibilita; mantenir-nos forts al vent de I’assumpte que ens convoca,
no a les veritats que ens tenen atrapats.

Pot ser util distingir entre deliberaci6é i negociacid. La deliberaci6é significa mantenir-se
«fort en 'assumpte que ens convoca », una voluntat de treure a llum tots els arguments a
favor i en contra de les diferents possibilitats, a fi de trobar la millor resposta possible. La
negociacio, en canvi, té a veure amb les propostes avantatjoses, amb el calcul d’interessos
i oportunitats, la qual cosa es pot guiar mitjancant la recerca d'un consens entre les parts a
costa d'un tercer, o fins i tot de 'engany o del xantatge.

2.1.4. Seguir un procediment

Pel que fa al procediment, cada grup ha de trobar el que li vagi més bé. A tall d’orientacio,
aqui se n’assenyala un de possible, que té quatre grans etapes. Sense caure en 1’'anquilosament,
va bé seguir-les progressivament i no avangar coses, per exemple manifestar pros i contres
sobre alguna alternativa (pas 3.2) en el moment en que estem descrivint la situaci6 (pas 1).
Quan passa aix0, és recomanable que la persona que dirigeix la sessi6 demani guardar aques-
tes valoracions per a més endavant. En canvi, es pot retornar a qiiestions propies d’etapes
anteriors quan alga considera que son importants, per exemple una informacié o un aspecte
legal que al seu moment no es va considerar. O una nova problematica etica que sorgeix en
el transcurs de la deliberacio.

1) Delimitacié de la qiiestio que s’ha d’abordar («De que parlem?»).

[. Coneixement de la situacid. La primera qiiestio és conéixer bé la situacié en qué
es dona la problematica, els factors que la generen i hi intervenen, les accions que
s’han empres, etc. En aquesta fase, la persona o les persones que coneixen la situacio
I’exposen i plantegen el problema o els problemes étics, i el grup fa totes les pregun-
tes que considera necessaries per aclarir el que ajuda a entendre la situacio6.
D’aquesta fase és important destacar les diferéncies entre la descripci6 i la narra-
ci6. La descripci6 fixa la realitat aturant-la en un moment concret, la qual cosa i
en 'ambit de 1’eética porta a veure «casos» i, normalment, conflictes entre principis,
valors o drets. La narraci6, en canvi, intenta aprehendre la realitat en el seu discurs
dinamic i vital, la qual cosa porta a veure «histories» o «situacions» i, normalment,
histories rivals, diferents habits, costums o maneres d’entendre el moén.

II. Concrecié del problema o dels problemes étics que planteja. Se sol dir que
per trobar bones respostes calen bones preguntes. Concretar bé el problema i fer
bones preguntes és importantissim, perque si no es corre el risc d’embrancar-se en
dialegs i discussions que no porten enlloc o que no aborden el nucli del problema.
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II.

II1.

Iv.

2) L'estat de la qiiestid («Qué hem de tenir en compte o saber?»)

Aspectes etics i deontologics que s’han de tenir en compte. Com s’ha dit
abans, en les deliberacions no es parteix de zero, no ens hem de posar cada vegada
d’acord en tot. Hi ha valors, drets, deures i procediments que fruit de la tradici6 o de
deliberacions anteriors considerem que s’han de respectar. Cal, per tant, concretar
quins d’aquests valors, drets, deures i procediments es conculquen, poden conculcar
o ens poden ajudar a resoldre la situacio.

Aspectes juridics que s’han de tenir en compte. La llei sol recollir els valors,
drets, deures i procediments que considerem basics i ineludibles, els valors, drets,
deures i procediments que conformen una ¢tica de minims que, en cas que no es res-
pecti, causa un perjudici injustificat a les altres persones. Aixi doncs, cal saber quins
aspectes juridics es conculquen, es poden conculcar o ens poden ajudar a resoldre la
situacio.

Aspectes socials, psicoeducatius, sociosanitaris... que s’han de tenir en
compte. En la concreci6 del que s’ha de respectar o seria desitjable respectar no sola-
ment hi ha les qiiestions etiques, deontologiques i juridiques, siné també les propies
de la professi6. S’han de tenir en compte els objectius i les bones practiques de la
intervencio6 social, psicoeducativa o sociosanitaria i concretar quins es poder arribar
a conculcar o ens poden ajudar a resoldre la situacio.

Estudis o protocols de referéncia, solucions adoptades en casos sem-
blants, recomanacions... Les coses bones s’han de copiar, i les dolentes no s’han
de repetir. Davant una qiiesti6 o problematica, dificilment haurem de partir de zero.
Gairebé sempre trobarem gent que hi ha pensat o que, d’'una manera o una altra, hi
ha donat resposta.

3) Abordatge de la problematica («Qué hem de fer?»)

II.

II1.

Diferents alternatives i arguments. Va bé concretar les diferents alternatives i
argumentacions presents en la deliberacio, especialment les de les persones afectades.
De vegades, d’aquest esfor¢ s’'obté que posicions que inicialment semblaven confron-
tades no ho estiguin. En tot cas, serveix per dibuixar el panorama de les alternatives
i argumentacions.

Pros, contres i aspectes que s’han de considerar dels arguments més plau-
sibles, atenent els principis que cal respectar i les conseqiiéncies que po-
den tenir. Cada parcel-la del panorama d’alternatives i argumentacions té pros i
contres, que cal considerar atenent els principis (etics, deontologics, juridics) que cal
respectar i les conseqiiéncies que és raonable esperar.

En quines coses ens podem posar d’acord. Es aconsellable comencar per les
més facils i deixar els aspectes més controvertits pel final. Aixo permet no encallar-
nos al comencgament i arribar, almenys, a algun acord. També facilita la comunicaci6
entre els membres del grup, perque qualsevol grup necessita un periode d’habituacio
i comprensio del llenguatge i les expressions dels altres. D’altra banda, de vegades els
petits acords van desfent o alleugerint els grans desacords.
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IV. Conclusions i protocol de bones practiques. Finalment, cal concretar els acords
als quals s’ha arribat i els protocols de bones practiques que es proposen. Quan aixo
no hagi estat possible, no s’ha d’entendre, ni de bon tros, com un fracas. Cal concre-
tar els desacords i el perqué d’aquests desacords, i entendre-ho com un pas impres-
cindible per tal d’apropar, en un futur, punts de vista divergents.

4) Seguiment i avaluacio («Ha estat encertat? Que caldria corregir?... »).

Com veurem tot seguit, moltes decisions etiques poden i han de ser contrastades i avalua-
des en I'ambit dels fets, la qual cosa permet mantenir-les, reforcar-les o corregir-les.

2.1.5. La imposicio del millor argument

Alasdair MacIntyre (1984 [2002], pag. 22, 26 i 43) ha assenyalat que les disputes morals
sOn racionalment interminables, inacabables. No comparteixo aquesta opinié. En primer
lloc, perque no hi ha desacord moral que duri mil anys (o posem-ne deu mil). Hi ha qes-
tions morals que van ser disputades i que avui ens provocarien riure o indignacio, per exem-
ple si els indis tenen anima i sén humans. I en segon lloc, perqué hi ha disputes morals que
queden racionalment resoltes, i aixd no significa que quedin creencialment resoltes, ja que
la controversia pot continuar en 1’ambit de les creences, els costums, les emocions o els in-
teressos. Per exemple, considero racionalment resolta la disputa moral sobre si una persona
adulta, amb capacitat d’autogovern, sense coaccions ni alteracié de la conducta, havent estat
degudament informada i acompanyada en un procés de deliberacié que ha durat el temps
necessari, té dret o no a desestimar un tractament medic que li salvaria la vida.

Habermas ha assenyalat que en una situacio ideal de parla s’han de complir almenys les
condicions seglients:

«que a) s’escoltin totes les veus rellevants, b) es puguin fer valer els millors de tots els arguments
disponibles tenint en compte 1’estat present del nostre saber i c) només la coerci6 sense coercions
que exerceixen els bons arguments determini les actituds d’afirmacié o negacio6 dels participants.»

(Habermas, 1990 [1991], pag. 189)

«Les quatre pressuposicions més importants son: [a] caracter pablic i inclusi6: no es pot excloure
ningt que, en relacié amb la pretensié de validesa controvertida, pugui fer una aportacio rellevant;
[b] igualtat en l'exercici de les facultats de comunicacioé: a tots se’ls concedeixen les mateixes opor-
tunitats per expressar-se sobre la materia; [c] exclusié de l'’engany i la il-lusio: els participants han
de creure el que diuen; i [d] manca de coaccions: la comunicaci6 ha de ser lliure de restriccions,
ja que aquestes eviten que el millor argument pugui sortir a llum i predeterminen el resultat de la
discussio.»

(Habermas, 2005 [2006], pag. 57)
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En una recerca i construccié cooperativa de la veritat 1'inica coacci6 licita, quan és ne-
cessaria, és el millor argument. Les caracteristiques que defineixen un bon argument no sén
I'eloqiiéncia, la retorica o el lideratge, sino:

II.

III.

L’observacio i contrastacié empirica. Moltes valoracions etiques poden i han
de ser contrastades i avaluades en 1’ambit dels fets. Des de Kant, s’ha insistit en la
separacio entre el mon del coneixement i el moén de I'ética, entre els enunciats des-
criptius (que ens diuen com son les coses) i els enunciats prescriptius o de valor (que
ens diuen com han de ser o com ens agradaria que fossin les coses). Tanmateix, la
separacio radical entre «el mon del coneixement» i «el mén de la moral», entre «els
fets» i «els valors», desemboca en el dogmatisme o en el nihilisme, perque llavors
la moral no es pot coneixer, raonar, justificar ni criticar, amb la qual cosa alguns es
veuen cridats a imposar-la simplement perqué hi creuen (vegeu l’apartat dedicat a la
fal-lacia naturalista).

En l'ambit de la moral, moltes vegades també és possible coneixer empiricament
quines son les actuacions o decisions que provoquen o fomenten el bé de les perso-
nes i quines no. Perque les normes i les decisions morals tenen repercussions que es
poden veure, que es poden gaudir o patir. La prohibicié6 de maltractar les persones
no solament és fruit d'un principi humanista amb el qual s’hi pot estar d’acord o no.
Maltractar les persones té conseqiiéncies negatives que es poden coneixer mitjancant
I’experieéncia empirica.

La cohereéncia logica. Les persones, a més a més d’observar, raonem, és a dir, am-
pliem reflexivament el coneixement passant d'unes premisses a unes conclusions.
Afirmem, neguem, relacionem, particularitzem, generalitzem, quantifiquem, de-
duim... d’'una manera determinada que anomenem logica, les lleis de la qual ha de
complir un bon argument. Per exemple, considerem correcte I'argument: «Quan en
Josep era viu, sempre va manifestar que volia que l'incineressin quan moris. I com
que aqui respectem les decisions raonables de les persones i la incineracié és possi-
ble, el correcte seria atendre la seva voluntat», i considerem incorrecte aquest altre
argument: «Quan en Josep era viu, sempre va manifestar que volia que 'incineressin
quan moris. I com que aqui respectem les decisions raonables de les persones i la
incineracio6 és possible, el correcte seria no atendre la seva voluntat».

La capacitat explicativa. Hi ha argumentacions que donen voltes alla mateix o es
paren en un «perque si», «perque sempre ha estat aixi» o «perque Déu ho vol», men-
tre que altres son capaces d’anar més enlla en la seva capacitat o potencia explicativa.
Hi ha arguments que s6n més convincents perque integren els altres i els superen; o
perque contradiuen eficagment el darrer argument de les altres posicions, sense que
aquestes siguin capaces d’aportar-ne de nous.

Per exemple, una persona pot dir: «Considero que s’hauria d’informar els pares o tu-
tors de les noies de 16 i 17 anys que decideixen avortar, encara que elles no vulguin,
llevat que aixo els provoqui un conflicte greu, manifestat en el perill cert de violencia
familiar, amenaces, coaccions, maltractaments, o es produeixi una situaci6é de des-
arrelament o desemparament de risc vital o no entenguin l’abast de la seva situacio.
I ho considero perque s6n menors d’edat».
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I una altra persona pot dir: «Considero que s’hauria de guardar el secret professio-
nal en les situacions de noies de 16 i 17 anys que decideixen avortar i no volen que
els seus pares ho sapiguen, llevat que es trobin en una situacié de risc vital o no
entenguin l'abast de la seva situaci6. I ho considero per diverses raons: perque si
no els garantim la confidencialitat, algunes no acudiran als professionals; perque
en aquestes situacions l'objectiu dels adults ha de ser ajudar-les, i aix0 no sempre
s’aconsegueix informant els pares o tutors en contra de la voluntat de l'afectada;
perque moltes noies de 16 i 17 anys tenen maduresa suficient per entendre la seva
situacio; perque 'autonomia de les persones no s’aconsegueix d'un dia per altre (el
dia que compleixen 18 anys), siné que és un procés gradual que en algunes qiiestions
ja es pot atorgar, i perque les persones menors d’edat també tenen dret a la intimitat
i un embaras no desitjat és una qiiestié6 molt intima.»

Abans que res, hem de demanar disculpes al lector o lectora per la tendenciosa expo-
sici6 de les dues posicions. Es evident que els defensors «del mén real» de la primera
posicié tenen molts més arguments que els exposats aqui. Pero si ens limitem als dos
personatges ficticis i considerem que 1'un i l’altre i tots els que viuen en la seva epoca
no sén capacgos d’aportar nous arguments i, per tant, que el dialeg esta condemnat
a donar voltes a alla mateix, hauriem de considerar que la primera argumentaci6 és
més potent, que té més capacitat explicativa.

2.1.6. El millor argument s’imposa només quan és necessari fer-ho

El millor argument només es pot imposar:

II.

Després d’haver mantingut 1’actitud i els procediments assenyalats anteriorment.

En les situacions en que és absolutament necessari. Hi ha circumstancies en les quals
prendre una decisié no és necessari o pot esperar i imposar el millor argument només
té interes per a qui es vol erigir en guanyador. Quan és possible, és molt important
saber esperar, donar possibilitats i facilitats perque 1’altre inicii processos de canvi,
sobretot en 1’ambit de la intervencio social, psicoeducativa i sociosanitaria, que solen
incidir en la manera de ser i de viure de les persones.

2.1.7. La imposicio ha d’anar acompanyada de la compassio

Més endavant tindrem ocasio de defensar la compassid, un concepte que genera molta
aversio en I’ambit de la intervencio social, psicoeducativa i sociosanitaria. Com que la moral
és ra0 emotiva i sabem que hi ha raons que el cor no entén, la imposicioé del millor argument
pot generar molt dolor psiquic. Quan no és possible provocar i esperar processos de canvi,
cal trobar la manera de generar el minim dolor. Hi ha maneres i maneres d’imposar una
qiesti6 fonamentada en un bon argument, i maneres i maneres de fer un acompanyament.
L'infern és ple de bons arguments despietats.



©uocC 102 Etica aplicada a I’educaci6 social

2.2. Etiques deontologiques

Respecte de 1'etica dialogica, i per extensio de totes les etiques procedimentals, s’ha criti-
cat que, si bé els procediments sén importants, aquests estan pensats per dotar-los de con-
tinguts, i que el mer formalisme esta mancat de valors. Es a dir: ens diuen com procedir, pero
no que hem de decidir o respectar. El mateix s’ha criticat de les etiques conseqiiencialistes, de
les quals Lawrence Blum ha dit que és especialment xocant que malgrat «defensar que cada
persona dediqui tota la seva vida a aconseguir el maxim bé o felicitat possible per a totes
les persones, amb prou feines hagi intentat oferir una descripcié convincent de com seria
viure aquest tipus de vida.» (Blum, 1998, pag. 198). I no hi ha dubte que els continguts els
han proporcionat, historicament, les etiques de la virtut i les deontologiques o, com les va
anomenar Max Weber, de la conviccio.

El socioleg Max Weber, en una de les dues famoses conferéncies sobre la ciencia i la politi-
ca pronunciades a la Universitat de Munic, davant un grup d’estudiants de ’esquerra liberal,
va distingir entre «etica de la conviccié» (Gesinnungsethisch) i «&tica de la responsabilitat»
(Verantwortungsethisch).

«Hem de veure amb claredat —va dir en aquesta conferéncia— que tota acci6é éticament orientada
es pot ajustar a dues maximes fonamentalment oposades: es pot orientar conforme a I’”¢tica de la
convicci6” o conforme a I’”ética de la responsabilitat”. No és que 'ética de la convicci6 sigui idén-
tica a la falta de responsabilitat, o 1'ética de la responsabilitat a la falta de convicci6. No es tracta
de cap manera d’aixo. Pero si que hi ha una diferéncia abismal entre obrar segons la maxima d'una
¢tica de la convicci6, tal com la que ordena (religiosament parlant) “el cristia obra bé i deixa el re-
sultat a les mans de Déu”, o segons una maxima de 1’¢tica de la responsabilitat, com la que ordena
tenir en compte les conseqiiéncies previsibles de la propia acci6.»

(Weber, 1919 [1998], pag. 164-165)

Les etiques de principis o deontologiques son les que estem més acostumats a utilitzar:
orientem o resolem qiiestions etiques emparant-nos en uns principis o ordenances esta-
blerts. Per exemple, els deu manaments de la llei de Déu transmesos a Moises, o la Declaracio
universal dels drets humans, o el codi deontologic d'una professio, o la constitucio i les lleis
d'un pais.

Aqui no aprofundirem en la qiiestié de com o qui estableix aquests principis. Normal-
ment, els qui subscriuen concepcions deontologiques creuen que hi ha certs tipus d’actes
que s6n dolents per si mateixos, i per tant mitjans moralment inacceptables per a la recerca
de qualsevol finalitat. Quedem-nos amb el fet que hi ha valors, drets i deures —per exemple,
els que recullen la Declaracié universal dels drets humans i les declaracions posteriors, car-
tes, convenis i pactes internacionals que I'amplien i el concreten— que suporten bé la prova
de 'agora deliberativa a qué ens hem referit en 1'apartat anterior, i també la de les etiques
conseqiiencialistes i de 'amor que abordarem més endavant. Valors, drets i deures que cada
vegada més persones i col-lectius prenen com a referéncia i suport per fer valer la seva dig-
nitat, per millorar les seves condicions de vida i sortir del sofriment i la marginaci6, i que
considerem que mereixen ser establerts i ampliats. El principialisme, per tant, és una etica de
la conviccioé que aborda els problemes morals aplicant-hi principis i regles generals.
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Les etiques principialistes o deontologiques més importants de la modernitat son les eti-
ques kantianes, fins a I’extrem que alguns autors parlen d’etiques kantianes quan tenen en
ment teories etiques basades en els valors o drets, en 1’acci6 a partir de principis més que no
pas dels resultats. A les etiques deontologiques se’ls ha criticat la seva abstraccio o generalitat
(els seus principis so6n massa abstractes o generals per orientar 'accio), la seva possible con-
tradiccio (en situacions concretes, els principis poden entrar en conflicte) i el seu rigorisme
(normes rigides insensibles a les particularitats de cada situacio). Aferrar-se sense matisos a
un principi sense tenir en compte les conseqiiencies o altres principis pot portar a situacions
poc respectuoses, poc eficaces, i fins i tot aberrants. Es per aixd que gairebé tots els corrents
i autors coincideixen en la necessitat d’interpretar i d’adaptar els principis als diferents con-
textos particulars. Fins i tot la Ciutat del Vatica, garant de la llei de Déu, considera que de
vegades és necessari acomodar-la raonablement a les circumstancies i a les conseqiieéncies,
per exemple, el «<no mataras» en situacions de legitima defensa, o el «<no mentiras» quan dir
la veritat pot provocar un gran perjudici a persones innocents. Tanmateix, de vegades sem-
bla necessari aferrar-se a principis inamovibles.

Judgment at Nuremberg (Vencedors o vencuts?), de Stanley Kramer (1961)

La pel-licula permet reflexionar sobre si és necessari complir i fer complir les lleis sempre, fins i
tot quan es consideren injustes i, en cas de considerar que no ha de ser aixi, quin és el fonament
de la desobediéncia civil. O dit d’'una altra manera: Hi ha principis inamovibles? Quin és el fo-
nament d’aquests principis (controversia entre jusnaturalisme i positivisme)?

Tres anys després del final de la Segona Guerra Mundial, quatre jutges, complices de la politica
nazi d’esterilitzaci6 i neteja etnica, seran jutjats a Nuremberg. Sobre Dan Haywood (Spencer
Tracy), un jutge nord-america retirat, recau la important responsabilitat de presidir aquest judici
contra els crims de guerra nazis.

Tornem a la nostra agora deliberativa, a aquest grup de persones d'un centre d’'intervencio
social, psicoeducativa o sociosanitaria reunides per tractar de trobar la millor resposta pos-
sible al problema étic que tenen plantejat. Es evident que no ho hauran de decidir tot, ja
que hi ha valors, principis i obligacions que els han estat llegats per la tradici6, pels tractats
internacionals, per les lleis del pais, pels codis deontologics o pels protocols de bones prac-
tiques que hauran de respectar i per fer respectar. La seva responsabilitat, per tant, consis-
tira probablement a concretar aquests principis generals a la situacié o problematica que
s’analitza, dilucidar les possibles contradiccions amb altres principis i procurar que un excés
de rigorisme sigui insensible a les particularitats de la situaci6 i a les conseqiiéncies que es
puguin derivar de la seva aplicacio.
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2.3. Etiques conseqiiencialistes

A les etiques deontologiques, principialistes o kantianes els filosofs contraposen les eéti-
ques teleologiques (del grec telos, «finalitat») o conseqiiencialistes. Aquestes etiques rebutgen
que hi hagi tipus d’actes correctes o incorrectes per si mateixos i sostenen que una acci6 és
moralment bona (o no tan bona, o dolenta) segons les finalitats que persegueix i les conse-
quiéncies que pugui tenir.

L'utilitarisme és la teoria conseqiiencialista més coneguda. Sosté que una acci6 és moral-
ment bona (o no tan bona, o dolenta) segons les finalitats que persegueix i les conseqiiéncies
que pugui tenir.

El principi d’utilitat o de maxima felicitat

Es considera Jeremy Bentham (1748-1835) i John Stuart Mill (1806-1876) els fundadors de
l'utilitarisme, tot i que és possible trobar-ne antecedents en Francis Hutcheson (que a Inquiry con-
cerning Moral Good and Evil (1725) va escriure: «la mejor acciéon es la que procura la mayor felicidad
para el mayor ntimero; y la peor, de igual modo, la que proporciona desgracia.») i a I’'hedonisme
grec. Segons Bentham, el principi d'utilitat o de maxima felicitat que persegueixen les persones pro-
porciona una norma basica sobre allo que és just o injust, correcte o incorrecte. Aprova o desaprova
qualsevol acci6 en funcio de la tendencia que tingui a augmentar o disminuir la felicitat d’aquell o
aquells l'interés dels quals esta en qiiesti6.

El pensador utilitarista contemporani més conegut és Peter Singer, que diu:

«L'utilitarisme classic considera que una acci6 esta bé si augmenta la felicitat de tots els afectats
igual o més que qualsevol acci6 alternativa, i malament si no ho fa. Les conseqiiencies d'una acci6é
varien segons les circumstancies en que es déna. Mai es podra acusar un utilitarista de manca de
realisme, o d’adhesio rigida a uns ideals menyspreant la situacié concreta. L'utilitarista jutjara, per
exemple, que dir mentides €s dolent en algunes circumstancies i bo en altres, depenent de les con-
sequiencies.»

(Singer, 1993 [2003], pag. 2-3)

Gairebé totes les teories etiques accepten, d’'una manera o altra, que s’han de tenir en
compte les conseqiiéncies. Ara bé, a l'utilitarisme pur li passa el mateix que al principialisme
pur: pot portar a situacions poc respectuoses, poc eficaces, i fins i tot aberrants. S’ha dit, per
exemple, que si els drets de les persones depenen exclusivament de les conseqiiéncies, del
grau de felicitat que aporta a tots els afectats, pot provocar que si l’esclavatge o la tortura s6n
beneficiosos per al conjunt de la poblacio, estiguin justificats eticament. En aquest sentit, els
utilitaristes insisteixen en la necessitat de tenir en compte els interessos de cada ésser i no
solament de la majoria.

Singer (1993 [2003], pag. 11-17) ha aportat matisos a l'utilitarisme, dels quals cal desta-
car-ne dos: que cal entendre «les millors conseqiiencies» d'una accié com alld que afavoreix
els interessos dels afectats, i no solament com allo que augmenta el seu plaer i disminueix el
dolor, i que 'utilitarisme es mou pel principi basic d’igualtat, és a dir, d’igual consideracié
d’interessos. El mateix Singer diu que hi ha ideals etics (per exemple, els drets individuals, la
santedat de la vida, la justicia, la puresa...) que en algunes versions s6n incompatibles amb
'utilitarisme.
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2.4. Etiques de I’hospitalitat o de la compassio

En l'esforg lloable de 1’¢ética deliberativa, principialista i conseqiiencialista de mantenir-se
en l'ambit estricte de la racionalitat, resideix també la seva debilitat, perqueé en la moral i
I’ética no solament hi ha raons, sin6é també sensibilitat, afectivitat, acollida, amor, emocions.
Encara més: la moral i I’eética sorgeixen de la responsabilitat i estimaci6 envers els altres. Em-
manuel Levinas ho ha resumit aixi:

«Bon dia, desig o benediccio, interes pel desti de l’altre, inquietud original per la seva vida i per la
seva mort. El bon dia abans del cogito. [...] No pretenc en absolut afirmar que una cosa impedeix
'altra, siné que l'una té prioritat sobre l'altra: el bon dia abans del cogito, encara que "amor del
proisme s’hagi oblidat per culpa de I'amor de la veritat.»

(Levinas, 1990 [1991], pag. 7).

Jonathan Sacks afirmava el 1996 que:

«(e)l verdader drama del segle passat no va ser 'eclipsi de la religi6 per la ciencia, sin6 ’eclipsi de les
maneres religioses de pensar sobre les relacions humanes pels models politic i economic.»

(Sacks, 1996/97, pag. 17).

Durant massa temps els ateus i els agnostics ens hem complagut d’aixo (cosa que no
significa que no tinguéssim bones raons per fer-ho) i no hi hem apreciat cap perdua. I tan-
mateix n’hi ha.

Defugir tot el que té a veure amb I’amor i la compassi6 porta la rad a veure les persones
i els seus problemes a través de la fredor de la paret de vidre que anomenem objectivitat. S6¢
conscient de l'aversié que pot generar la paraula compassio en I’ambit de les professions so-
cials, psicoeducatives i sociosanitaries, que la solen vorejar i substituir per vincle, simpatia,
empatia, afectivitat, intel-ligencia emocional... Ara bé, i sense desestimar aquests termes, cap
d’ells aconsegueix copsar plenament el que emparaula la compassié, aquest sentiment gra-
cies al qual es fa possible sentir I’altre i compartir, en la mesura que es pugui, la seva situacio,
la seva alegria o el seu sofriment. Quan hi ha compassié hom no es manté indiferent, sino
que s'identifica amb l’altre i I’estima fins al punt que el seu bé i el seu mal no li sén estranys.
Es necessari recuperar aquest significat originari de la paraula, lluny de 'opini6 massa estesa
que la relaciona amb la llastima i amb 1’altivesa de posar-se per sobre de l'altre.

Molts professionals de la intervencio social, psicoeducativa i sociosanitaria coincideixen
en la seva aversio als conceptes compassio i beneficéncia, ja que els seus avantpassats van de-
nominar amb aquests noms practiques que no hi tenen res a veure. Compassio i beneficéncia
signifiquen, o significaven abans que se n’apropiessin les estratégies de poder de 'Estat i la
seva Església, «sentir el dolor de l'altre» i «virtut de fer el bé, de procurar pel bé de l'altre,»
respectivament. El realment important en aquesta qiiestio, el que es troba en joc és si dis-
posem o no de nous conceptes que emparaulin el que ens permetia algcar aquests vells voca-
bles, ja que, altrament, hi perdriem un moén. Segons el nostre parer, no disposen d’aquests
nous conceptes, i davant d’aixo és necessari entaular una batalla assossegada per recuperar
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aquestes paraules que ens han estat robades. Respecte a la compassid, se sol proposar com
a succedani el terme empatia. Tanmateix, i com assenyala Martha Nussbaum (2001 [2008],
pag. 366-375), la compassio és diferent de ’empatia: la primera és sentir amb qui pateix i la
segona una reconstruccio imaginativa de I'experiéncia de qui pateix. L'empatia és «una eina
molt important en 'atany de conferir sentit al que li passa a 1’altra persona, i també per fixar
el nostre interes i la nostra relacié6 amb ella», per obtenir —en paraules de Heinz Kohut- un
«informant de l'acci6é apropiada». «Els actors —continua Nussbaum- poden tenir una gran
empatia cap als seus personatges en diferents tipus de transits sense sentir cap emoci6 par-
ticular respecte a ells», fins al punt de considerar que un bon maltractador i torturador és
empatic amb les seves victimes, ja que sap el que senten, el que els fa mal, el que els espera,
el que temen... sense arribar a compartir, de cap manera, els seus sentiments, el seu dolor, les
seves esperances i els seus temors.

Esperanza Guisan assenyala que:

«la rellevancia de les etiques dels sentiments morals rau en dos o tres assoliments|eéxits importants,
mai prou destacats: haver rescatat els sentiments, les passions i els impulsos humans de la foscor a
que semblaven condemnats, haver reduit les pretensions de la radé pura practica, mentres’eludien
alhora I'absolutisme i el relativisme en etica.»

(Guisan, 1994 [2002], pag. 377-409)

Per explicar el perill que ens amenaca en ’analisi objectiva de les persones sense tenir en
compte cap element de compassio, disposem de la brevissima i esfereidora narracié de Primo
Levi, que explica quan ell, el jueu nimero 174.517 del camp d’Auschwitz, va compareixer
davant el Doktor Pannwitz per intentar formar part del Kommando Quimic i poder allargar la
seva supervivencia. Diu Levi que es van mirar i que «aquella mirada no va ser entre home i
home; i si jo sabés explicar a fons la naturalesa d’aquella mirada, intercanviada com a través
de la paret de vidre d'un aquari entre dos éssers que viuen en medis diferents, també expli-
caria l'essencia de la gran follia del tercer Reich» (1958 [2001], pag. 153).

El reconeixement, l'acollida, ’hospitalitat, la cura, 1'afectivitat, la compassio... son espe-
cialment pertinents i necessaris en 1'etica de la intervenci6 social, psicoeducativa i socios-
anitaria, perque sOn activitats professionals que solen afectar persones vulnerables o d'una
certa fragilitat, incidir en la seva vida, canviar en alguns casos costums, maneres de viure,
moralitats.
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Crits i murmuris (Viskningar och rop) d'Ingmar Bergman (1972)

Davant la proximitat de la mort d'una d’elles, tres germanes es reuneixen a la vella mansi6 fami-
liar. Els acompanya la serventa Anna. Quan sén a la casa, comencen a recordar el passat, i quan
la malalta entra en l’agonia revela la part més fosca i tortuosa de la vida. L’Anna és 1'tinica que
la bressola i la consola en els atacs de dolor i, finalment, de solitud i buit que pateix.

La reflexi6 sobre la vida, la mort, el record, el temps, la contingeéncia, la fragilitat, ’amor, la
solitud, el dolor... permet abordar la compassio i la pietat.

La practica professional en aquests ambits és plena de situacions en que seguir inicament
els imperatius racionals, 1’analisi de les conseqiiencies i la 10gica argumental, sense cap mena
de compassio, es pot convertir en un desproposit o fins i tot en una crueltat. Aixo ho sap
qualsevol que s’hagi trobat en la necessitat de resoldre un problema etic que afecta alga que
esta molt allunyat de la nostra racionalitat, per exemple, una dona africana convenguda que
el millor per a la seva filla o néta és la mutilacié genital; o els problemes étics que tenen a
veure amb la felicitat i les creences de les persones, per exemple, les dels testimonis de Je-
hova; o situacions en queé s’ha de dialogar amb persones que es mouen principalment en el
llenguatge dels afectes o que tenen una greu pluridiscapacitat, i amb les quals la comunica-
cio6 racional no és possible o facil.

L’amor i sobretot el sofriment sén dues coses molt mal repartides, perd presents en totes
les persones i cultures, la qual cosa fa que tinguin una capacitat d’acostament i de compren-
si6 que no té el llenguatge racional. «Si no ens entenem per llenguatge, entenam-nos per
amor», diu un dels personatges del filosof mallorqui Ramon Llull (1283 [1985], pag. 26).
L'eética de la compassidé empeny a cuidar el clima en el qual els valors es manifesten, es cop-
sen, s’aprenen, es canvien. Facilita pensar en les necessitats basiques (materials i sentimen-
tals), més que en valors universals. Facilita, en definitiva, construir una minima habitalia i no
tant una minima moralia. Perqué lamentablement i pel que fa a l'ética, alguns professionals
solen estar més preocupats per la minima moralia, és a dir, per les normes basiques i minimes
que professionals i usuaris han de complir i respectar (d’aqui els codis deontologics i etics i
els reglaments), que per la minima habitalia, per les condicions relacionals i mediambientals
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minimes sobre les quals es fa possible la vida i la convivencia. D’aquesta minima habitalia
formen part, sobretot, els recursos basics que possibiliten o faciliten la felicitat: menjar, ves-
tit, habitatge, familia, sentir-se estimat, valorat, acollit.

Els professionals de la intervenci6 social, psicoeducativa i sociosanitaria es mouen per
tant en la superficie d’'un ventall desplegat per dos extrems: la fredor de la racionalitat, per
un costat, i la passié de I'amor, per 1'altre. El perill esta en el fet que després d’haver servit
amb voluntat eclesiastica aquest darrer extrem, ara es corri a I’encontre incondicional de
I'altre. O a moure’s per aquesta superficie amb ambivaléncia i indeterminacio, a no pensar
ni assumir els perills i les possibilitats que cada un dels dos extrems amaga, a no apostar amb
valentia per la part que correspon al coneixement tecnocientific ni per la que correspon a
I’amor i la compassio.

No hi ha dubte que un amor i compassié incondicionals per 1’altre impedeixen entendre
la situaci6, la qual cosa és una condici6 necessaria en les relacions professionals per tal que
I’ajuda sigui possible. També que provoquen un compromis i un sofriment en el professional
que esdevenen insostenibles. ’'amor i la compassi6 tenen, per tant, uns limits que la ra6 pot
assenyalar, perque permet el distanciament, la superacié de l’egocentrisme i 1'objectivitat.
Tal com diu Edgar Morin, en el sentiment de I'amor cal mantenir la vigilia de la rao.

«Ja no es tracta d’eliminar l’afectivitat, sin6 més aviat d’integrar-la. Sabem que la passié pot cegar,
pero també il-luminar. [...] L'art de viure és un art de dificil navegacié entre rad i passio, saviesa i
bogeria, prosa i poesia, sempre amb el risc de petrificar-se en la rad o perdre’s en la follia.»

(Morin, 2004 [2006], pag. 150-153).

Entre el mimetisme incondicional amb l’altre que impedeix entendre la situacié (mime-
tisme inintel-ligible) i el coneixement des de l’altra banda d’un aquari entre dos éssers que
viuen en medis diferents (coneixement tecnocientific), hi ha la comprensi6, un cami impres-
cindible en la deliberaci6 dels problemes etics.

Entendre requereix una distancia respecte de l'objecte d’estudi i n’hi ha prou amb la
ra0. Comprendre requereix combinar aquest distanciament (que atorga enteniment) amb
l'aproximaci6 de la compassié. Es per aixo que es diu que hom no compreén del tot una situa-
ci6 fins que no ha passat per l'experiéncia. A la pregunta de com s’explicava 1'odi fanatic dels
nazis contra els jueus, Primo Levi (Op. cit. pag. 279) va dir que «potser no es pot comprendre
tot el que va passar, encara més, potser no s’ha de comprendre, perque comprendre quasi €s
justificar. M’explico: “comprendre” un proposit o un comportament huma significa (també
etimologicament) contenir-lo, contenir-ne I’autor, posar-se al seu lloc, identificar-se amb ell».

L'etica que correspon a la nostra eépoca és una etica de la complexitat, una etica que, al-
menys, té en compte tots els factors que s’han apuntat fins aqui.

«L'etica—diu Morin- és complexa perque és de naturalesa dialogica i sovint ha d’afrontar I'ambigiiitat
i la contradiccié. Es complexa perqué esta exposada a la incertesa del resultat, i comporta I’aposta
i 'estratégia. [...] Es complexa perqué és una etica de la comprensié, i la comprensié comporta el
reconeixement de la complexitat humana.»

(Morin, 2004 [2006], pag. 219)
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2.5. Epocacitat (dogmatisme, nihilisme, relativisme i perspectivisme)

Algunes persones consideren que hi ha normes morals permanents i universals. Em sem-
bla que és una afirmaci6 massa agosarada, almenys per quatre raons. La primera és que per
defensar-ho fa falta tenir una visi6 omnimoda, coneixer totes les morals que hi ha hagut,
que hi ha i que hi haura arreu, i segurament per aixo molts dels qui ho defensen es refugien
en Déu.

La segona rad és que l’enunciat que diu que hi ha normes morals permanents i universals
ha estat refutat per la realitat, perque hi ha hagut i hi ha persones que no comparteixen les
normes que es consideren universals, amb la qual cosa ja no ho sén, almenys en el sentit
que tothom les segueix. Aleshores i per tal de mantenir I’enunciat ha calgut considerar que
aquells que no les comparteixen no sén humans. Tanmateix, quan hom considera haver
trobat alguna norma moral universal I'etnologia o la historia sempre surten amb alguna
cultura excepcional. De vegades, i des de la mateixa antropologia, s’ha defensat, per exem-
ple, que totes les cultures prohibeixen l'incest, de la qual cosa alguns dedueixen que és «una
norma moral universal», sense parar atencio en el fet que la regulacio6 de les relacions sexuals
pren moltes i variades concrecions (per exemple, algunes cultures permeten tenir relacions
sexuals amb els pares biologics i no amb persones amb les quals no hi ha cap mena de con-
sanguinitat). D’altra banda, el mateix fet que hi hagi normes morals mostra que hi ha gent o
moments en qué no s'acompleixen i que per aixo fa falta instaurar-les i recordar-les.

La tercera ra0 és la confusio entre «l’és» i «I’ha de ser». David Hume, com hem vist en par-
lar de la fal-lacia naturalista, ja va assenyalar que si poguéssim arribar a saber com son les coses
no en podriem concloure com han de ser les coses, perque el primer saber pertany a I’ambit del
coneixement mentre que el segon, al de la moral. Aquesta confusi6 porta, per exemple, que
alguns fonamentin la moral en comportaments i sentiments innats. La moral és un magnific
tret cultural que ens diu allo que esta bé o malament, i aquesta capacitat, efectivament, es
construeix sobre capacitats innates com ara pensar, estimar, patir, sentir benestar o males-
tar..., pero aquestes capacitats naturals no son, elles mateixes, morals. Fa falta despertar-les i
valorar-les com a bones o dolentes aplicades a una cosa o situacié o a unes altres. La capacitat
d’estimar, per exemple, es pot concretar d’'una manera o altra: es pot estimar la guerra o la
pau o els infants d'una manera pedofilica o maternal. I, finalment, la quarta ra6 té a veure
amb aquesta darrera i és molt simple: encara que hi hagués una norma moral que hagués
estat permanent i universal, aixo no seria motiu per continuar preservant-la. Podriem consi-
derar, per exemple, que avui no és adequada i que s’ha de canviar.

En l'altre extrem del dogmatisme teologic o naturalista que considera que hi ha normes
morals permanents i universals tenim el nihilisme, per al quin I'inic coneixement segur que
disposem és que no podem saber gens, la qual cosa obliga qui comparteixen aquesta primera
veritat a habitar, en totes les altres coses, en 1'escepticisme, en el fred de sentir-se colpejats
—tal com assenyala Nietzsche- per '’alé de 'espai buit i el no-res infinit.

Nietzsche i el nihilisme

Per a Nietzsche, el nihilisme és resultat de la perdua de fe en una instancia superior. Quan s’esgota
la fe en valors absoluts que estan més enlla de I’experiéncia i de la capacitat creativa i interpretativa
de les persones, el que apareix en el seu lloc és el no-res. Metafisica i nihilisme estan intimament
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units: es passa d’un absolut (tot té sentit perqué hi ha una Veritat inalterable) a un altre absolut (res
no té sentit perqueé tot és canviant). L'un prové de l'altre, fins al punt que Nietzsche considera el
nihilisme un estadi patologic transitori de la metafisica a l'ultrahome: «El nihilisme representa un estat
intermedi patologic (és patologica I’enorme generalitzacio, la conclusio que no hi ha cap sentit absolut): ja
sigui que les forces productives no son encara prou fortes, ja sigui que la décadence encara vacil-la i no ha
inventat encara els seus remeis.»

(Nietzsche, 1887 [2006], pag. 342).

Si retornem a l'agora deliberativa en la qual s’acorda la millor resposta a una situacio
tenint en compte, recordem-ho, els principis, les conseqiiencies i la compassio, caldra que,
d'una manera o una altra, també tinguem present que tot aixo es déna en una cultura i en
un «esperit de ’época» que ens té, sortosament, atrapats. L'esperit del nostre temps ens con-
figura, ens dona la perspectiva des de la qual qualsevol coneixement és possible. I una bona
manera d’estar-hi sometents és saber-ho i escoltar com més veus millor, que ens arriben dels
altres i d’altres epoques. Nietzsche ho va expressar aixi:

«A partir d’ara, senyors filosofs, guardem-nos millor, per tant, de la perillosa i vella mentida concep-
tual que ha creat un “subjecte pur del coneixement, subjecte ali¢ a la voluntat, al dolor, al temps”,
guardem-nos dels tentacles de conceptes contradictoris, com “ra6 pura”, “espiritualitat absoluta”,
“coneixement en si mateix” [...] Unicament hi ha un veure perspectivista, tinicament un “congixer”
perspectivista; i com més gran sigui el nombre d’afectes que permetem dir la seva paraula sobre una
cosa, com més sigui el nombre d’ulls, d’ulls diferents que sapiguem emprar per veure una mateixa
cosa, més completa sera la nostra “objectivitat”. Perd eliminar en absolut la voluntat, deixar en
suspens la totalitat dels afectes, suposant que ho poguéssim fer: com?, és que no significaria aixo
castrar 'intel-lecte?...»

(Nietzsche, 1887 [1979], pag. 139).

Aquest perspectivisme bé podria ser anomenat relativisme, si no fos perque aquest terme
ha acabat per referir-se a l’actitud de I'inconscient que canvia de criteris morals segons com li
plau; o del malabarista que fa de I’argumentacié un joc a través del qual defensar una posicié
i passar després a defensar la contraria; o en definitiva, del nihilista que malgrat considerar
que no és possible el coneixement, i menys el moral, perd sabedor que no és possible viure
sense ell, acaba per creure que tot és segons el color del vidre amb qué es mira i que per can-
viar de vidre, ja se sap, només és necessari canviar d’ulleres.

El perspectivisme és conseqiiencia de la secularitzaci6 del pensament i parteix del fet que
les persones som creadores i per tant responsables dels nostres valors i principis morals i
juridics, i considera que aquests valors i principis depenen, com la historia i ’etnografia ens
mostren, dels contextos culturals i historics. La moral i ’etica és adveniment, construccio,
interpretacio. I tota verificacio i falsacié de proposicions, siguin descriptives o prescriptives,
només es pot donar en 1'horitz6 d'una obertura prévia no transcendental siné heretada. Les
morals i les etiques no estan dictaminades d'una vegada i per sempre, ni sorgeixen del no-res
o de creadors impersonals i atemporals. Les morals i les etiques tenen referents, sorgeixen de i
respecte a, estan relacionades amb els valors, les condicions, els interessos, el llindar de coneixement,
el temps i les situacions per a les quals van ser proclamades i en que van ser proclamades.

Com assenyala Habermas, no hi ha cap referéncia al mén que estigui absolutament lliure
de context.
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«Heidegger i Wittgenstein van mostrar ja, cada un a la seva manera, que la kantiana consciencia
transcendental dels objectes es nodreix de falses abstraccions. Els contextos del mén de la vida i
les practiques lingtistiques en que els subjectes socialitzats es troben “ja sempre” obren el mén des
de la perspectiva de tradicions i costums constituidors de sentit. Els membres d’'una determinada
comunitat de llenguatge experimenten tot el que els surt a ’encontre en el moén a la llum d'una
precomprensio “gramatical” adquirida per socialitzacid, no com a objectes neutrals.»

(Habermas, 2005 [2006], pag. 43-48)

Per a Habermas, aixo no és motiu per sostenir un teorema de la inconmensurabilitat, ja
que els participants en la comunicacio6 «es poden entendre per sobre de les fronteres de mons
de la vida divergents», la qual cosa és possible, segons ell, perqué hi ha un moén objectiu
comu que orienta la pretensioé de veritat dels seus enunciats.

«La suposici6 d'un mén objectiu coma projecta un sistema de possibles referéncies al mén i
d’aquesta manera possibilita les intervencions en el moén i les interpretacions de quelcom en el
mon. La suposicié d'un moén objectiu comu és “transcendentalment” necessaria [...]».

(Habermas, 2005 [2006], pag. 43, 47 i 48)

El perspectivisme etic no impedeix determinar el que esta bé o malament, perque per
fer-ho no és necessari disposar d’estructures estables i fonaments eterns. No impedeix tro-
bar legitimitat per a les normes morals i juridiques, i imposar-les en cas que ho considerem
necessari. Simplement, i d’aixo deriva la complexitat de I’empresa, ens en fa responsables.

Els avantatges del perspectivisme o relativisme que aqui es defensa respecte al dogmatis-
me té, almenys, cinc grans avantatges: ens fa responsables de la moralitat que practiquem i
que de vegades és necessari imposar; atavoreix 1’'acostament a les veritats morals dels altres;
facilita la critica a les propies conviccions; possibilita 1’adaptacié raonable de les normes a
les diverses situacions, i aplana el canvi prudent de les conviccions. I els avantatges respecte
al nihilisme sén evidents per a qualsevol que s’hagi embarcat en I’aventura de les relacions
humanes: permet viure i relacionar-se amb els altres i, sobretot, reconeixer les situacions
que provoquen injusticia i sofriment, la qual cosa és un requeriment imprescindible per no
participar-hi i combatre-les. Tanmateix, i com s’ha assenyalat en els paragrafs anteriors, no és
principalment una qiiestié d’avantatges, siné de necessitat: de la impossibilitat de continuar
en el dogmatisme o de llancgar-se al nihilisme.
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Resum

En aquest capitol s’han presentat les tres grans tradicions metaetiques (alianga, reptblica
i contracte) que intenten explicar perque hi ha etica i moral i que permeten situar, a grans
trets, les diferents families eétiques. S’ha presentat també l'ética de la complexitat, una pro-
posta sincréetica que recull quatre grans propostes etiques: les procedimentals, les deontolo-
giques, les conseqiiencialistes i les de I’hospitalitat o l'estimaci6. L'etica de la complexitat
hauria de permetre abordar correctament les qliestions etiques que sorgeixen en la practica
professional. Es fa especial émfasi en els procediments que permeten una bona deliberaci6
i, continuant una qtiestio ja tractada en el capitol anterior, en la necessitat de conrear l'art
d’enraonar i contenir la dialectica.
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Glossari

Etica de la complexitat. Edgar Morin considera que el pensament complex és la resposta a una
situaci6é d’incertesa en la qual cap teoria pot garantir la completesa. Diu que és un tipus de pensament
que integra el maxim possible les formes simplificadores de pensar i rebutja les conseqiieéncies reduc-
cionistes i unidimensionals. En aquest capitol, «etica de la complexitat» fa referéncia a una forma
d’abordar les qliestions etiques que integra les diferents propostes existents i se'n serveix.

Etiques deontologiques. Les étiques deontologiques (del grec deon, ‘deure’) se solen contraposar a
les etiques teleologiques (del grec telos, ‘fi") o conseqiiencialistes. Tot i que és usual diferenciar entre
etiques deontologiques i etica kantiana, d'una forma amplia podem considerar que les etiques deonto-
logiques responen a deures, a principis o imperatius que cal seguir, amb la qual cosa i en aquest sentit
l’ética kantiana també seria una ética deontologica o principialista. Es per aixo que es parla de dos
grans tipus de teories etiques: les conseqiiencialistes i les no conseqiiencialistes, les teleologiques i les
no teleologiques.

Etiques conseqiiencialistes. Els conseqiiencialistes consideren que la relacié entre els valors i els
agents és instrumental: el que és important dels valors és fomentar-los, servir-se’n, no proclamar-los o
respectar-los. El corrent etic més conegut del conseqiiencialisme és 1'utilitarisme. Com diu Peter Singer,
«l'utilitarisme classic considera que una acci6 esta bé si augmenta la felicitat de tots els afectats igual
0 més que qualsevol acci6 alternativa, i malament si no ho fa. [...]. L'utilitarista jutjara, per exemple,
que dir mentides és dolent en algunes circumstancies i bo en altres, depenent de les conseqiiéncies.»

Etiques de ’hospitalitat. Aquestes étiques arrelen en la tradicié de I'alianca i darrerament han estat
impulsades per formes de pensament que es reclamen propies de la veu femenina. A grans trets, les
etiques de I'hospitalitat se solen contraposar a les etiques de la justicia, que es consideren propies de la
veu masculina. Les etiques de la justicia tenen a veure amb la rad i I'imperatiu de viure junts, mentre
que les de I'hospitalitat, amb l'estimacio, amb la sortosa contingencia de viure junts i amb la fragilitat
de la vida.

Epocacitat. En aquest capitol, epocacitat es refereix al que possibilita caracteritzar una época, al que
possibilita parlar d'una eépoca diferenciant-la d'una altra. També al que ens atrapa i configura en una
¢poca. En alemany es parla de Zeitgeist, que significa «l’esperit (Geist) del temps (Zeit)» o «el signe del
temps».

Jusnaturalisme. El jusnaturalisme (del llati ius, ‘dret’) considera que 1’ordre juridic es fonamenta en
l'ordre natural. Es a dir, que hi ha un dret natural que es concreta i regula un ordre juridic racional-
ment constituit, i que és de rang superior a tot ordenament juridic positiu posterior. Se sol considerar
Antigona, la tragedia de Sofocles, com la mostra més antiga i fefaent del conflicte entre les lleis de la
naturalesa i les lleis dels homes, la lluita entre els drets no escrits, no legislats, pero inherents en la
persona humana (jusnaturalisme), i les dictades pels homes, per la polis (positivisme). Se li retreu que
diferents cultures i époques han tingut i tenen diferents valors, morals i normes juridiques.

Positivisme etic i juspositivisme. El positivisme etic (del llati ponere, ‘posar’, ‘col-locar’) també se
sol anomenar juspositivisme. Nega I’existéncia d'una moral o dret natural (jusnaturalisme) i considera
que sén una construccié humana. No hi ha, per tant, valors i principis etics i juridics en si, indepen-
dents de les cultures i eépoques. Se li retreu que no hi ha cap fonament racional per considerar inade-
quades i perniciosos valors i principis etics i juridics nazis establerts democraticament.

Tradicio del contracte. En ética, corrent que, a grans trets, considera que les obligacions morals, po-
litiques i juridiques son una resposta als conflictes entre humans, un procediment que possibilita la con-
vivencia. El seu origen se sol atribuir a Thomas Hobbes (1578-1679), tot i haver-hi autors anteriors que
en parlen, per la profunditat i rigor de la seva analisi i per I'adveniment de la moderna filosofia politica.
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Tradicio republicana. En ética, corrent que, a grans trets, considera que les obligacions morals, po-
litiques i juridiques s6n una necessitat propia de la naturalesa humana, del fet que som éssers socials.
L'origen d’aquesta tradici6 se sol situar en Aristotil (384-322 aC).

Tradiciéo de l’alianca. En ética, corrent que, a grans trets, considera que les obligacions morals,
politiques i juridiques son posteriors a I’etica. I 1'¢tica, per a aquesta tradicid, és un ésser-hi, un ésser-
en-el-mon-i-amb-els-altres, un relligament (re-ligio), una obligacio (ob-ligatio), una responsabilitat (una
resposta) ver l'altre i el mon.
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Introduccid

En etica aplicada hi ha una qtiesti6 amb que, d’'una manera o una altra, sempre ens aca-
bem trobant: 'autonomia de les persones. I no per casualitat, sin6 perque des de Kant la
moralitat es concep com un acte d’autonomia que consisteix a usar correctament la nostra
llibertat (Schneewind, 1998). El primer capitol d’aquest capitol tracta la qiiestio de la lliber-
tat i la seva relacié6 amb l'autonomia, la rad, el desig, la decisio i la voluntat, aspectes de la
condicié humana que cal tenir ben definits quan apareixen en la deliberaci6 de qliestions
etiques.

Pero autonomia, un terme etimologicament ben precis que significa «donar-se la llei un
mateix» (autos, «el mateix», «alld propi», «un mateix», i nomos, «llei», «<norma»), s’ha acabat
anomenant de moltes maneres. Fins i tot els mecanics parlen dels quilometres d’autonomia
que té un cotxe (un automobil). Es per aixd que cal que escatim els possibles usos d’aquest
concepte en els ambits de la intervenci6 social, psicoeducativa i sociosanitaria, i també el
tractament i la regulacié que estableix el nostre ordenament juridic.

En ética aplicada, com s’ha esmentat a l'inici d’aquestes ratlles, sempre ens acabem tro-
bant o topant-nos, d’'una manera o altra, amb l’autonomia de les persones. I en les situacions
més dificils aixo implica considerar si una persona pot decidir quelcom o no, o fins a quin
punt ho pot fer. Es per aixd que els darrers dos capitols d’aquest capitol es dedicaran als pro-
cediments per determinar les condicions i la capacitat d'una persona per prendre i executar
una decisio i a la qliestié d’haver de decidir pels altres.
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Objectius

1. Acotar el significat dels conceptes que emprem en la deliberacié de situacions que
tenen a veure amb l’autonomia i amb les condicions per a prendre decisions, per tal
de possibilitar una analisi més rigorosa i profunda i, sobretot, per evitar embolicar-se
en discussions que solen ser fruit de malentesos.

2. Coneixer les lleis més significatives del nostre ordenament juridic que tenen a veure
amb l'autonomia i les condicions de decisi6 de les persones.

3. Establir uns criteris d’avaluacio de les condicions en qué pot estar eticament justificat
limitar la capacitat d’obrar d'una persona.

4. Endinsar-se reflexivament en la delicada responsabilitat de prendre decisions pels
altres; coneixer la frontera que separa el paternalisme de I'abandonament, i reflexio-
nar-hi.

5. Entrenar-se en les qiiestions descrites en els objectius anteriors mitjancant l’analisi
de situacions practiques.
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1. Llibertat, autonomia, desig, voluntat, rao

1.1. La moralitat moderna es concep com un acte d’autonomia

L'autonomia neix de la llibertat. Per tant, és posterior a aquesta, la qual cosa s’expressa en
la seva tardana incorporaci6 al llenguatge filosofic, politic i juridic. En la Constitucié espan-
yola, per exemple, I'autonomia personal no apareix. S’hi reconeixen el lliure desenvolupa-
ment de la personalitat (art. 10), la llibertat ideologica, religiosa i de culte dels individus (art.
16) o el dret a la intimitat personal (art. 18), perd no s’hi reconeix cap dret a ’autonomia
personal. El concepte autonomia apareix tinicament com a autonomia politica o financera.
Endinsar-se en I'autonomia requereix, per tant, endinsar-se préeviament en 'ambit de la 1li-
bertat.

Des de la conferencia pronunciada per Benjamin Constant a 1’Ateneu de Paris el 1819,
se solen diferenciar dues grans etapes en la significaci6 del terme llibertat: la dels antics i la
dels moderns. Diu Constant que per als antics la llibertat i ’esclavitud era una pura qiiestio
politica, significava no poder o poder participar en els assumptes publics. «(E)ntre els antics,
I'individu, sobira gairebé sempre en els assumptes publics, era un esclau en totes les qiies-
tions privades», ja que esta sumit a 1’autoritat del conjunt i no tenia cap noci6 dels drets
individuals i de la independéncia privada. «La llibertat individual —insisteix Constant- és la
verdadera llibertat moderna» (Constant, 1819 [1989], pag. 257-285).

En la genealogia d’aquesta llibertat individual propia de la moderna hi ha moltes fites que
la fan possible. De totes, n’hi ha dues que és oporta destacar, i totes dues es construeixen
com a resposta a la tantes vegades qiiesti6 proclamada de per que si Déu és infinitament bo i
poderds permet el mal al moén. El primer el trobem a 'obra Sobre el Illiure albir (426) d’Agusti
d’Hipona, per a qui Déu, malgrat ser infinitament bo i poderds, permet el mal al mén per-
que, fins i tot sabent que pecariem, va preferir donar-nos el do de la llibertat, la possibilitat
de triar entre seguir-lo (tal com han fet els angels) o apartar-se’n (que és el que han fet els
dimonis). De 'obra de sanr Agusti és important destacar que, sensu estricto, la llibertat indi-
vidual no és quelcom de que disposem per actuar correctament, sin6 per triar, la qual cosa
implica la possibilitat de triar el mal, d’equivocar-se, d’arriscar-se. Vuit-cents cinquanta anys
després, Tomas d’Aquino, en una delicada relaci6 entre llibertat i dignitat, considerara que el
grau suprem de dignitat dels homes és «que per si mateixos, i no per altres, es dirigeixin cap
al bé» (Aquino, 1272, cap. II, lect. 3, nam. 217).

La segona fita que volem destacar, més recent, prové de la cabala jueva. A la qiiestio de
com pot habitar Déu entre nosaltres quan el mal és per tot arreu, de vegades de manera
extrema, la teoria del tsimtsum respon que Déu no és en aquest nostre mon. Segons Yitshac
Luria (1534-1572), si Déu és tot i infinit, per crear el mén es va veure obligat a fer-li lloc
abandonant una zona de si mateix i retirant-se cap a dins de si. En hebreu original tsimtsum
significa «concentracio» o «contraccio», pero usat en el llenguatge cabalistic es tradueix mi-
llor per «retirada» o «retraiment» (Scholem, 1974, pag. 285-290).

Avui sabem que la llibertat no ens ha estat concedida per cap déu, siné que és el resultat
de 'obstinaci6 i la lluita de totes les persones que hi han cregut i que hi creuen. Tanmateix,
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la teoria del lliure albir i del tsimtsum esdevenen dues paraboles especialment ttils en I'ambit
de la intervencio social, psicoeducativa i sociosanitaria. El tsimtsum ens adverteix que, per-
que sigui possible la creacié de la propia personalitat i I'Gs de la llibertat i I’autonomia, és
necessari que el creador es contregui. Que quan la persona que cuida o intervé ocupa tot
I'espai per temor a la fragilitat de 'altre, no hi ha cap altre. Ens adverteix que ocupar tot
I'espai esdevé, de vegades, un terrible paternalisme. I també, i com veurem més endavant,
que retirar-se del tot implica, algunes vegades, un horrible abandonament.

El retraiment, la retirada de l'assistent crea espais de llibertat en que és possible triar i,
per tant, equivocar-se. Aqui és on s’incorporen els ensenyaments de la primera parabola: la
llibertat i I’autonomia no signifiquen triar sempre bé, ja que no soén concebibles sense el risc
a l’equivocaci6. La llibertat individual neix i consisteix, com ens recorda sant Agusti, en la
possibilitat de triar entre el bé i el mal, entre el que és correcte i el que és incorrecte. No a
triar només el que és correcte.

Mar adentro (2004), d’Alejandro Amenébar
T | I i

Basada en la vida de Ramén Sampedro, un tetraplégic que va fer campanya durant 28 anys
en defensa de l’eutanasia i el seu propi dret a morir dignament, pot servir-nos per il-lustrar el
que hem estat explicant. Les paraules del pare de Sampedro «Hay algo peor que la muerte de
un hijo: tener un hijo que quiere morirse» contenen moltes de les tensions entre el respecte a
l'autonomia personal i I’ajuda i estimacio als altres.

El dret a I'autonomia comporta el dret a equivocar-se, el dret al risc, la qual cosa és espe-
cialment pertinent (i problematica) en algunes situacions del treball social, psicoeducatiu
i sociosanitari. Les persones amb plena capacitat d’autogovern ens atorguem un marge de
llibertat per afrontar les incerteses i els riscos que comporten algunes decisions, que vigilem
o no donem a les persones que no la tenen. A aixo tornarem més endavant.

1.2. Llibertat (i autonomia) positiva i negativa

El 1661, Hobbes va diferenciar la situacié de dos tipus de persones que no poden aban-
donar una habitaci6: les que tenien les capacitats per fer-ho perd que eren «empresonades
o restringides amb murs o cadenes», i les que no posseien les capacitats per fer-ho perque



©uocC 129 Autonomia i presa de decisions

estaven subjectes «al llit per una malaltia». Hobbes va considerar que només podem parlar
de falta de llibertat en les primeres i que de les segones podem dir que no tenen « forca per
moure’s», ja que «un home lliure [és] qui en les coses de que és capag per la seva forca i pel
seu enginy no esta obstaculitzat per fer el que vol» (1651 [1991], pag. 171). Parlar de falta
de llibertat en el cas de I'home postrat al llit per una malaltia seria, per a Hobbes, generar
confusio i una burla al valor de la llibertat.

Tanmateix, el 1969 Isaiah Berlin va considerar que aquesta concepci6 de la llibertat dels
moderns com a possibilitat d’actuar sense que altres ho impedeixin, obstaculitzin o in-
flueixin, és només un tipus de llibertat, a la qual va anomenar negativa, i va considerar que
és possible parlar d'un altre tipus de llibertat, que va anomenar positiva. S’obria aixi un debat
que encara avui continua (Berlin, 1969 [2009]). Per a Berlin, que les persones no siguin lliu-
res no es deu sempre o tnicament al fet que altres els ho impedeixin, a obstacles externs (1li-
bertat en sentit negatiu). També pot passar que no siguin lliures perque no tenen la capacitat
per ser-ho, perque tenen obstacles interns (llibertat en sentit positiu). La llibertat positiva fa
refereéncia a la persona de que es parla, a les seves capacitats, limitacions, autogovern, gestié
de la propia vida, autorealitzaci6, consecuci6 del millor d’'un mateix, a si allo que decideix
ho decideix realment ella mateixa o altres ho fan per ella.

Distingir entre aquests dos usos dels termes llibertat i autonomia ens pot ajudar, de vega-
des, a analitzar amb més precisié una situacio, o fins i tot a no embolicar-nos en dialegs que
no porten enlloc. En un sentit estricte, I’autonomia concerneix només a la llibertat positiva,
ja que és la capacitat de governar-se un mateix. Tanmateix, 1'as extensiu que s’ha donat al
concepte autonomia en els ambits de la intervencio social, psicoeducativa i sociosanitaria, li
ha atorgat també un sentit negatiu. Dir que algi no és autonom pot significar que no té les
capacitats per prendre una decisi6 o fer una tasca (sentit positiu), perd també que, malgrat
que té les capacitats per fer-ho, se li impedeix prendre la decisi6 o fer la tasca (sentit negatiu).
Aixi doncs, podriem arribar a dir d’'una persona que, malgrat que és autonoma, no ho és;
que malgrat que té capacitat d’autogovern o de fer una accio, alga o una cosa externa a ella
li ho impedeix. En aquest cas diriem que és autonoma en sentit positiu, perd que no ho és
en sentit negatiu.

I inversament, podriem considerar que és autOnoma en sentit negatiu, pero no en el po-
sitiu. Un exemple d’aix0 podria ser la situacié d'una persona amb drogoaddiccio: és lliure
de prendre drogues, ja que ningt no li ho impedeix (llibertat negativa), pero no és lliure de
deixar-les perque 'addicci6 li ho impedeix (llibertat positiva). O fins i tot la situaci6 d’alga
que compra un determinat producte: és lliure de comprar-lo, ja que ningt no li ho impedeix,
pero resulta que, sense saber-lo, ho fa de resultes del que s’anomena publicitat subliminar.
Aquesta distinci6é també sera ttil per entendre el que proposa Harry G. Frankfurt respecte a
«llibertat d’acci6» i «llibertat de la voluntat», que tractarem en l'apartat segiient.

1.3. Desig, voluntat, rad

Des que, almenys, Plat6 advertis que 1’anima esta formada per tres parts: la racional (que
hauria de guiar, segons ell, les altres dues), la concupiscible (dels nostres desigs i passions)



©uocC 130 Etica aplicada a I’educaci6 social

i la irascible (font de la nostra voluntat i coratge), es va alcar una extensa superficie per als
problemes etics. La relaci6 entre rad, desigs i voluntat (entesa aqui com a capacitat d’accio)
ha estat considerada «un dels desacords clau entre les diferents teories de l'autonomia.»
(Lindley, 1986: 28).

Podem fer alguna cosa perqué tenim raons per a aix0, perque tenim desigs de fer-ho,
o fer-ho sense preguntar-nos si més no perque ho fem o ho volem fer. Les dues primeres
formes requereixen una decisié («Vull fer-ho» o «Ho faig perque vull», i «Desitjo fer-ho» o
«Ho faig perque desitjo»), mentre que en la tercera ens trobem (és més: «ens trobem en ella»
només quan ens preguntem «Que estic fent?» o « Per que ho estic fent?» A aixo, ell o altres
poden respondre, per exemple: «Perque tothom ho fa», o «Perque des de petit et van ensen-
yar a fer-ho»). Els motius de la decisié poden provenir, per tant, de la ra6, del desig o d'una
barreja de tots dos.

Tanmateix, decidir i fer no sén el mateix. Es pot prendre una decisi6 i no fer-la, ja sigui
perque no es té la voluntat o el coratge per fer-la (no és lliure en sentit positiu) o perque
alguna cosa o algt extern li ho impedeix (no és lliure en sentit negatiu).

«Les crisis d’autogovern que provoquen les mancances de voluntat —diu el Document Sitges 2009-
son generalment més greus que les que provoca la caréncia d’intel-ligéncia tedrica. Tot i aixo, el dret
civil es resisteix encara a contemplar-les com una causa d’incapacitacio. [...] La incapacitacié per
‘carencia de voluntat’, que afectaria a ludopates, toxicomans, etc., és una qiiestié que esta planteja-
da i que és de dificil resolucid, perque, en el fons, hi bateguen dues concepcions ideologiques sobre
la llibertat radicalment diferents.»

(Moada i Robles, 2009: 45)

Per a uns, continua el document, la llibertat inclou la voluntat, i per a altres no. Per als
primers, no es pot parlar de llibertat si no hi ha capacitat personal d’executar allo raonable
que un es proposa (llibertat en sentit positiu). Segons aquesta concepcio6 de la llibertat, quan
s’opta per les drogues o pel joc sense ser capa¢ de poder-ne prescindir perque se n’és depe-
nent, aquesta decisié no es pot considerar un acte de llibertat. Per als que no inclouen la
voluntat en la llibertat, aquesta significa tinicament la capacitat de decidir el que un vol i fa.

Fins aqui hem presentat somerament un quintet format per la llibertat (negativa i positi-
va), la rad, els desigs, la decisi6 i la voluntat (entesa com a capacitat d’accié i no com un voler
fer, que correspondria a la decisi6), un quintet que provoca o convida a desplegar multitud
d’interrogants etics referits a I’autonomia de les persones. Per exemple, una persona amb
drogodependencia és lliure? S’ha de respectar la seva addicié? Fins a quin punt? A quin tipus
de decisions hauriem de correspondre en el respecte a la seva autonomia? A les que prove-
nen de la ra6? A les que ho fan del desig? Seria correcte que una persona amb drogodepen-
dencia signés, fruit d'una decisi6 impecablement racional, un «contracte d’Ulisses» que ens
autoritzés a continuar el tractament, encara que canviés d’opini6, fins al final, no solament
de la desintoxicacio, siné fins i tot de la deshabituaci6? I si el contracte el signés un fumador?

La tradicio racionalista s’ha esforcat a recordar que la capacitat de decisio fa referéncia a
la racionalitat, a aquesta capacitat reflexiva propiament humana que es manifesta quan es
pot dir «depen de mi» (Tugendhat, 2006 [2008]: 40). Aristotil ja va fer la distincié entre un
voler racional i un voler sensual, i va considerar que el primer diferenciava les persones dels
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animals. Locke va reforcar aquesta idea dient que el voler racional, basat en la deliberaci6
que possibilita la rad, només és efectiu quan té la capacitat de suspendre un voler sensual.
I, en fi, Kant va identificar la llibertat amb la capacitat de resistir i controlar els desitjos, i va
considerar que la persona és autobnoma en la mesura que obeeix les seves propies lleis.

Perd almenys des d’Antigona, que estimava el seu germa, sabem que les decisions no
sempre tenen a veure amb una rad que es vol pura.

Antigona per Frederic Leighton (1830-1896)

En Antigona s’enfronten dues nocions del deure: la de la naturalesa, caracteritzada pel respecte
a les normes religioses, tradicionals i familiars, que en aquesta tragedia de Sofocles representa
Antigona, i la civil, caracteritzada pel compliment de les lleis de 1'Estat, que representa Kreont.

Harry G. Frankfurt ha assenyalat que hi ha almenys tres tipus de requeriments en els
processos que ens porten a fer el que hem de fer: necessitats de I’ambici6 i la prudéncia, ne-
cessitats del deure i necessitats de 'amor. I d’aquestes darreres diu:

«Els seus requeriments no son racionals, és clar, sin6 volitius; ’amor restringeix la voluntat més que
I'enteniment. Perd aixi com la llei moral no pot ser diferent del que és, tampoc no podem evitar
estimar el que estimem. [...] De maneres radicalment diferents perd amb fortes relacions, un i altra
[I’amor i la 1lei] ens indiquen el que hem de fer.»

(Frankfurt, 1994 [2007]: 222)

Per a Hobbes, la deliberacié té com a altim apetit la voluntat, i la voluntat, diu, no és
quelcom racional. Es necessari destacar aqui que Hobbes (i, com veurem més endavant,
Hume i Frankfurt) utilitza «voluntat» no en el sentit que hem usat fins ara com a capacitat
d’accié (com quan diem «Es una persona que no té voluntat per fer el que decideix»), siné
com un voler, com un acte de decisi6é (com quan diem «Tinc voluntat de fer aixd», o quan
ens referim al «<Document de voluntats anticipades»). Estar atents a aquest doble us del ter-
me voluntat (com a accié i com a acte de decisi0) no solament és necessari per comprendre
correctament els textos de Hobbes, Hume i Frankfurt que a continuaci6 es reprodueixen,
sin6 també per ser precisos en les deliberacions dels equips professionals. El text de Hobbes
diu aixi:
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«En la deliberaci6, I'altim apetit o aversié immediatament proxim a l’acci6 o a I’omissi6 correspo-
nent, és el que anomenem voluntat, acte (i no facultat) de voler. Els animals que tenen capacitat
de deliberaci6é han de tenir, també, necessariament, voluntat. La definicié de la voluntat donada
comunament per les Escoles, en el sentit que és un apetit racional, és defectuosa, perque si fos co-
rrecta no hi podria haver accié voluntaria contra la ra6 [...] Voluntat, per tant, és I'altim apetit en
la deliberacio.»

(Hobbes, 1651 [1996]: 48)

I Hume, per la seva part, considera que la ra6 exerceix un paper subordinat en la decisio
i l'accio.

«Res no és més corrent en la filosofia —diu-, i fins i tot en la vida quotidiana, que en parlar del com-
bat entre passio i rad, s'atorgui avantatge a aquesta altima, afirmant que els homes son virtuosos
Gnicament quan que es conformen als dictats de la rad. Tota criatura racional, es diu, esta obligada
a regular les seves accions mitjancant la ra6.» Tanmateix, ell es proposa provar «primer: que la rad
no pot ser mai motiu d'una acci6 de la voluntat; segon: que la raé no es pot oposar mai a la passio
pel que fa a la direcci6 de la voluntat.»

(Hume, 1739-1740 [1998]: 558)

Abans de continuar, repassem breument algunes de les qliestions que acabem de tractar:
(i) no és el mateix decidir que fer, perqué un pot prendre una decisi6é i no dur-la a terme;
(if) quan es dona la correspondencia entre decidir i fer diem que hi ha voluntat, la persona
ha tingut la voluntat de que fer el que ha decidit (forca de voluntat). I quan no hi ha co-
rrespondeéncia, que no ha tingut la voluntat de fer el que ha decidit o el que li agradaria fer;
(iii) tanmateix, també és possible utilitzar «voluntat» en un altre sentit: no com a capacitat
o forca d’acci6, sin6é com a acte de decisi6é o de volenca (un té tal o tal altra voluntat); (iv)
que la tradici6 racionalista considera que la decisio, i per tant la llibertat, és tnicament i
exclusivament una quiestié de racionalitat, no de capacitat de dur a terme la decisié (forca
de voluntat), la qual cosa motiva, per exemple, que els processos de limitacio de la capacitat
d’obrar es donin només per decisi6 del mateix afectat o per limitacions en la seva capacitat
cognitiva (en el text s’ha recorregut als exemples de les persones amb drogodependéncia i lu-
dopatia); (v) tanmateix, la capacitat d’autogovern no té a veure inicament amb les decisions,
sin6 també amb la capacitat i les possibilitats de dur-les a terme; (vi) i d’altra banda, la decisié
és un voler, i el voler no és un apetit tnicament —i moltes vegades principalment- racional.

Frankfurt, en «La llibertat de la voluntat i el concepte de persona» (Frankfurt (1988
[2006]: 25-45), fa notar que se sol entendre llibertat com fer el que un vol, pero que la noci6
«fer el que un vol» no esta clara. Davant d’aix0 considera necessari distingir entre llibertat
d’acci6 i llibertat de la voluntat. Tota la llibertat que és possible desitjar o concebre, assenyala
Frankfurt, consisteix a ser lliure de fer el que es vol fer (llibertat d’accid) i de voler el que es
vol voler (llibertat de la voluntat). Es necessari recordar una vegada més que Frankfurt uti-
litza el terme voluntat no com a forca de voluntat per fer el que un s’ha proposat, sin6 com
a decisi6, com un voler.

Per a Frankfurt, es pot no tenir llibertat d’acci6 i tanmateix disposar de llibertat de la vo-
luntat, per exemple persones amb una discapacitat fisica molt greu que no disposen d’ajuda,
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i per tant no poden fer moltes accions, perd que decideixen voler o desitjar coses, malgrat
que algunes no les podran fer, 0o només en part. I es pot tenir llibertat d’acci6 i no disposar
de llibertat de la voluntat, per exemple persones amb drogodependéncia que tenen llibertat
per consumir drogues perd no per decidir deixar-les, ja que s’hi troben esclavitzades.

Frankfurt se centra en la llibertat de la voluntat per preguntar-se, per exemple, si les perso-
nes amb drogodependencia son lliures. Per a aixo considera necessari distingir entre «desigs
de primer ordre», «desigs de segon ordre» i «volicions de segon ordre». Els desigs de primer
ordre, diu, son simplement desigs de fer o no una cosa o una altra, la qual cosa compartim
amb molts animals. Una persona i un gos, per exemple, comparteixen el fet de desitjar o no
sortir a passejar una tarda plujosa. Tanmateix, només els humans disposem dels desigs de
segon ordre, que consisteixen a desitjar o no tenir cert desig de primer ordre. En I'exemple
exposat, només els humans (no tots) poden desitjar desitjar (sic) sortir a passejar a la tarda,
encara que sigui plujosa. Tanmateix, una cosa és simplement desitjar desitjar-ho (desigs de
segon ordre), sense fer res perque aixo passi, i una altra de molt diferent és esforcar-se perque
es converteixi realment en allo que es desitja (volicions de segon ordre).

Per a Frankfurt, només es poden anomenar persona els éssers humans que tenen voli-
cions de segon ordre. Als que no les tenen, els anomena «agents inconscients» (wanton), i
inclou en aquest grup tots els animals no humans que tenen desigs, els nens molt petits i
alguns éssers humans adults.

«La caracteristica essencial d’'un agent inconscient és que no li importa la seva voluntat. Els seus
desigs I'indueixen a fer certes coses, sense que sigui veritat ni que vol ser induit per aquests desigs ni
que prefereix ser induit per altres desigs. [...] El que distingeix 1’agent inconscient racional d’altres
agents racionals és que no li preocupa la conveniéncia dels seus desigs. Fa cas omis de la pregunta
sobre quina ha de ser la seva voluntat. No solament segueix qualsevol procedir que es vegi més
fortament inclinat a seguir, sin6 que no li importa quina de les seves inclinacions és la més forta.»

(Frankfurt, 1988 [2006]: 33)

Frankfurt exemplifica la distincié entre «una persona» i «un agent inconscient» mit-
jancant el cas de dos drogoaddictes. Un d’ells, al qual anomena persona perque té volicions
de segon ordre, detesta la seva addicci6 i lluita desesperadament contra ella, encara que en
va. Es tracta, diu Frankfurt, d'un addicte contra la seva voluntat: té desigs de primer ordre
(vol consumir droga i també abstenir-se de fer-ho), pero també una volicié de segon ordre
(«no és neutral respecte del conflicte entre el seu desig de consumir droga i el seu desig
d’abstenir-se de fer-ho. Aquest Gltim desig, i no el primer, és el que ell vol que constitueixi
la seva voluntat»). L'altre addicte, 1’agent inconscient, també té desigs de primer ordre (vol
consumir droga i pot voler també abstenir-se de fer-ho), perd tanmateix «no prefereix que
un desig de primer ordre, i no un altre, constitueixi la seva voluntat [...] no li pot importar o
no li importa quin dels seus desigs conflictius de primer ordre guanya.»

Quan preguntem si la voluntat d'una persona és lliure, continua Frankfurt, «<no estem
preguntant si té la possibilitat de traduir els seus desigs de primer ordre en accions. Aixo seria
preguntar si és lliure per fer el que li vingui de gust». Es a dir, i continuant amb I’exemple
del drogodependent, quan preguntem si és lliure, no estem preguntant sobre la possibilitat
que faci realitat el seu desig de continuar consumint drogues o de deixar de fer-ho. El que
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preguntem és si és lliure de desitjar el que vulgui desitjar, de tenir el desig que vulgui, si és la
voluntat que vol tenir. Si el drogodependent és lliure de desitjar continuar amb el desig de
consumir drogues, o si és lliure de desitjar desitjar deixar-ho. «Per tant, una persona exerceix
la llibertat de la voluntat assegurant la conformitat de la seva voluntat amb les seves voli-
cions de segon ordre», és a dir, que la seva voluntat coincideixi amb el que es desitja que
sigui la propia voluntat.

Frankfurt considera que cap dels dos éssers humans amb drogoaddiccié abans descrit no
té una voluntat lliure. Recordem que «la voluntat d'una persona és lliure només si aquesta
persona és lliure per tenir la voluntat que vol». Doncs bé: qui Frankfurt anomena persona
(ja que té volicions de segon ordre: detesta la seva addiccio i lluita contra ella) no té una
voluntat lliure perque és un addicte contra la seva voluntat, no disposa de la voluntat que
desitja. I qui anomena inconscient tampoc no té una voluntat lliure perque no té voluntat
(no li importa si desitja o no desitja consumir droga).

Al final del seu assaig i parlant de la responsabilitat moral, Frankfurt introdueix una ter-
cera possible tipologia d’addicte: qui ho és per voluntat propia, qui esta totalment encantat
amb la seva condicié i que en cas que el seu desig per la droga es debilités, prendria mesures
per renovar-ne la intensitat. Frankfurt diu d’ell que tampoc no és lliure, malgrat que podria
ser moralment responsable: el seu desig de primer ordre (desitjar consumir droga) és una ne-
cessitat fisiologica, i el seu desig de segon ordre (desitjar desitjar la droga) s’ha convertit en la
seva voluntat, amb la qual cosa la seva voluntat és fora del seu control. Tanmateix, malgrat
no ser lliure, Frankfurt considera que podria ser possible que fos moralment responsable.

Trainspotting (1996), de Danny Boyle

Pel-licula basada en la novel-la d’Irvine Welsh (1993) que porta el mateix titol. «Per a que es-
collir un model de vida?», es pregunta Mark Renton (Ewan McGregor), el protagonista d'un
grup d’heroinomans d’Edimburg a I'inici de la pel-licula. Pots triar moltes coses: una feina, una
carrera, una familia, una televisi6, un cotxe, una bona salut, una hipoteca, els amics... pero «per
que he de voler jo fer una cosa aixi?» es pregunta el protagonista. «Jo vaig triar no triar la vida:
vaig triar una altra cosa. I les raons? No hi ha raons. Qui necessita raons quan tens heroina?».
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2. De que parlem quan parlem d’autonomia?

La paraula autonomia, avui, s'utilitza per a moltes coses, es diu de moltes maneres, ja
sigui referida a les persones o a les coses (es parla fins i tot de 'autonomia d'un automo-
bil). I els professionals de la intervencié social, psicoeducativa i sociosanitaria, que han
col-laborat a eixamplar-ne les significacions, de vegades l'utilitzen sense especificar a quin
tipus d’autonomia es refereixen i sense que sigui possible deduir-ho del context discursiu en
que s’utilitza, i aix0 pot portar a malentesos, a dificultar les bones practiques, i fins i tot a
conculcar drets fonamentals. Seria bo, per tant, disposar d'una classificacié consensuada dels
diferents usos del concepte, coneixer-ne les caracteristiques i especificar, quan sigui necessa-
ri, a quin d’ells es fa referéncia.

Autonomia prové, com se sap, del grec autds, que es pot traduir per ‘el mateix’, ‘el propi’,
‘un mateix’, i de nomos, que es pot traduir per ‘llei’, ‘norma’. Autonomia significa, doncs,
«donar-se la llei a un mateix». Aquest sentit etimologic de la paraula autonomia és molt kan-
tia i és evident que no sempre ens referim a «donar-se la llei a un mateix» quan la utilitzem,
per exemple quan diem d'una persona que és autonoma per anar al lavabo.

De manera genérica, solem utilitzar autonomia més aviat en el sentit aristotelic que en
el kantia. En la tradici6 aristotelica se sol considerar que un ésser huma és autonom quan
té dins de si el motor de 1'accié o 'omissid, i aquest motor poden ser raons o desigs que el
mouen a actuar o a no actuar. Les accions voluntaries, diu Aristotil (Etica a Nicomac, llibre I1I,
1), son aquelles en que «el principi del moviment impres als membres instrumentals és en el
mateix que les executa, i si el principi d’aquestes €s en ell, també radica en ell fer-les o no».
En canvi, per a Kant, igual que per a Rousseau, ser autonom no significa ser independent
dels altres i de les convencions socials, sin6 obrar moralment, obrar segons principis que
puguin compartir tots els altres, fins al punt que els mals actes son triats lliurement, perd no
sén autonoms.

Aqui no es pretén dilucidar tots els possibles usos i adjectivacions de la paraula autonomia,
sin6 simplement concretar els que estan relacionats amb les practiques professionals de la
intervencio social, psicoeducativa i sociosanitaria, com una primera aproximaci6 a un mapa
conceptual pendent d’elaborar. En aquest recorregut, i com es pot veure en l’esquema que
s’hi adjunta, s’aniran assenyalant les bifurcacions que apareixen, pero se seguira inicament
el cami que ens ha de portar a 'autonomia entesa com a possibilitat de decidir, amb la qual
cosa el panorama ¢és incomplet. Aixi mateix, les qualificacions del terme autonomia que es
proposen no es pretén que siguin definitives.
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2.1. Autonomia personal i politica (i social)

Hem dit que autonomia significa «donar-se la llei a un mateix». Aix0, les persones
ho poden fer com a conjunt d’éssers que formem entitats politiques (aleshores parlarem
d’autonomia politica) o com a éssers individuals (aleshores parlarem d’autonomia personal
o individual). Aquesta és la primera distincié que cal tenir en compte.

L'autonomia politica fa referéncia a les capacitats de les entitats o grups, mentre que la
personal es refereix a les capacitats de les persones com a éssers individuals. La necessitat
d’aquesta distinci6 o apreciacio la trobem en el mateix titol de la Llei espanyola 39/2006, que
fa referencia a la «promoci6 de I’'autonomia personal» per distingir-se de les lleis que desple-
guen els mandats constitucionals d’autonomia politica, per exemple de les nacionalitats i
regions d’Espanya (art. 2 CE), de les universitats (art. 27.10 CE) o dels municipis (art. 140 CE).

Alguns textos, per exemple el Decret 151/2008, pel qual s’aprova la Cartera de serveis
socials 2008-2009 de la Generalitat de Catalunya, parlen d’'«autonomia social» (concreta-
ment d’«autonomia personal i social» i d’«autonomia personal, familiar, economica i so-
cial»). Hi ha diverses possibilitats de significaci6 de l’autonomia social, i per tant de clas-
sificaci6: considerar-la un tipus d’autonomia personal, un tipus d’autonomia politica o un
tercer tipus d’autonomia, amb identitat propia. Des d'un paradigma liberal, es pot considerar
l'autonomia social com un tipus d’autonomia personal, és a dir, com la capacitat que té una
persona per relacionar-se amb els altres a través d'un comportament propi i voluntari (per
exemple, relacionar-se correctament amb els altres, saber viatjar sense 1'ajuda dels pares...).
Com que aquest €s 1'as emprat gairebé sempre en I'ambit de la intervencio social, psicoedu-
cativa i sociosanitaria, és el que es proposa en la classificacié d’aquestes pagines.

Ara bé, cal tenir en compte que la filosofia politica de vegades parla d’autonomia social
per referir-se a situacions, iniciatives o col-lectius autonoms de les institucions politiques
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i sindicals (per exemple els nous moviments socials), amb la qual cosa ja no la podriem
considerar un tipus d’autonomia personal. Aleshores la podem subsumir dins I’autonomia
politica o donar-li personalitat propia. En aquest darrer cas, permet referir-se a un tipus
d’autonomia que construeix un terreny singular que, tot i ser d’'indole politica, té com a re-
ferencia la persona, no els col-lectius o les institucions. O dit a I'inrevés: que tot i ser d’indole
personal té com a referéncia el marc politic, no el psicologic, perqué d’enca de Hegel sabem
que la diferenciacio radical entre autonomia personal i autonomia politica ens para trampes
que cal identificar i esquivar.

2.2. Autonomia psiquica

Dels tres tipus d’autonomia personal (psiquica, fisica i economica), I’autonomia psiquica
és, sens dubte, la que gaudeix de més predicament. Els textos solen parlar d’«autonomia
mental, intel-lectual o psiquica» i alguns diferencien entre mental i intel-lectual. Per exem-
ple, l'article 1 de la Convencio6 sobre els drets de les persones amb discapacitat de les Nacions
Unides (2006) diu, tot i que referint-se a la discapacitat, que «les persones amb discapacitat
inclouen les que tenen deficiéncies fisiques, mentals, intel-lectuals o sensorials».

En la nomenclatura que proposo, ens hem inclinat per autonomia psiquica, perque, se-
gons el nostre parer, engloba les altres dues (mental i intel-lectual) i també unes altres (per
exemple I'emocional), amb la qual cosa és possible especificar, en cas necessari, a quin tipus
d’autonomia psiquica ens referim. Es cert que els conceptes mental i intel-lectual sén cada
vegada més utilitzats per designar el conjunt d’activitats i processos psiquics conscients i
inconscients, perd continuen referint-se especialment als processos de caracter cognitiu, als
processos relatius al coneixement i a la intel-ligéncia, i no als que tenen a veure amb les
emocions. La frase tantes vegades esmentada de Pascal «Coneixem la veritat no sols per la
rao, sin6 també pel cor» (1679 [1981], pag. 110) és, de nou, requerida aqui.

Intel-ligencia, operacions intel-lectuals i cognicio

El Document Sitges 2009, elaborat per un equip interdisciplinari en el qual predominen els
neurolegs, diferencia, per exemple, entre, per una banda, «intel-ligéncia teorica», «operacions
intel-lectuals» i «cognicid», i, per l'altra, «voluntat», «<anim» i «emocions». Per a prendre una deci-
sig, diu el document, fa falta «intel-ligéncia tedrica, que és la que s’ocupa d’elaborar les operacions
intel-lectuals. [Pero] També necessita unes dosis minimes de “voluntat” o “anim”.» I més endavant
continua: «el procés de prendre una decisio és altament dependent de la cognici6. L'acompliment
optim d’una tasca intel-lectual requereix la integritat de determinades funcions cognitives, junta-

ment amb un equilibri emocional que no distorsioni 1’execucié d’aquestes.»

(Boada i Robles, 2009: 43 i 95)

El concepte autonomia psiquica permet incloure en aquest grup no solament els processos
o les situacions que tenen a veure amb la voluntat reflexiva (autonomia moral), siné tam-
bé els que, per exemple, provenen de la voluntat afectiva (autonomia emocional) o, com
veurem més endavant, de la relacié amb els altres (autonomia social) o de la simple voluntat
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d’alldo que em ve de gust (autonomia volitiva de la quotidianitat, i disculpeu un concepte
una mica altisonant per referir-se al que és més senzill).

L'autonomia psiquica, en tant que capacitat de servir-se del propi voler sense la direccié
d’altres, compren molts tipus de decisions i de voluntats: des de les propiament morals (per
exemple concebre, revisar i realitzar un projecte de vida o una concepci6 del bé) fins a les
molt més profanes i que es refereixen, simplement, al que un vol o li ve de gust fer en un
moment determinat (per exemple les postres que vol prendre). Entre tots dos extrems, per
tant, s'obre un ampli ventall d’autonomies que el professional ha de saber apreciar per donar
respostes adequades a cada situacio.

2.2.1. Autonomia intel-lectual, moral o racional

Dins 'autonomia psiquica no hi ha dubte que l’autonomia intel-lectual o moral n’és
I'estrella i Kant (1784 [2002]), I'astronom, perque, com s’ha dit, va ser el primer a concebre
la moral com un acte d’autonomia i qui va definir la nostra era com 1'época de la sortida de
I’home de la seva culpable minoria d’edat, és a dir, de la incapacitat de servir-se del propi
enteniment sense la direccio d’altri. Més de dos-cents anys després d’aquesta proclama i amb
les excepcions que veurem més endavant, continuem considerant I’autonomia moral com
la capacitat de prendre decisions propies, de donar-nos la llei moral, la capacitat de discernir
entre allo que esta bé o malament, d’autogovernar-nos, d’establir els criteris que orienten i
guien la nostra vida, de decidir i fer lliurament la nostra concepci6 del bé i els nostres projec-
tes de vida, de manera que els que es relacionen amb nosaltres tenen el deure de respectar-la
i tenir-la en compte i, en determinades circumstancies, de potenciar-la (Etxebarria, 2005,

pag. 52).

2.2.2. Autonomia emocional

Els textos legislatius, sociopsicoeducatius i sociosanitaris parlen d’autonomia emocional,
i de vegades ho fan en un sentit positiu i altres negatiu. Empren el terme en sentit positiu
quan la defineixen com la capacitat de gestionar les propies emocions i sentir-se segur de
les propies eleccions; i en sentit negatiu quan ho fan de la desvinculacié emocional respec-
te d’allo o d’aquells que ens generen una dependéncia excessiva i consideren l’autonomia
emocional com un punt d’equilibri equidistant entre la dependéncia emocional i la desvin-
culaci6 afectiva (Bisquerra, 2007).

Competeéncia emocional

L’article 7.2d de la Llei catalana 21/2000 diu «][...] si aquests [els menors d’edat] no s6n competents
ni intel-lectualment ni emocionalment, per a comprendre ’abast de la seva intervenci6 sobre la
propia salut, el consentiment 1’'ha de donar el representant del menor, havent escoltat, en tot cas,
la seva opini6 si és major de dotze anys.»
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2.2.3. Autonomia social

En l'ambit de la intervenci6 social, psicoeducativa i sociosanitaria se sol emprar el con-
cepte autonomia social per referir-se al conjunt d’habilitats de relacié amb els altres (mantenir
una conversa, saber-se comportar en public, tenir amics...) i amb l'entorn (saber comprar,
utilitzar els serveis, tenir habits de salut, de seguretat i de consum...), la qual cosa permet
un equilibri emocional i de vida. En casos molt greus, I’autonomia social es relaciona amb
l'autonomia fisica (una discapacitat fisica molt greu pot impedir una relacié satisfactoria
amb els altres i amb l’entorn), pero en la majoria de situacions esta relacionada amb la ca-
pacitat psiquica.

2.2.4. Autonomia volitiva o de la quotidianitat

Considerar que cada vegada que parlem d’autonomia psiquica ho fem de la capacitat de
controlar, afrontar i prendre decisions personals sobre com viure d’acord amb les normes i
preferéncies propies, o que ho fem de les nostres relacions emocionals o socials, pot resultar,
de vegades, excessiu. Igualar autonomia amb autonomia moral és una fidelitat als conceptes
que, en tot cas, només es poden permetre els filosofs. La vida és plena de petites decisions
(parar-te a badar mentre passeges, prendre un cafe, tallar-te els cabells d'una manera o altra...)
sobre les quals no cal esperar ni exigir les mateixes capacitats psiquiques que esperem i exi-
gim, per exemple, a I’hora de decidir si s’accepta o es rebutja un tractament meédic que per-
metra que continuem vivint. Cal, per tant, considerar que hi ha una autonomia volitiva de la
quotidianitat que té a veure amb les decisions que no tenen cap altra conseqiiéncia que com-
plaure la persona que les pren, que s’ha de reconeixer i respectar en tothom i que en 1’'ambit
de la intervencio social, psicoeducativa i sociosanitaria pot adquirir una importancia cabdal.

2.3. Autonomia fisica i sensorial

Enl’ambit de la intervenci6 social, psicoeducativa i sociosanitaria se sol parlar d’autonomia
fisica (o motriu) i sensorial per referir-se a la capacitat fisica i sensorial d’'una persona per
dur a terme activitats de la vida diaria sense 1’ajuda important d’una altra persona o d’unes
altres persones. L'autonomia fisica fa referéncia principalment a les capacitats motrius, i la
sensorial, a la dels sentits.

2.4. Autonomia economica

A més de l'autonomia psiquica i fisicosensorial, també es fa referencia a 1'autonomia
economica, és a dir, a tenir satisfetes les necessitats basiques de la vida a través dels propis
mitjans o recursos. No hi ha dubte que aquest és un aspecte important que cal considerar i
que no fer-ho significa oblidar una qiiestié molt important de l’autonomia i la felicitat de les
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persones. Sobre aixo, Teognis diu que «un home és en poder de la pobresa, no pot dir ni fer
res: la seva llengua esta encadenada» (Elegies §177), Aristotil que «és evident que la felicitat
necessita també els béns exteriors, [...] perque és impossible o no és gens facil fer el bé quan
no es disposa de recursos» (Etica a Nicomac, 1099b), i un dels personatges de I’Opera de tres
rals, de Bertolt Brecht, que «primer ve el menjar, i després la moral.»

La felicitat necessita els béns exteriors

Quan Aristotil exemplifica el béns exteriors que, diu, son necessaris per a la felicitat, diu: «la carén-
cia d’algunes coses, com la noblesa de llinatge, tenir fills bons i la bellesa, entelen la felicitat; aquell
que és lletgissim o mal nascut o esta sol i sense fills, no podra ser feli¢ del tot, i potser encara menys
aquell els fills o amics del qual siguin completament dolents, o, essent bons, hagin mort.»

(Aristotil. Etica a Nicomac, 1099b)

2.5. La confusid del terme pot dificultar la deliberacid i fins i tot conculcar
drets fonamentals

La confusié existent en 1'ds del concepte autonomia és reconeguda fins i tot per
I’Administraci6 publica, que en el Llibre blanc sobre I’atencio a les persones en situacio de depen-
dencia a Espanya (2004) va advertir que:

«un altre terme que cal destacar, novament confus, és el terme autonomia usat a manera d’antonim
de la paraula dependéncia, confonent-se amb el significat d’autodeterminacioé (com la capacitat de
decisio sobre la propia vida) amb el qual cada vegada s'usa amb més freqiiéncia.» (pag. 568)

I en el capitol dedicat a les residéncies diu:

«Per tant, cal distingir entre dependencia (necessitat d’ajuda per a la realitzaci6 de les activitats de la
vida diaria) i manca d’autonomia (incapacitat per prendre decisions i per escollir). Aquesta distinci6é
és essencial en les intervencions a desenvolupar en els allotjaments.» (pag. 422).

El Llibre blanc sobre I’atencio a les persones en situacio de dependeéncia a Espanya, per tant, ad-
vertia que cal no confondre la dependéncia amb la manca d’autonomia, perque la primera té
a veure amb la dificultat o incapacitat per dur a terme les activitats de la vida diaria, mentre
que la segona té a veure amb la dificultat o incapacitat per prendre decisions i escollir.

Tot i aquesta adverténcia, la Llei de promocié de I'autonomia personal i atencio a les perso-
nes en situacio de dependencia, aprovada dos anys més tard, continua alimentant aquesta
confusié. En l'article 2.1, dedicat a definir el concepte autonomia, diu que és «la capacitat
de controlar, afrontar i prendre, per propia iniciativa, decisions personals sobre com viure
d’acord amb les normes i preferéncies propies aixi com [la cursiva és meva] desenvolupar les
activitats basiques de la vida diaria». Es a dir, ens diu que la llei utilitzara la mateixa paraula
en dos sentits: unes vegades com la capacitat per prendre decisions i triar, i unes altres, com
la capacitat per dur a terme activitats basiques de la vida diaria (cura personal, activitats
domestiques basiques, mobilitat essencial, reconeixer persones i objectes, orientar-se, enten-
dre i executar ordres o tasques senzilles ...). Aquesta confusio s’aprecia en molts altres textos
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legislatius de 1’Estat espanyol, en els quals el terme autonomia és caracteritzat i subdividit de
diverses maneres.

La polisémia del terme autonomia en la legislacié

L'article 2.2 de la Llei espanyola 39/2006, de promoci6 de 'autonomia personal i atenci6 a les
persones en situacié de dependéncia, parla d’«autonomia fisica, mental, intel-lectual o sensorial»;
I'exposicié de motius de la Llei de Castella-Lle6 5/2003, de 3 d’abril, d’atencié i proteccio a les
persones grans, d’«autonomia fisica, psiquica o sensorial»; 'article 4c de la Llei catalana 12/2007,
d’'11 d’octubre, de serveis socials, d’«autonomia personal i funcional», sense que en cap moment
s’aclareixi la distinci6; el Decret 151/2008, de 29 de juliol, pel qual s’aprova la Cartera de serveis so-
cials 2008-2009 de la Generalitat de Catalunya, unes vegades parla d’«autonomia personal i social»
i unes altres, d’«autonomia personal, familiar, econOmica i social».

La distincio entre els diferents tipus d’autonomia pot evitar, de vegades, la conculca-
ci6 de drets, perque la confusio de les paraules dona lloc a la confusié en les practiques
professionals. Per exemple: una intervencié dirigida a una persona gran amb autonomia
intel-lectual plena, és a dir, amb capacitat plena de raciocini i decisid, perd sense autonomia
fisica, que persegueixi, per exemple, «promoure la seva autonomia personal» o simplement
«la seva autonomia», com proposen tants textos legislatius i projectes d’intervencio, sense
especificar que ens referim, en aquest cas, a la fisica, pot portar els professionals al malen-
tés de no tenir en compte la seva autonomia intel-lectual, o de voler augmenta-la, la qual
cosa significaria una actuacié paternalista injustificada. Perque en situacions com aques-
ta, 'autonomia intel-lectual és una cosa que s’ha de reconeixer i respectar, no promoure.
L'autonomia intel-lectual es fomenta —en el sentit d’incrementar— en les persones a les quals
no reconeixem una capacitat plena, per exemple els nens o algunes persones amb discapaci-
tat intel-lectual o malaltia mental.

De vegades és doncs imprescindible concretar a quin tipus d’autonomia ens referim. No
ens podem permetre que la manca de precisido conceptual ens porti a considerar (a tenir
el prejudici), per posar un altre exemple, que una persona que té disminuida la seva auto-
nomia fisica o economica també té disminuida la seva capacitat per decidir, una connexi6
que malauradament abunda en la historia dels serveis socials, educatius i sanitaris. Que una
persona necessiti ajuda per vestir-se, o tingui dificultats per arribar a final de mes, no vol dir,
de cap manera, que necessiti ajuda per decidir —o que no pugui fer-ho- quina roba posar-se
o que fer amb la seva vida.

2.6. El perill de «la persona autonoma»

En bioética s’ha parlat de dues grans tradicions en la reflexi6 i usos del concepte auto-
nomia: 1’europea i la dels Estats Units d’America. Es diu que la filosofia moral europea es
caracteritza per 1’analisi de grans entitats metafisiques i per la relacié que manté amb el con-
cepte autonomia, que sol ser més o menys kantiana. En el cas que ens ocupa, una d’aquestes
entitats metafisiques podria arribar a ser «la persona autonoma», en concebre-la en un sentit
fort i transcendental de capacitat autolegisladora de la ra6 humana. La filosofia dels EUA,
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en canvi, sol ser molt més pragmatica i, pel que fa a 'autonomia, prefereix concretar-la i
analitzar-la en 1'acci6 més que en la persona, concebre-la com una capacitat d’actuar més
que com una capacitat d’autogovern. Aquest sentit practic va fer que mentre aqui exaltavem
i escodrinyavem la proclama kantiana sobre 1’autonomia, als EUA la portaven a la practica,
per exemple i en I’ambit sanitari, amb el requisit del consentiment informat per a qualsevol
intervencio6 i, quan aixo no fos possible, amb el consentiment per substitucio.

Aquesta visi6 pragmatica de 'autonomia de les persones es fa evident en obres com ara la
Historia i teoria sobre el consentiment informat, que Ruth R. Faden i Tom L. Beauchamp van pu-
blicar el 1986, en la qual els autors critiquen que gairebé totes les analisis sobre I’autonomia
centren la seva atencio en la persona autonoma, mentre que ells se centraran en 1’eleccio
autonoma, o, d'una manera més general, en 1’accié autonoma. Aquesta distincio, diuen, pot
semblar trivial perque per definicié només les persones autonomes fan accions autonoma-
ment. No obstant aix0, persones autonomes poden fer, i de fet fan, eleccions no autonomes,
a causa de factors com la ignorancia o la coacci6, i persones no autonomes poden fer, i de
vegades fan, eleccions autonomes molt concretes (Faden i Beauchamp, 1986, pag. 8).

El concepte persona autonoma té un perill: el concepte persona no autonoma. Centrar-se
en excés en «la persona autoOnoma» porta a construir «la persona no autonoma», una ca-
tegoria permanent, paralitzada, estigmatitzada. Potser és necessari establir, encara, el grau
d’autonomia o de dependéncia d'una persona per als processos administratius, o fins i tot
per als informes o historials clinics. No obstant aix0, quan un professional de I’ambit social,
psicoeducatiu o sociosanitari es troba davant d’un usuari, hauria de considerar quines ac-
cions i eleccions esta fent o vol fer i si és capac de fer-les o no, no tant el fet que sigui una per-
sona no autonoma o dependent i en quin grau. En aquest sentit és significatiu que la Classi-
ficaci6 internacional del funcionament, de la discapacitat i de la salut (CIF) de I'Organitzaci6
Mundial de la Salut defugi el terme autonomia i prefereixi parlar de capacitat i dificultat.

La capacitat d’una persona segons la CIF

«El qualificatiu capacitat —diu la CIF- descriu 'aptitud d’un individu per dur a terme una tasca o ac-
ci6. Aquest “constructe” té per objecte indicar el maxim nivell probable de funcionament que una
persona pot conquerir en un domini i en un moment determinats. Per avaluar 1’habilitat maxima
de la persona, és necessari disposar d’'un context o entorn “normalitzat” que neutralitzi 1'efecte
diferent dels variats contextos en la capacitat de l'individu. [...] Per tant, la capacitat reflecteix
I’habilitat ajustada en funci6 de 'ambient de 'individu.»

3. autonomia personal en el nostre ordenament juridic

3.1. La Llei catalana 21/2000, d’autonomia del pacient, i la Llei estatal 41/2002

Tot i la proclama kantiana que diu que la il-lustracio és la sortida de 1’home de la seva
minoria d’edat (1784), la declaracié universal del dret a la llibertat (1948) i la proclamaci6
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dels drets fonamentals en el nostre ordenament juridic (1978), per esmentar només tres
fites importants del nostre recorregut, va caldre esperar l’any 2000 perque a Catalunya la
llei obligués a fer efectiu de manera clara i decidida el respecte dels professionals, en I'ambit
sanitari, a les decisions dels pacients, fins i tot en les que consideren perjudicials. La Llei
21/2000, de 29 de desembre, sobre els drets d’informacié concernent a la salut i ’autonomia
del pacient, i la documentacio clinica, va aprofundir en el que ja assenyala l’article 10.6 de
la Llei 14/1986, de 25 d’abril, general de sanitat, amb la qual cosa s’iniciava la batalla contra
el paternalisme professional.

Els antecedents juridics de la Llei 21/2000

Els antecedents juridics la Llei 21/2000, sobre els drets d’informacié concernent a la salut i
l'autonomia del pacient, i la documentacié clinica, s’han de buscar, entre altres, en el Conveni
del Consell d’Europa per a la proteccié dels drets humans i la dignitat de 1’ésser huma respecte a
les aplicacions de la biologia i la medicina (Conveni sobre els drets de 'home i la biomedicina),
subscrit el 1997 i que va entrar en vigor a Espanya 'l de gener de 2000; en 1'article 10.6 de la Llei
14/1986, general de sanitat, i en la Declaracié de I’Associacié6 Médica Mundial de Lisboa (1981).

Com que en l’'ambit dels serveis socials i de la intervencio psicoeducativa no disposem
d'un text juridic que emmarqui la questié del consentiment informat, la Llei 21/2000 i
la que dos anys més tard va ser aprovada pel Parlament espanyol (Llei 41/2002, de 14 de
novembre, basica reguladora de l’autonomia del pacient i de drets i obligacions en materia
d’informaci6 i documentacio clinica), ens poden servir de referéncia i de compliment obligat
en l'ambit de la intervenci6 sociosanitaria. D’aquestes dues lleis cal destacar:

I.  Que qualsevol intervenci6 en 1’ambit de la salut requereix que la persona afectada hi
hagi donat el seu consentiment especific i lliure i n’hagi estat informada préviament.

II. Que en qualsevol moment la persona afectada pot revocar lliurement el seu consen-
timent.

III. Que quan el pacient manifesti expressament el desig de no ser informat, s’ha de res-
pectar la seva voluntat.

IV. Que les iniques excepcions a 1’exigéncia del consentiment sén:

e Quan hi ha risc per a la salut puablica.

e Quan en una situaci6 de risc immediat greu per a la integritat fisica o psiquica del
malalt no és possible aconseguir 1’autoritzacié d’aquest o dels seus familiars o de
les persones que hi estan vinculades.

V. Que son situacions d’atorgament del consentiment per substitucio:

e Quan el pacient, a criteri del metge responsable de l'assisténcia, no és competent
per prendre decisions, perque es troba en un estat fisic o psiquic que no li permet
fer-se carrec de la seva situacio.

e Quan el pacient estigui incapacitat legalment.

e Quan el pacient menor d’edat no sigui capag intel-lectualment ni emocionalment
de comprendre l’abast de la intervencid. En aquest cas, el consentiment 1'ha de
donar el representant legal del menor després d’haver escoltat la seva opini6 si té
dotze anys complerts. Quan es tracti de menors no incapagos ni incapacitats, pero
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emancipats o amb setze anys complerts, no es pot prestar el consentiment per
representaci6. Tanmateix, en cas d’actuaci6 de risc greu, segons el criteri del facul-
tatiu, els pares han de ser informats i la seva opini6 ha de ser tinguda en compte
per prendre la decisié corresponent.

e Aix0 no obstant, en els suposits legals d’assaigs clinics i de practica de tecniques de
reproduccié humana assistida, cal atenir-se al que estableix amb caracter general
la legislacio civil sobre majoria d’edat, i, si escau, la normativa especifica que hi
sigui aplicable.

e En els casos de substitucié de la voluntat de I’afectat, la decisi6é ha de ser la més
objectiva i proporcional possible a favor del malalt i de respecte a la seva dignitat
personal. Aixi mateix, el malalt ha d’intervenir tant com sigui possible en la presa
de decisions.

3.2. La Llei catalana 12/2007, de serveis socials

De les referencies que la Llei 12/2007, de serveis socials, fa a 'lautonomia cal destacar:

II.

II1.

L'article 3 diu que «2) S6n necessitats socials, als efectes del que estableix 'apartat 1,
les que repercuteixen en I'autonomia personal i el suport a la dependéncia, en una
millor qualitat de vida personal, familiar i de grup, en les relacions interpersonals
i socials i en el benestar de la col-lectivitat.» Entre els objectius de les politiques de
serveis socials esmenta «facilitar que les persones assoleixin I’autonomia personal i
funcional en la unitat familiar o de convivéncia que desitgin.» (art. 4¢). L'article 8 diu
que «2) Els professionals i les entitats que gestionen serveis socials han d’orientar la
seva activitat de manera que es garanteixi especialment la dignitat de les persones, el
seu benestar i el respecte a la seva autonomia i intimitat».

Un dels principis rectors de la Llei és el «Foment de I’autonomia personal: Els serveis
socials han de facilitar que les persones disposin de les condicions adequades per a
desenvolupar els projectes vitals, dins la unitat de convivencia que desitgin, d’acord
amb la naturalesa dels serveis i les seves condicions d'utilitzaci6» (art. 5n).

L'article 9.2 diu, entre altres coses, que els destinataris dels serveis socials tenen dret
a: «f) Renunciar a les prestacions i serveis concedits, llevat que la rentncia afecti els
interessos de menors d’edat o de persones incapacitades o presumptament incapaces.
g) Decidir si volen rebre un servei social i escollir lliurement el tipus de mesures o de
recursos que s’han d’aplicar, d’entre les opcions que els siguin presentades, i també
participar en la presa de decisions sobre el procés d’'intervenci6 acordat».
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3.3. Altres textos juridics que cal tenir en compte

3.3.1. Respecte a les persones menors d’edat

II.

III.

L'article 155 del Codi de familia de Catalunya diu, respecte a la representacio legal,
el segtient: «1. El pare i la mare titulars de la potestat sobre els fills menors no eman-
cipats sOn els representants legals d’aquests. 2. S’exceptuen de la representacio legal
atribuida al pare i a la mare: a) Els actes relatius als drets de la personalitat, llevat que
les lleis que els regulin ho disposin altrament. b) Els actes que, de conformitat amb
les lleis i segons l'edat i la capacitat natural, pugui fer el fill o filla per si mateix. ¢) Els
actes en que hi hagi un conflicte d’interessos entre el pare o la mare o el dels dos que
exerceixi la potestat i els fills. d) Els actes relatius als béns exclosos de I’administracio
del pare o de la mare».

L'article 156 del Codi de familia de Catalunya diu que «Per a qualsevol acte que im-
pliqui alguna prestacié personal dels fills, es requereix el seu consentiment si tenen
dotze anys o més, o si, tenint-ne menys de dotze, tenen prou coneixement».

La Llei organica 1/1996, de proteccio6 juridica del menor, insisteix en el fet que les
persones menors d’edat sén «subjectes actius, participatius i creatius, amb caoacitat
de modificar el seu propi medi personal i social; de participar en la recerca i satisfac-
ci6 de les seves necessitats i en la satisfaccio de les necessitats dels altres.» Titulars
de drets amb una capacitat progressiva per exercir-los, i que les limitacions que es
puguin derivar d’aquest fet evolutiu s’han d’interpretar de manera restrictiva.

Concrecio de drets

La Llei de protecci6 juridica del menor concreta l’abast i les limitacions del dret a I’honor, la intimi-
tat i la propia imatge (art. 4), a la informacio (art. 5), a la llibertat ideologica (art. 6), a la participa-
cio, associacio i reunio (art. 7), a la llibertat d’expressio (art. 8) i a ser escoltat (art. 9).

IV. La Llei organica 2/2010, de salut sexual i reproductiva i de la interrupci6 voluntaria

de I'embaras, estableix que «En el cas de les dones de 16 i 17 anys, el consenti-
ment per a la interrupci6 voluntaria de I’embaras els correspon exclusivament a elles
d’acord amb el régim general aplicable a les dones majors d’edat. Almenys un dels
representants legals, pare o mare, persones amb patria potestat o tutors de les dones
compreses en aquestes edats ha de ser informat de la decisi6 de la dona. Es prescin-
deix d’aquesta informaci6é quan la menor al-legui fundadament que aixo li provoca
un conflicte greu, manifestat en el perill cert de violéncia intratamiliar, amenaces,
coaccions, mals tractes, o es produeixi una situaci6 de desarrelament o desempara-
ment» (art. 13.4).

Informe sobre les al-legacions fundades

L'article 8.2 del Reial decret 825/2010, de 25 de juny, de desplegament parcial de la Llei organica
2/2010, de 3 de marg, de salut sexual i reproductiva i de la interrupcié voluntaria de ’embaras, diu
que «[...] quan la dona al-legui les circumstancies que preveu l'apartat quart del dit article 13, el
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metge encarregat de practicar la interrupci6é de I’embaras ha d’apreciar, per escrit i amb la signatura
de la dona, que les al-legacions d’aquesta son fundades, i, si s’escau, pot sol-licitar un informe psi-
quiatric, psicologic o d'un professional del treball social.»

Juno (2007), de Jason Reitman

Juno Macguff (Ellen Page) té 16 anys i és enginyosa, rapida en les respostes, observadora i, so-
bretot, sarcastica. Aquest sarcasme és la seva particular trinxera per amagar les seves pors i els
dubtes. Es queda embarassada i decideix donar el nen en adopcié. El seu pare i la seva madrastra
hi estan d’acord. Ara cal trobar uns pares adoptius adequats. Son en Mark (Jason Bateman) i la
Vanessa (Jennifer Garner), i son ideals.

La pel-licula permet tractar la capacitat de decisi6 dels adolescents, la seva relacié amb els pares,
la seva relacié amb la sexualitat, els nous models d’adolescéncia, de maternitat i de familia, etc.

V. La Llei catalana 27/2001, de justicia juvenil, en l'article 4, estableix com a princi-
pis rectors de l'actuacié de les administracions pabliques en I'ambit dels menors i
els joves «a) El respecte al lliure desenvolupament de la personalitat, i també dels
senyals d’identitat propis i de les caracteristiques individuals i col-lectives. b) La
informaci6 sobre els seus drets i ’assisténcia necessaria per poder exercir-los. c) La
prevalenca de l'interes superior dels menors d’edat sobre qualsevol altre interes con-
current. d) L'adequaci6 de les actuacions a 1’edat, la psicologia, la personalitat i les
circumstancies personals i socials dels menors i dels joves. e) L’aplicacié de programes
fonamentalment educatius, promotors i no repressius, que fomentin el sentit de la
responsabilitat, el respecte dels drets i la llibertat dels altres i una actitud constructiva
envers la societat.»

VI. Pel que fa a I'Gs de la llibertat sexual dels menors d’edat amb persones majors d’edat,
el Codi penal estableix tres grans franges d’edat: fins els tretze anys («El que realitzi
actes que atemptin contra la indemnitat sexual d'un menor de tretze anys ha de ser
castigat com a responsable d’abts sexual a un menor», art. 183); dels tretze als set-
ze («El que, intervenint-hi engany, dugui a terme actes de caracter sexual amb una
persona més gran de tretze anys i menor de setze, ha de ser castigat amb la pena de
preso [...]», art. 182); i més grans de setze anys. En aquesta darrera franja, hi poden
haver situacions d’especial vulnerabilitat (edat, malaltia o situaci6) que agreugin la
pena (art. 184.3).
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4. Determinar les condicions i la capacitat d’una persona per prendre i
executar una decisio

Com assenyala Josep M. Vilajosana (2007: 231), respectar la voluntat d’una persona no és
el mateix que satisfer els seus desigs. Consisteix, entre altres coses, a permetre que «assumeixi
les conseqiiencies de les decisions que hagi tingut en compte en adoptar la decisio, que és tant
com dir que cal permetre que incorpori aquestes conseqiiencies al curs de la seva vida.» Una
de les qiestions més discutides a la practica de la intervenci6 social, psicoeducativa i socios-
anitaria és determinar si una persona disposa de les condicions i la capacitat per prendre una
decisi6, per incorporar en la seva vida les conseqiiencies d’aquesta decisio i per assumir-les.

L’autonomia no solament es diu de moltes maneres, sindé que també té molts graus. S'és
més 0 menys autonom per a unes coses i més o menys per a altres. La dificultat, sens dubte,
és esbrinar en determinades situacions si una persona té capacitat per prendre una decisi6 o
no. Aquesta qiestio la tractarem en el tercer apartat.

Juridicament, la capacitat per prendre una decisié o no és categorica: una persona és
competent o no ho és per fer-ho, és capa¢ o no ho és. En ética i en la intervenci6 social, psi-
coeducativa i sociosanitaria, en canvi, la capacitat de decisi6 és gradual i relativa, i el ventall
de possibilitats que desplega només pot ser acotat valorant-la en cada situacié concreta. Un
diagnostic de demeéncia, per exemple, i tal com assenyala la posici6é segona de I’American
Geriatrics Society Ethics Committee, no confereix automaticament la incapacitat en la presa
de decisions. Poques vegades l’autonomia psiquica d'una persona es mostra de manera dico-
tOmica i inalterable, en el sentit que hom sigui o no capag¢ de prendre decisions per sempre i
en tota situacid, siné en una escala de graus i matisos, un estat que depeén d’una varietat de
factors funcionals en un continu que pot variar amb el temps i les circumstancies.

A I'hora de considerar fins a quin punt una persona esta o estava en condicions de pren-
dre una decisio, cal tenir en compte quatre factors, la combinaci6é dels quals solem anome-
nar responsabilitat, és a dir, si una persona pot respondre i assumir, d'una manera o una
altra, les conseqiiencies de la decisi6 o de les decisions que ha pres: (i) el tipus de decisi6 que
ha pres o que vol prendre; (ii) la capacitat intel-lectual; (iii) que la decisio es prengui en una
situacio de llibertat i equilibri suficient; (iv) la qualitat i veracitat de la informaci6 i el suport
que ha rebut, i (v) el temps i la conviccié necessaris.

1. Avaluar els beneficis 2. Que la decisi6 es 3. Que la persona 4. Qualitat i veracitat 5. Convicci6 i temps
iles consequiéncies de prengui en una situacié tingui la capacitat de la informacio, necessaris.
la decisio. de (raonable) llibertat i cognitiva necessaria per l'acompanyament i el

equilibri emocional. aquest tipus de decisio. suport.

4.1. Les conseqiiencies de la decisié que ha pres o que vol prendre (tipus de decisid)

No totes les decisions afecten de la mateixa manera la persona que 1’ha de prendre ni
altres persones. En funcio de les conseqiiencies que pugui tenir la decisio, s’és més o menys
exigent en la capacitat intel-lectual de la persona, la llibertat i I’equilibri que té i la qualitat
de la informacio6 i el suport que ha rebut. Per exemple, no és el mateix decidir si s’adopta o
no un infant que decidir si es pren aigua amb gas o sense.
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Quan es fa la valoraci6 de si una persona esta capacitada o no per prendre una determi-
nada decisio, és importantissim atendre primer el tipus de decisi6 que vol prendre o que ha
pres, perque hi ha decisions que no requereixen passar a les valoracions segiients i fer-ho
podria comportar una falta de respecte, i fins i tot la vulneracié de drets. Repetim-ho una
vegada més: que una persona amb discapacitat intel-lectual prefereixi el iogurt de maduixa al
de platan no requereix —sempre que aixo no signifiqui un greu perjudici per a la seva salut-
valorar la seva capacitat intel-lectual, discernir si ha estat ben informat i si ha pres la decisio
en unes condicions de llibertat, sin6é solament atendre el seu desig.

4.2. La situacio de llibertat i equilibri emocional

No hi ha dubte que les decisions es prenen perque hi ha un requeriment, una cosa que
ens empeny a fer-ho, i aixo fa que es donin sempre en un context i amb una tensi6é que po-
den ser més o menys influents. Tanmateix, aixo no significa, de cap manera, que s’hagin de
permetre qualsevol tipus de requeriment o exigencia. El cas més flagrant son les coaccions o
les amenaces, que no s’han de permetre i quan no és possible neutralitzar-les directament, el
professional ha de generar espais en que la persona afectada pugui analitzar la situacié amb
un cert distanciament, tranquil-litat i perspectiva. De la mateixa manera, malgrat que qual-
sevol procés de decisio esta motivat pel desequilibri (agradable de vegades, tragic d’altres)
que provoca l'aparicié de dues o més alternatives, aixd no significa que qualsevol tipus de
desequilibri sigui permes per acceptar una decisio.

No hi ha dubte que hi ha situacions de vulnerabilitat o desesperacié que distorsionen la
capacitat d'una persona per prendre decisions. No tenir diners per alimentar la familia, rebre
la noticia de la mort d’un ésser estimat, estar amenacat, sofrir una depressi6 greu o ser addic-
te a substancies (alcohol, drogues...) o a conductes (ludopatia, anorexia...) son situacions
que no reuneixen les condicions de llibertat i equilibri per prendre determinades decisions.
Aixi mateix, una persona sol pot fer s de la seva llibertat i autonomia si hi ha dues o més
alternatives i si és raonablement possible portar-les a terme.

4.3. La capacitat cognitiva de la persona

Hi ha diferents instruments per determinar la capacitat intel-lectual d'una persona i, per
tant, el llindar a partir del qual es considera una discapacitat intel-lectual o un retard men-
tal. També hi ha diferents instruments per mesurar i definir la tipologia i el grau de malaltia
mental d'una persona. I fins i tot n’hi ha per mesurar la maduresa, un concepte que permet
relacionar les caracteristiques cognitives de la persona amb la relaci6 i responsabilitat amb
ella mateixa i amb els altres, i que és especialment ttil en les persones menors d’edat, perque
permet atorgar-los més o menys autonomia.

La neurologia, la psiquiatria i la psicologia han creat diverses escales per valorar la capa-
citat d'una persona per prendre decisions, pero cap disposa del reconeixement unanime de
la comunitat cientifica. D’altra banda, alguns estudis indiquen que no hi ha una correlacio
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necessaria entre els valors obtinguts en les escales de valoraci6 de la capacitat de decisi6 i les
escales de mesurament del trastorn mental, la qual cosa assenyala que no hi ha una relacié
necessaria entre trastorn mental i incapacitat per a la presa de decisions, i que és aconsellable
fer un examen de capacitat de decisi6 individualitzat.

Els diferents instruments de I’ambit clinic solen coincidir, a grans trets, a valorar aquestes
quatre caracteristiques:

I. Entendre. Capacitat d’entendre la informaci6 rebuda i, sobretot, els riscos i bene-
ficis de les diferents opcions. L'avaluacié d’aquest factor es realitza demanant a la
persona que expliqui amb les seves propies paraules allo que se 1i ha trames.

II. Comprendre. Capacitat d’apreciar i identificar que la informacié rebuda es pot
aplicar a la propia situacié personal. Tenir la capacitat de posar-se en la situacio,
d’identificar-s’hi. Es pot donar el cas, per exemple, de persones que entenguin els ris-
cos de l'actuacié que se’ls proposa pero que siguin incapaces de considerar que aixo
els pot passar a elles.

III. Raonar. Capacitat de comparar opcions (raonament comparatiu) i de deduir les
conseqiliencies d’aquestes opcions (raonament consecutiu). Gracies al raonament
comparatiu la persona ha de ser capa¢ de donar explicacions i comparar els avan-
tatges i desavantatges de les diferents accions o alternatives, i gracies al raonament
consecutiu ha de ser capa¢ de donar explicacions de les repercussions que aixo pot
tenir en la seva vida.

IV. Elegir. Capacitat de donar a coneixer amb explicacions coherents la decisi6 que ha
pres i d’assumir-ne les possibles conseqiiencies.

4.4. La qualitat i veracitat de la informacio i el suport que ha rebut o necessita

A I'hora de considerar si hem de respectar la decisié d'una persona també és important
saber si la informaci6 que ha rebut o rep ha estat o és 'adequada. Seria una mala praxi pro-
tfessional acceptar la decisié d'una persona basada en una informacié incompleta o distor-
sionada, sobretot sabent que una informaci6 correcta podria donar lloc a una altra decisio.
En els ambits juridics se sol considerar que algt ignori elements rellevants de la situaci6 en
queé ha d’actuar, un motiu d’incompeténcia basica que justificaria una intervencié sense
consentiment (Garzéon, 1988) i per exemplificar-ho s’acostuma a recorrer al cas exposat per
John Stuart Mill, segons el qual

«S8i un funcionari pablic o una altra persona qualsevol veu que algt intenta creuar un pont declarat
insegur, i no té temps d’advertir-lo del perill, el podria agafar i fer-lo retrocedir sense atemptar per
aixo contra la seva llibertat, ja que la llibertat consisteix a fer el que un vol, i no voldria caure al riu.»

(Mill 1859 [1970]: 135)

Tanmateix, la qualitat de la informacié no solament té a veure amb el que es diu, siné
també en com es diu i en el suport i acompanyament. La informaci6é no és només un acte
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de donar (informacio), sin6 també d’acollir la persona amb els seus neguits, dubtes, incerte-
ses, limitacions i ajudar-la i acompanyar-la en l'itinerari, més o menys llarg, que requereixi
prendre la decisi6. Alguns ambits, per exemple el de la discapacitat intel-lectual, s’han fet
ressoO d’aix0 mitjancant el que anomenen «descripcions funcionals», que consideren extre-
mament atils en el «<nou paradigma de suports», que no se centra tant en la discapacitat de
la persona siné en el suport que necessita per dur a terme les tasques que s’exigeixen per a
un funcionament individual satisfactori en la societat contemporania.

Escala d’intensitat dels suports

Per a un exemple de «descripcions funcionals» vegeu, per exemple, American Association on Inte-
llectual and Developmental Disabilities (2004): Supports Intensity Scale. Versi6 i adaptacio catala-
na: Escala d’Intensitat dels Suports. Manuel de 'usuari. Traduccio i adaptacio de Supports Intensity Scale,
Federaci6é Catalana Pro Persones amb Retard Mental (APPS), Barcelona, 2007, pag. 13.

4.5. La conviccio i el temps necessaris per a aquest tipus de decisio

Les decisions no sempre es manifesten d’'una manera clara i convincent. De vegades s6n
dubtoses. Que un professional accepti una decisié dubtosa dependra de la ponderacié d’alguns
factors assenyalats anteriorment (conseqiiencies de la decisio, capacitat intel-lectual, grau i
tipus de coaccio, equilibri emocional i suport) amb el grau de dubte que manifesti la perso-
na. En aquesta qiiestié son basics 'acompanyament i el suport en el procés d’informacio i
decisio, i sempre que sigui possible, donar temps.

Hi ha decisions que hem d’atendre immediatament i altres que, tot i que la persona
compleixi tots els requisits que s’han assenyalat anteriorment, és prudent demanar-li que es
prengui un temps per pensar-ho i madurar-ho. Aquest temps dependra, una vegada més, de
la ponderaci6 d’alguns dels factors assenyalats anteriorment (conseqiiéncies de la decisio,
capacitat intel-lectual, grau i tipus de coacci6 i equilibri emocional) amb la urgéncia en que
sigui necessari prendre la decisio.

5. Decidir pels altres

5.1. (Paternalisme), autonomia i ajuda, (abandonament)

De tots els valors morals que han d’orientar la tasca dels professionals de la intervencio
social, psicoeducativa i sociosanitaria, I'autonomia i 'ajuda sén, tal vegada, els més im-
portants. Ara bé, els professionals viuen, o haurien de viure, la tensié entre 'autonomia i
I'ajuda, una tensié motivada pel fet que, de vegades, en el respecte escrupolods a 1’autonomia
s’albira el perill de '|abandonament, i en el de I’ajuda, el del paternalisme.
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El terme paternalisme té una significacié tan pejorativa que, a forca de defugir-lo, pot
provocar que ens sigui dificil pensar la frontera que separa les intervencions pel bé d'una
persona sense la seva autoritzacié que sén eéticament correctes de les que no ho sén. Kant
(1793 [1999], pag. 261) va escriure que és el més gran despotisme imaginable, perqué ninga
no ens pot obligar a ser felicos a la seva manera, sin6 que cadasca ha de cercar la seva felicitat
de la manera que li sembli més bé a ell, sempre que no causi cap perjudici a la llibertat dels
altres. En aquesta linia, Ferrater Mora i Priscilla Cohn (1981 [1996], pag. 167-188) consideren
que tot paternalisme €s una visi6 tova de l'autoritarisme i, per tant, denunciable, fins i tot el
que sembla dictat per les raons més humanitaries i generoses, perque implica I'inacceptable
suposit que el millor per a una persona és el que decidim nosaltres, quan no hi ha dubte -
diuen- que el millor judici sobre un mateix és el que formula la mateixa persona.

Ara bé, és evident que hi ha decisions que afecten persones a les quals no és assenyat o
possible demanar el consentiment en algunes qiiestions, per exemple i avui, I’escolaritzacié
obligatoria als infants o que una persona amb discapacitat intel-lectual greu es prengui una
medicaci6. O fins i tot mesures que considerem assenyades imposar a tothom, per exemple
l’obligaci6 d’anar amb cintur6 de seguretat. Es per aixo que alguns autors consideren que cal
diferenciar entre un paternalisme eticament justificat (per exemple impedir 1’ablacié genital
femenina) i un altre d’injustificat (per exemple impedir la circumcisié masculina a un nen
jueu o musulma).

Entre els autors que defensen un «paternalisme eticament justificat» cal destacar Manuel
Atienza. Per a Atienza,

«una conducta (o una norma) és paternalista si i només si es duu a terme (o estableix): (a) amb el fi
d’obtenir un bé per a una persona o un grup de persones, i (b) sense comptar amb l'acceptaci6 de la
persona o persones afectades (és a dir, dels presumptes beneficiaris de la realitzacio de la conducta
o de l'aplicaci6 de la norma).»

(Atienza, 1989: 82).

A partir d’aquest enunciat, distingeix entre un paternalisme éticament justificat i un
d’injustificat.

«Una conducta o una norma paternalista —continua Atienza— esta justificada éticament si i no-
més si: (a) esta realment encaminada cap a la consecucié del bé objectiu d'una persona o una
col-lectivitat; (b) 'individu o la col-lectivitat a la qual s’aplica o destina la mesura no pot donar el
seu consentiment perque té algun tipus d’incapacitat basica —transitoria o no-, i (c) es pot presumir
racionalment que aquests donarien el seu consentiment si no estiguessin en la situaci6 d’incapacitat
indicada en el punt (b) i —per tant- coneguessin realment quin és el seu bé.»

(Atienza, 1989: 83).

Tot i la seva critica al paternalisme, Kant no tenia cap dubte que hi ha situacions en les
quals algunes persones, per exemple els infants, no poden distingir que els és beneficiés o
perjudicial de debo i que, per tant, es fa necessari que alga prengui la decisi6 per ells. Ales-
hores, a quina mena de paternalisme feia referéencia quan deia que és el més gran despotisme
imaginable? Doncs segurament a una actitud, a una manera generalitzada de concebre les
relacions amb els altres que els considera incapacos de pensar correctament i de decidir per
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ells mateixos, fins el punt de poder provocar en ells el convenciment de que sén incapagos
de servir-se del seu propi enteniment.

La Il-lustracio és la sortida de I’home de la seva culpable minoria d’edat

Aqui és necessari recordar una vegada més la proclama kantiana «Il-lustracio és la sortida de I'home
de la seva minoria d’edat, de la qual ell mateix és culpable. Minoria d’edat és la incapacitat de servir-
se del propi enteniment sense la direcci6é d’altri. Ell mateix n’és culpable si la seva causa no rau en
la manca d’enteniment, sin6 de decisio i de valor per servir-se’n sense la direccio6 d’altri. Sapere aude!
Tingues el valor de servir-te del teu propi enteniment! Heus aci, doncs, la divisa de la il-lustracio.»

(Kant, 1784 [2002], pag. 80)

Aixo és, al meu entendre, el que no té en compte la proposta d’Atienza: que el concepte
paternalisme porta un sufix (-isme) que converteix la proteccié que s’espera d'un pater en una
actitud, en una doctrina que envaeix tots els espais i temps de la persona. Els «ismes» tenen
voluntat totalitzadora. El paternalisme és una disposicié del «jo» o del «nosaltres» davant
aquells «altres» que s’identifiquen i estigmatitzen com a grup debil, incapagos de prendre de-
cisions assenyades. Aquest és el perill i I'actitud que és imprescindible eradicar de soca-rel en
les professions que atenen persones en situacié de vulnerabilitat. Considero, per tant, que no
és encertat parlar d"un paternalisme éticament justificat i d'un paternalisme eticament injustificat.

Els professionals que treballen amb persones que es troben en una situacié de vulnerabi-
litat han d’estar atents al perill del paternalisme, que de vegades s’empara en el dogmatisme
de la rad. I com se sap, per sentir-se moralment autoritzat a cometre els disbarats més gros-
sos, n'hi ha prou amb estar convencut que es té rad. Per protegir-nos del paternalisme fa fal-
ta, sobretot, un compromis amb la llibertat i ’autonomia de les persones. També un exercici
de modeéstia; intentar comprendre i posar-se al lloc de l'altre o dels altres; ganes de descobrir
allo positiu que hi ha en ells; valorar prudentment les conseqiiencies de qualsevol acci6; en-
tendre la rad en termes d’accié comunicativa i intersubjectiva. Si no s’és capag de fer aixo, és
millor no intervenir, que de vegades és la millor manera de seguir el principi hipocratic de,
com a minim i abans de res, no fer mal (Primum non nocere).

Ara bé, de vegades no intervenir és abandonar. No és dificil trobar situacions en les quals el
respecte escrupolos i generic a I'autonomia de les persones pot comportar deixar de banda la
responsabilitat que tenim amb els altres. Per il-lustrar-ho, perd, no recorrerem a exemples fa-
cils i extrems d’abandonament, sin6 a un de més controvertit: I’article 33 del Codi de deonto-
logia del Consell de Col-legis de Metges de Catalunya aprovat el 2005. Aquest article deia que

«el metge, en cas de tractar un pacient menor d’edat i quan el consideri amb les suficients condi-
cions de maduresa, haura de respectar la confidencialitat envers els pares o tutors i fer prevaler la
voluntat del menor.»

Aquest article del Codi de deontologia del Consell de Col-legis de Metges de Catalunya,
juntament amb el 59, va ser anul-lat per la senténcia nimero 251/2007 del Jutjat Contencios
Administratiu namero 12 de Barcelona i, posteriorment, per la senténcia nimero 330/2010
del Tribunal Superior de Justicia de Catalunya, perque va considerar que contradeia l'article
9.3c de la Llei 41/2002, d’autonomia del pacient.
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En l'article 33 del Codi de deontologia del Consell de Col-legis de Metges de Catalunya
de I'any 2005 hi faltaven, segon el nostre parer, dues consideracions molt importants: que
els adolescents i joves formen part d’'una familia que cap professional no pot obviar com si
res, i que la maduresa no exclou el sofriment, una situacié que, sobretot si es tracta de per-
sones menors d’edat o vulnerables, un professional ha de saber copsar, valorar i donar-hi la
resposta adequada. Per tant, considero que una lectura escrupolosa d’aquest article per part
d’alguns professionals podria haver portat a 'abandonament.

Pero la soluci6 a aquest possible abandonament no és l'altre extrem, no és la ingeréncia
paternalista que, per exemple i al meu entendre, representa l’article 13.4 de la Llei organica
2/2010, de salut sexual i reproductiva i de la interrupcié voluntaria de I’embaras, que esta-
bleix que

«Almenys un dels representants legals, pare o mare, persones amb patria potestat o tutors de les
dones compreses en aquestes edats [16 i 17 anys] ha de ser informat de la decisi6 de la dona» i que
«Es prescindeix d’aquesta informacié quan la menor al-legui fundadament que aixo li provoca un
conflicte greu, manifestat en el perill cert de violéncia intrafamiliar, amenaces, coaccions, mals
tractes, o es produeixi una situacié de desarrelament o desemparament.»

De I'abandonament (que podia haver arribat a generar en algunes ocasions 1'article 33
del Codi de deontologia del Consell de Col-legis de Metges de Catalunya) al paternalisme
(que pot arribar a generar en algunes ocasions l'article 13.4 de la Llei organica 2/2010), s’hi
estén la fecunda superficie de 1’ajuda, de I'acompanyament compromes amb 'autonomia de
les persones. D’aquesta superficie, per exemple i en el cas que ens ocupa, n’és bona mostra
la Directriu de millores practiques per metges i altres professionals sanitaris per a ’assessorament
i tractament a menors de 16 anys respecte de l’anticoncepcio i la salut sexual i reproductiva («Di-
rectriu de 2004») del Regne Unit. Cal destacar que aquesta directriu va dirigida a menors de
16 anys, que en el nostre ordenament juridic necessiten l'autoritzacié dels pares, mares o
tutors per a qualsevol aspecte relacionat amb la seva salut sexual i reproductiva. La directriu
del Regne Unit estableix, entre altres, els aspectes seglients:

I.  Que les joves menors de 16 anys tenen el mateix dret a la confidencialitat que els
adults, tal com o proclamen les declaracions internacionals i ’'ordenament juridic
nacional i internacional.

II. Que els professionals de la salut han d’intentar sempre que la persona menor de 16
anys informi els seus representants legals, o ajudar-la perque ho faci, o oferir-se per
fer-ho ells.

III. Que la millor manera d’ajudar i acompanyar les persones menors de 16 anys que acu-
deixen als professionals sanitaris sense haver informat els seus pares és garantir-los la
confidencialitat, que nomeés es podra trencar quan la menor d’edat no tingui capacitat
per comprendre la seva situacié o hi hagi un risc greu per a la seva salut o la d’altres
persones. En aquestes circumstancies excepcionals, la confidencialitat només es podra
trencar quan se li ha ofert el suport necessari per tal que ho expliqui ella, i no I'ha
acceptat; i d’haver-li demanat autoritzacio per explicar-ho, i no I’ha donada.
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5.2. La intervencio sense el consentiment de I’afectat

En I'ambit de la intervenci6 social, psicoeducativa i sociosanitaria s’hi atén sovint perso-
nes que tenen el que es podria considerar una autonomia personal (fisica, psiquica o econo-
mica) incompleta o feble. Tot i que en un sentit estricte ninga no és plenament autonom, és
evident que a algunes persones no els reconeixem una capacitat completa en algun o alguns
tipus d’autonomia personal; per exemple i respecte a I'lautonomia intel-lectual, als nens o a
les persones amb discapacitat intel-lectual o una malaltia mental greu. Davant d’aixo, con-
siderem que estan exposades al perill de la seva propia irresponsabilitat o a I’autoritarisme o
profit de terceres persones, amb la qual cosa establim mecanismes de proteccio (per exemple
la tutela) i els processos d’aprenentatge que siguin possibles. Els nens, per exemple, és evi-
dent que no tenen una autonomia psiquica plena, perd també ho és que la van adquirint
progressivament i que només ho faran correctament si tenen l'oportunitat de prendre de-
cisions de rang progressivament superior. I perque aixo sigui possible, els adults que en s6n
responsables tenen el deure de facilitar i promoure la seva educaci6 en llibertat i responsa-
bilitat. Aquest aspecte gradual i dinamic de I'autonomia psiquica també és aplicable a totes
les persones que tenen algun grau d’incapacitaci6 legal, i una bona mostra d’aixo és que en
els processos de limitaci6 de la capacitat d’obrar la llei estableix la necessitat de determinar
I'extensio i els limits de la incapacitacio i assenyala que esta subjecta a revisio.

Considero que les condicions que s’han de donar per tal que una intervenci6 sense con-
sentiment estigui eticament justificada, es poden subsumir en dos grans grups. La condicio
del primer grup protegeix a terceres persones i t€ només una disposicio, que es podria formu-
lar aixi: quan una persona o col-lectiu ha fet o pretén fer un mal a tercers, hi ha raons fonamentades
per considerar que ho continuara fent o ho fara i la nostra intervencio ho pot evitar o pal-liar. John
Stuart Mill va considerar que evitar un mal als altres era

«"tnic proposit per al qual el poder pot ser exercit correctament sobre qualsevol membre d'una
societat civilitzada, en contra de la seva propia voluntat [...]. No pot ser obligat correctament a fer o
ometre una cosa perque sigui millor per a ell fer-ho aixi, perqueé aixo 1’hagi de fer més feli¢, perque,
segons 1'opini6 dels altres, fer-ho seria savi o fins i tot correcte.»

(Mill 1859 [1970]: 135)

Aquesta condicié només ha d’anar acompanyada de 'omnipresent prudencia que, entre
altres coses, aconsella adaptar raonablement aquesta condici6 a les situacions particulars.
Un bon exemple d'una intervenci6é d’aquest tipus seria denunciar un maltractador sense,
evidentment, el seu consentiment, per tal de protegir la victima. Ara bé, les persones que
treballen en aquest camp saben que els problemes etics apareixen quan la victima no esta
d’acord que es denuncii la situacio.

L'article 262 de la Llei d’enjudiciament criminal (LEC) estableix el segiient:

«Els qui per ra6 dels seu carrec, professio o ofici tinguin noticia d’algun delicte ptablic estan obligats
a denunciar-lo immediatament al Ministeri Fiscal, al tribunal competent, al jutge d’'instruccio i,
si no n’hi ha, al municipal o al funcionari de policia més proxim al lloc, si es tracta d'un delicte
flagrant.»
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I I’article 11 de la Llei catalana 5/2008, del dret de les dones a eradicar la violencia mas-
clista, diu el seglient:

«Obligaci6é d’intervenci6é i comunicaci6. 1). Totes les persones professionals, especialment profes-
sionals de la salut, els serveis socials i I'’educaci6, han d’intervenir obligatoriament quan tinguin
coneixement d’una situacié de risc o d’'una evidencia fonamentada de violencia masclista, d’acord
amb els protocols especifics i en coordinacié amb els serveis de la Xarxa d’Atenci6 i Recuperacio
Integral. 2). Els contractes que les administracions pabliques de Catalunya subscriguin amb perso-
nes o entitats privades que presten serveis en els ambits professionals a que es refereix 1’apartat 1
han de recollir expressament les obligacions d’intervencid. 3). Les obligacions a qué es refereixen
els apartats 1 i 2 s’entenen sense perjudici del deure de comunicacié dels fets als cossos i forces de
seguretat o al Ministeri Fiscal.» Com es veu, 'article 11 de la Llei catalana 5/2008 va més enlla de
la dentincia: imposa als professionals ’'obligacié d’intervenir «d’acord amb els protocols especifics i
en coordinacié amb els serveis de la Xarxa d’Atenci6 i Recuperaci6 Integral.»

A efectes juridics, aixo pot comportar que la no-prestacié d’ajuda en casos de violéncia
domestica no implica només una responsabilitat individual i disciplinaria del treballador
social, sin6 que I'Estat incorre en una mala prestaci6 del servei public.

Quan un professional es troba davant del dilema de si denunciar o no una situacié de
maltractament, perque la victima no ho considera una opcio6 desitjable i hi ha bones raons,
deliberades sempre amb 1'equip professional, per considerar que la dentincia agreujaria la
situacio, la millor actuaci6 professional i ética és no denunciar i, per tant, no complir la llei.
En aquestes situacions, els professionals han d’actuar amb i per responsabilitat, és a dir, amb
capacitat de donar raons de la seva decisio, també davant d’'una eventual exigeéncia per part
del jutge. En tot cas, és necessari destacar que no denunciar s’ha d’entendre sempre com una
excepci6 a la norma i que aquest tipus de decisions s’han de prendre en equip.

El segon grup de condicions que s’han de donar per intervenir sense consentiment prote-
geix principalment la persona a la qual s’aplica la mesura, i les disposicions assenyalades per
Manuel Atienza em semblen molt pertinents: (a) la persona a la qual s’aplica o es destina la
mesura no pot donar el seu consentiment o dissentiment perque té algun tipus d’incapacitat
basica; (b) esta realment encaminada cap a la consecucié del bé objectiu de la persona, i (c)
es pot presumir racionalment que donaria el seu consentiment si no estigués en la situacié
d’incapacitat.

Prendre una decisi6é per un altre de vegades no és gens facil. A la dificultat de determinar
cada un dels tres factors assenyalats per Atienza s’afegeix que son variables, dependents de
les altres dues. Quan hem parlat de la llibertat s’ha assenyalat que es fonamenta i comporta
un grau de risc, que en fer-ne Us correm el risc d’equivocar-nos en les nostres decisions o
que aquestes decisions o accions tinguin uns resultats imponderables, per exemple patir
un accident mentre es fa una excursio. Doncs bé: el grau de llibertat, i per tant de risc, que
deixem assumir a les persones va relacionat amb la seva capacitat d’autogovern. Per tant,
una mateixa intervencié que vagi realment encaminada cap a la consecuci6 del bé objectiu
de la persona, per exemple impedir-li que vagi a una excursié molt llarga i cansada, pot estar
eticament justificada en un grau d’incapacitat i no en un altre.
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5.3. El respecte a la dignitat de la persona és un precepte absolut

Considerem que tots els drets tenen excepcions, que no n’hi ha cap d’absolut, que tots
sOn prima facie. En canvi, considerem que hi ha un valor que no permet excepcions: el res-
pecte a la dignitat de la persona. Aquest caracter inamovible ha estat reflectit en l'article 10
de la Constitucié espanyola, que atorga a la dignitat una categoria dogmatica que cap llei
pot alterar i sobre la qual es fonamenta el mateix ordre politic. En aquest sentit, el Tribunal
Constitucional d’Espanya ha considerat (sentencies 120/1990 i 57/1994) que «la dignitat
ha de romandre inalterable sigui quina sigui la situaci6é en que es trobi la persona [...] i, en
conseqiiencia, constitueix un minimum invulnerable que tot estatut juridic ha d’assegurar».

Tot i el caracter polisemic de la paraula dignitat (Nordenfelt, 2004), de la varietat de fona-
mentacions que ha tingut i té (Torralba, 2005), de la diversitat d’aspectes que abraca segons
els contextos culturals i les persones que la reclamen, o fins i tot del fet que alguns autors
el veuen un concepte inttil o fins i tot estapid (Maclin, 2003; Pinker, 2008), no disposem
de cap altre concepte per designar el valor que atorguem als éssers humans. La dignitat ens
assenyala una «sacralitat laica» que ens fa mereixedors i ens obliga a un «respecte religios»
que impedeix actes que podrien arribar a estar justificats pels principis o les conseqiiéncies.

La dignitat, és un concepte inatil?

A «Dignity is a useless concept», Ruth Macklin defensa que el concepte dignitat no aporta cap altre
significat o valor que no s’expressi en aquests cinc: (i) respecte a la persona, (ii) consentiment infor-
mat, (iii) confidencialitat, (iv) evitar la discriminaci6 i (v) evitar les practiques abusives. El concepte
dignitat engloba, efectivament, tots aquests significats i segurament més. Ara bé, a Macklin i falta
explicar per que considera que hem de respectar les persones, demanar-los permis, ser curosos amb
les seves dades i evitar la discriminacio i les practiques abusives. I la resposta, tal vegada, sigui per-
que els reconeixem la dignitat.

La definici6 més acceptada de dignitat de que disposem és la formulada per Kant, que diu:

«'home, i en general tot ésser racional, existeix com a fi en si mateix, no pas simplement com a mitja
per a un Gs qualsevol de tal o tal voluntat [...] En el reialme dels fins tot té o un preu o una dignitat.
Allo que té un preu pot ben ser substituit per una altra cosa, com a equivalent. En canvi, allo que
esta per damunt de tot preu, alldo que consegiientment no admet cap equivalent, té una dignitat.»

(Kant, 1785 [1995]: 120 i 130)
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I a la Metafisica dels costums ho expressa aixi:

«La mateixa humanitat és una dignitat; perqué 1’home no pot ser utilitzat tnicament com a mitja
per cap home (ni per altres, ni tan sols per ell mateix), siné sempre a la vegada com un fi, i en aixo
consisteix precisament la seva dignitat.»

(Kant, 1797 [2002]: 38)

La dignitat, per tant, esta relacionada amb alld que té un valor en si mateix i no pot ser
substituit per cap altra cosa ni pot ser emprat simplement com un fi. S’ha observat que el
«simplement» de I'imperatiu kantia és absolutament necessari, perqué moltes vegades les
persones actuem o som tractades també com a mitja, per exemple quan ajudem una persona
a caminar, la qual cosa no afecta la nostra dignitat.

5.4. Procediments de modificacié de la capacitat d’obrar

La disposici6 final primera de la Llei 1/2009 diu que el Govern «ha de remetre a les
Corts Generals un projecte de llei de reforma de la legislacié reguladora dels procediments
d’incapacitaci6 judicial, que passen a denominar-se procediments de modificaci6 de la capa-
citat d’obrar, per adaptar-los a les previsions de la Convenci6 internacional sobre els drets de
les persones amb discapacitat, adoptada per les Nacions Unides el 13 de desembre de 2006»,
amb la qual cosa podrem abandonar definitivament el terme incapacitacio poc afortunat.

Com que el nostre sistema juridic esta integrat en els tractats internacionals subscrits per
Espanya, de la Convenci6 sobre els drets de les persones amb discapacitat, vigent a Espanya
des del 3 de maig de 2008, cal destacar, quant a la modificacié de la capacitat d’obrar, els
articles 11 12. L'article 1 estableix que el proposit de la Convencid és «promoure, protegir i
assegurar el plaer ple i en condicions d’igualtat de tots els drets humans i llibertats fonamen-
tals per totes les persones amb discapacitat, i promoure el respecte de la seva dignitat inhe-
rent». I 'article 12 advoca en favor d’un sistema de proteccié basat en el suport a la presa de
decisions i, entre altres coses, estableix que els estats que ’han ratificat han de reconeixer
«que les persones amb discapacitat tenen capacitat juridica en igualtat de condicions amb
la resta en tots els aspectes de la vida» i que «s’han d’adoptar les mesures pertinents per pro-
porcionar accés a les persones amb discapacitat al suport que puguin necessitar en I’exercici
de la seva capacitat juridica», assegurant «que en totes les mesures relatives a l’exercici de la
capacitat juridica [es] respectin els drets, la voluntat i les preferéncies de la persona, que no
hi hagi conflicte d’interessos ni influéncia indeguda, que siguin proporcionals i adaptades
a les circumstancies de la persona, que s’apliquin en el termini més breu possible i que esti-
guin subjectes a examens periodics per part d'una autoritat o un organ judicial competent,
independent i imparcial.»

Els procediments de modificaci6 de la capacitat d’obrar s6n —o haurien de ser— un procés
destinat a defensar els drets i el benestar de les persones que no estan capacitades per fer-ho
per si soles; aixi doncs, es nomena un tutor, un curador, un defensor judicial o un guardador
de fet perqué exerceixi aquesta funcié. Es un recurs destinat a la proteccié de la persona, la
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qual cosa implica limitar la seva capacitat d’obrar (possibilitat d’autogovernar-se) en les deci-
sions o actuacions que el puguin perjudicar. No comporta en cap cas limitar la seva capacitat
juridica (possibilitat de ser titular de drets i obligacions). La responsabilitat que representa la
defensa dels drets de la persona fa que la tutela i curatela s’exerceixin sota la vigilancia del
Ministeri Fiscal, que en qualsevol moment pot exigir al tutor que I'informi sobre la situacié
de la incapacitat i de I’estat de I'administraci6 de la tutela (art. 232 Cc), i que el tutor necessi-
ti una autoritzacio judicial per a les actuacions que es considera que poden atemptar contra
els drets del tutelat (art. 271 Cc).

La Llei d’enjudiciament civil estableix que la senténcia que declari la incapacitacié ha
de determinar 'extensio i els limits d’aquesta, i també el régim de tutela o guarda a que
ha de quedar sotmesa la incapacitat (art. 760.1), «els actes que el prodig no pot realitzar
sense el consentiment de la persona que 'hagi d’assistir» (art. 760.2) i que «la senténcia
d’'incapacitacié no impedeix que noves circumstancies sobrevingudes puguin instar un nou
procés que tingui per objecte deixar sense efecte o modificar ’abast de la incapacitaci6 ja
establerta» (art. 761). Aixi mateix, el titol X del Codi civil (De la tutela, de la curatela i de la
guarda dels menors o impossibilitats) preveu les figures del tutor (o de proteccié6 més com-
pleta), curador (o proteccié només per als actes que els menors o prodigs no puguin realitzar
per si sols i que la senténcia assenyala expressament que han de tenir assisténcia per part
d'un curador), defensor judicial i guardador de fet. En l'article 167 del Codi de familia de
Catalunya es diu expressament que «la tutela i, en general, les funcions tutelars s’exerceixen
sempre en interes i d’acord amb la personalitat dels tutelats i han d’assegurar la proteccio
de la persona tutelada, I'administracio6 i la guarda dels seus béns i, en general, l'exercici dels
seus drets».
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Resum

A Occident, la moralitat moderna s’entén com un acte d’autonomia, i I’autonomia és un
acte de llibertat. Es per aixo que cal conéixer la génesi de la llibertat individual, de la qual en
aquest capitol s’han destacat dues fites, i estar atents a la relaci6 amb persones que provenen
de contextos culturals en que no s’ha seguit aquest cami. Tanmateix, el concepte llibertat
pot tenir diferents significats: la llibertat dels antics i dels moderns, i la llibertat negativa i
positiva.

Denca que Platé va considerar que I’anima esta formada per diferents parts (racional, con-
cupiscible i irascible), es va al¢ar una extensa superficie pels problemes étics. I per abordar-
los fa falta discernir els factors que hi intervenen i la relacié que tenen entre ells: decisio,
voluntat com a acci6 o com a voler, llibertat de la voluntat, racionalitat, autogovern. També
saber que «autonomia» es diu de moltes maneres i que és important escatir-ne el significat
amb que s’usa per tal d’evitar la confusi6 o fins i tot les males practiques: autonomia politi-
ca, personal, psiquica, fisica o sensorial, economica, intel-lectual o moral, emocional, social
i volitiva.

L’autonomia personal, la intel-lectual o moral, ha estat incorporada recentment en el
nostre ordenament juridic i cal coneixer els principals textos que en parlen, per exemple la
llei catalana d’autonomia del , o la llei de serveis socials o, en definitiva, tots els textos juri-
dics que fan referéncia a la capacitat d’autogovern dels menors d’edat.

En aquest capitol també s’han abordat els que cal considerar per determinar si una perso-
na té les condicions i la capacitat per prendre una decisio o no, i se n’han proposat cinc que,
en cas que no es compleixin, fan necessari no atendre la decisié o fins i tot impedir-la. En
aquest sentit s’ha abordat la qiiesti6 del paternalisme i 'abandonament, les condicions que
s’han de complir per fer una 6 sense el consentiment de l'afectat, la dignitat i els drets de les
persones, i els procediments de 6 de la capacitat d’obrar.
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Glossari

Autonomia intel-lectual o moral. Capacitat d’autogovernar-se, de prendre decisions propies, de
discernir entre el que esta bé o malament, d’establir els criteris que orienten i guien la propia vida.

Autonomia volitiva o de la quotidianitat. Decisions que no tenen altra conseqiiéncia que com-
plaure la persona que les pren i que tenen a veure amb les petites coses de la vida quotidiana.

Contracte d’Ulisses. Se sol dir de les instruccions prévies o voluntats anticipades en les quals
s’autoritza, o fins i tot es demana, que en una situacio futura es tinguin en compte el que diuen les
instruccions i no el que pugui dir la persona que 1'ha signat. El concepte fa referéncia a 'episodi de
I’Odissea en que Ulisses va manar als seus mariners que el lliguessin al pal per poder sentir el cant de
les sirenes i que no el deslliguessin encara que els ho demanés.

Dignitat. Sacralitat laica que conferim a les persones pel sol fet de ser-ho i que obliga a una actitud
de respecte i consideracio.

Llibertat en sentit negatiu. Abséncia d'impediments o restriccions externes que impossibilitin fer
el que es vol fer.

Llibertat en sentit positiu. Capacitat de la propia persona per fer o desitjar alldo que vol fer o desitja.
Llibertat d’accid. Ser lliure de fer el que es vol.

Llibertat de la voluntat. Segons Frankfurt, ser lliure de voler el que es vol voler, és a dir, ser lliure
de voler una «volicié de segon ordre» (desitjar, o no, desitjar tal cosa o tal altra).

Procediments de modificacié de la capacitat d’obrar. Procediment judicial de proteccié dels
drets de les persones que tenen alguna disfunci6 que les impedeix autogovernar-se correctament i de-
fensar els seus drets. Aleshores, es nomena un tutor, curador, defensor judicial o guardador de fet per
tal que exerceixi aquesta tasca.

Voluntat. Pot tenir dos significats: capacitat de fer el que es decideix o es vol fer («Ha tingut la forca
de voluntat per fer-ho») i acte de voler o decidir («La seva voluntat és que no vinguis»).
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