N’oubliez pas le monde! Au nom de la vie
(No oblideu el mén! En nom de la vida)

Jan Masschelein*

«Sobald ein Mensch zum Leben kommt,
sogleich ist er alt genug zu sterben»
(Aixi que una persona arriba al moén,

ja és prou vella per morir)
(Heidegger, Sein und Zeit, 48)

Reflexionar sobre la manera en qué es podria ajudar els joves (i
també els adults) «a copsar el veritable significat i el valor essencial
de la vida d'avui, dins d'un context social i cultural marcat per la secu-
laritzacié i per la diferenciacié”, era una de les tasques que es va
imposar la trobada de «Sholé», que va tenir lloc el mes de setembre
de 1996 a Brescia. El tema general era: «Els limits de les ciéncies i
I'educacié per la vida». La questio de I'educacio per la vida s'insereix
dins I'horitzé dels recents desenvolupaments de la genetica humana i
evoca el problema de les limitacions que podrien o haurien de ser
posades a la manipulacié de la vida humana (a banda de les mani-
pulacions genetiques, podriem pensar també en problemes com l'a-
vortament i I'eutanasia). Tal com es planteja la questio, em sembla que
puc dir, sense deformar-la gaire, que parteix de la conviccié o de la
suposicié que l'auténtica significacié i el valor essencial de la vida
estan amenacats, que aguesta amenaga prové de la secularitzacio i
de la diferenciacié de la nostra societat i que és -també- una tasca
de I'educacié ensenyar un altre cop als homes el respecte per la vida,
0 més ben dit, el respecte per la sacralitat i la inviolabilitat de la vida:
«educaciod per la vida» com a desenvolupament de la sensibilitat
envers el valor de la vida.

En aquest article voldria abordar aquesta problematica tot fent
marrada. E! fet és que no vull respondre directament a la guestid tal
com esta plantejada. No vull respondre-hi directament perqué el con-
cepte crucial, és a dir, el concepte de la vida mateixa, em sembla
dubtds i problematic, i perqué, en termes més generals, no compar-
teixo les conviccions i les suposicions que hi ha subjacents en la ques-
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tié. Ben al contrari, alld que comparteixo, tot i que amb un accent
diferent, és la inquietud fonamental respecte dels desenvolupaments
en I'ambit de la manipulacié de la vida i més en general pel que fa
a la medicalitzacio¢ total de la nostra existencia. Comparteixo també la
conviccié que I'educacio podria tenir en aquest camp un paper impor-
tant. Per aix0, i malgrat tot, voldria intentar de trobar una resposta.

En primer lloc consideraré la significacié equivoca i ambigua del
concepte «vida» tot recordant amb Hannah Arendt -les seves analisis
de la Vita Activa (Condicié de I'home modern) inspiren tot el meu dis-
curs sense que jo pugui fer-li justicia aqui en tota la seva importan-
cia i la seva perspicacia- i I'antiga distincid entre dues significacions
de «vida», zoé i bios, que fan referéncia a dues formes diferents d’'ac-
tivitat: el treball i l'accié. Explicaré que la vida com a bios, és a dir,
com a vida d'algu, és sempre intrinsecament relacional i «mundana»,
lligada, doncs, a l'existéncia d’'un mén. A més, indicaré que en la nos-
tra época una de les significacions de la vida, la de zoé, predomina
fins a tal punt que podriem arribar a dir que la sacralitat de la vida,
compresa en aquest sentit, constitueix el credo del nostre temps i la
premissa silenciosa de gairebé tota la teoria i la filosofia socials.
Aquesta sacralitzacié de la «vida», acompanyada de la preponderan-
cia d'una forma d'activitat, el treball, amenaca ara la vida en [altre
sentit, el sentit propiament huma, precisament per tot alld que com-
porta de negacio i de destruccié del moén. Per aixd, i és el meu darrer
punt, mostraré que si bé l'educacié vol ajudar «a copsar el veritable
significat i el valor essencial de la vida», hauria, abans de res, de
desvetllar I'atencié pel moén. En lloc d'atendre a I'adquisicid de valors,
I'educacié hauria d'orientar-se més aviat cap a la fonamentacid i la
conservacié d'un mén com a condicié de vida humana.

1. La vida «nua»: zoé

Comengaré, doncs, per la significacié problematica del concepte
de «vida». Sense voler entrar en discussié amb els genetistes, bidlegs
0 bioétics -perqué és un terreny en qué ara no vull arriscar-me-, remar-
caré, tanmateix, que en tot el debat que aqui prenem en considera-
ci6 el concepte mateix de vida rarament, i fins i tot es podria dir mai,
constitueix un tema d'examen, com si allo que significa ja fos clar. Per
descomptat, es discuteix el com i el quan de les condicions de pos-
sibilitats de la vida, pero la interpretacid implicitament biologica, jo
diria més aviat zooldgica, de la vida, gairebé mai no es posa en ques-
ti6. Tanmateix, és possible una interpretacidé completament diferent:

88



precisament, la que inicialment estava inclosa en la distincid que els
antics grecs feien entre zoé€ i bios, perd que ja ha desaparegut en les
nostres llengles modernes, fins a tal punt, que «bioldgic» i «zooldgic»
ja no evoquen cap diferéncia essencial i que gairebé sempre fem ser-
vir «biologic» alla on seria més adequat dir «zooldgic» (vegeu Agam-
ben, 1995, p. 17-18). Malgrat tot, aquesta diferéncia és la que ara
voldria recordar.

La primera significacié de la vida, zoé, fa referéncia al simple fet
de la vida nua que és propia de tot alldb que viu i esta deslligada de
tota forma (particular) de vida. La vida indica llavors «un complex de
propietats i de funcions dels éssers organitzats que no es pot definir
d’'una manera més precisa i el fet de trobar-se en una condicié en la
qual funcionen naturalment; també alld que és causa d’aquesta con-
dicio i la forca de conservar-la» (van Dale). La vida indica aqui el pro-
cés natural i «bioldgic» de I'organisme. «Propietat essencial dels
éssers organitzats gue evolucionen del naixement fins a la mort tot
acomplint funcions que els sén comunes» (Petit Robert). Aquesta vida
esta associada a la fecunditat, aspira al creixement, a l'augment, a
I'extensid, a I'apropiacid i a la satisfaccio de totes les seves necessi-
tats. Per a la seva supervivencia, s'ha limitat a incorporar i a consu-
mir substancies exteriors i realitza aixi el seu contacte amb la realitat.
En aquest sentit, viure és apropiar-se de tot aliment necessari, con-
sumir. Nosaltres gaudim d'aguest consum o apropiacid i li devem la
nostra sobirania (vegeu també Levinas, 1971, p. 118-119). La vida és
«portadora dltima i opaca de la sobirania» (Agamben, 1995, p. 17).

Aquesta vida és un esdeveniment (un brocés) ciclic, sense final o
comengament propiament parlant. No té cap més finalitat que mante-
nir-se a si mateixa («Viure, és viure per a consumir») i aguest man-
teniment té com a finalitat la vida mateixa («consumir, €s consumir per
a viure») (Vegeu Legros, 1990, p. 256). Segons Arendt, en aguest sen-
tit, la vida es caracteritza per i'etern retorn en la mesura en que la
vida de cada membre d’'una espécie constitueix essencialment la repe-
ticié de la de tots els altres membres. Es també I'etern retorn perqué
és un procés de consum que recomenga de nou cada vegada i que
implica la repeticié infinita del mateix. necessitat i satisfaccié, esforg i
repos, desig i gaudi. | finalment, és un etern retorn perque inclou el
seu propi manteniment, que demana una activitat que també es repe-
teix sempre de nou: el treball. La vida depéen del treball, del qual el
consum constitueix la cara oposada. El treball esta dictat per les
necessitats vitals. Es la necessitat de la vida la que obliga a trebaliar
i a consumir.

Segons Arendt, a la vida com a treball i consum o gaudi s'asso-
cia també una determinada interpretacié del bé: I'ideal del benestar i
de la felicitat. Si parlem de la benediccié o del benefici de la vida,
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expressem la pura joia de viure, d’estar integrat en un moviment ciclic,
en un ritme d'esforg i distensid, dins d’'una naturalesa que és més gran
que nosaltres. La felicitat de la vida esta inclosa en la vida mateixa i
no en qualsevol dels seus productes, tal com sentim, per exemple, en
el gaudi del bon funcionament del nostre cos quan realitzem esforgos
fisics. Diem llavors que ens sentim viure, gaudim de la vida i la inten-
sitat d’aquest sentiment ens sembla que garanteix també la realitat de
la nostra existencia. Aquesta mena de felicitat correspon a l'autosa-
tisfaccié de totes les nostres necessitats vitals i inclou aixi 'orientacié
envers un mateix. El model és I'abséncia de dolor o la preséncia de
gaudi.

La vida com a zoé no és capa¢ de singularitzar 'ésser huma'.
Unicament com a ésser viu, I'home no és algy, no és un ésser sin-
gular: respirar, menjar, beure, consumir, treballar, fins i tot néixer i
morir com a esdeveniments naturals, no es poden singularitzar (vegeu
Legros, op. cit). La vida com a existéncia nua no déna lloc a una
biografia. Com a ésser viu, 'home és un espécimen de la mateixa
espécie. En conseqguéncia, com a ésser viu no pot tenir una relacio
amb alguna cosa o amb algu altre en la seva particularitat, sind només
en la seva funcionalitat. Des del punt de vista de la vida, tot alld que
apareix, 0 és un senyal gque provoca un comportament adaptat o és
una dada que es perd dins la sensaci¢ en funcié de les necessitats
vitals (alguna cosa que fa mal, que fa bona olor, que esta freda o
calenta, que procura delectacié...). Tot és avaluat en funcié de la pro-
mocié i del manteniment del procés de vida. Des del punt de vista
de la vida, les coses perden la seva durabilitat i la seva particularitat
i esdevenen mitjans per al seu propi manteniment: sén consumides i
assaborides, preses o destruides. La vida lluita en nom de si matei-
xa, en nom del creixement, contra tot allo que és durador i ofereix
resisténcia, tot alld que porta a I'aturada del seu procés, tot alld que
interromp la seva logica.

(1) Els recents avengos en biologia en qué la vida esta definida en termes de comu-
nicacié no canvien gens aquesta concepcié fonamentalment zooldgica que acabo
d'explicar. Vegeu, per exemple, A. DE Loor , (1993): «Schrddinger 50 years ago:
‘What is life?: The ability to communicate. A plausible reply». International Journal of
Biochemistry, nam. 25, p. 1715-1721.
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2. La vida d’algu: bios

Perd la "vida” pot significar encara una altra cosa. Pot referir-se no
a la vida nua sind a l'existéncia propiament humana, al bios, a la vida
d’algu. No a la fase efimera d'un cicle natural, sind a la sequéncia
irreversible -entre el naixement i la mort- dels esdeveniments singulars
gue poden ser explicats i, de fet, també jutjats (vegeu Taminiaux, 1992,
p. 45). Per a aquesta vida com a vida d’algu, la primera questié no
és la felicitat o el benestar, sind el sentit.

Segons Arendt, I'existéncia humana no és la vida nua. El que és
propi de la vida humana és que I'ésser huma és capag de relacionar-
se amb les coses en la seva particularitat, deslligades de les exigén-
cies vitals. En una vida humana, les coses no tenen només una funcio,
no s6n només favorables o perjudicials per a la felicitat o el benes-
tar, sind que també signifiquen alguna cosa en elles mateixes. Les
coses parlen a I'nome. Per tant, 'ésser huma és capag d'iniciar esde-
veniments, de ser la iniciativa i, en consequéncia, d'arrencar-se a la
repeticié i de singularitzar-se, d'apareixer com a algu. La vida huma-
na és la vida d'algu.

Perqué la vida sigui ta vida d'algy, cal en primer lloc un mén com-
post d'artefactes, conquerit sobre la natura i que pugui resistir els cicles
de la natura. Aquests artefactes no serveixen per assistir la vida, no
constitueixen un mitja (de vida), sind que creen un moén en que els
homes poden existir. Les coses del moén no hi sén per ser consumides,
sind per durar. Dins d’aquesta Optica, el moén és durada (durabilitat).

Per0 perquée la vida sigui la vida d’algud, no cal només un mén d'ar-
tefactes, sind també un mén com una xarxa de significacions i de rela-
cions establertes entre una pluralitat d’homes que sén alhora iguals i
absolutament diferents i Unics. Només s’és algld, només s’és un ésser
singular en la relacié concreta amb altres éssers singulars.

La vida d'algu, la vida com a bios és intrinsecament relacional. No
es tracta de l'execucid d'un pla o del manteniment de |'espécie, de
treballar o de consumir, siné d’actuar i de parlar, d’actuar i de parlar
plegats, amb d’altres. La vida com a bios és una mena de praxi. Actuar
i parlar és la vida de cadascu en la mesura que s'inscriu, més enlla
del cicle vital, en una xarxa de relacions interhumanes i que continua
aguestes relacions. Actuar i parlar no efectuen res perd introdueixen
algu en el mén i mantenen aquest mén (vegeu Taminiaux, op. cit., p.
112-113). Només es pot existir com a algu, és a dir, actuar i parlar,
dins del mén, perd al mateix temps aquest méon només existeix dins
I'«accido» i la paraula. Aquest mon s’hereta i es renova amb el naixe-
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ment, amb l'arribada d’homes nous. El naixement continua la xarxa,
pero també lafecta i la canvia. Dins del mén naixem i morim com a
algu. Llavors, el naixement i la mort ja no s6n esdeveniments naturals
sind lligats a un mon dins el qual s'apareix i es desapareix. La vida
humana no és I'etern retorn d'una mateixa cosa, sind que té un
comengament i un final. Es I'aparicié d’un ésser singular en un mén
comu i -relativament- durador. La vida humana és una vida viscuda
dins d’'un mon.

La sacralitat de la vida nua: proceés, treball i felicitat

Estem més o menys d'acord a denominar la nostra societat una
societat de treball i de consum. Es també una societat en qué tot esta
comprés com a element d’'un procés i on domina I'aspiracié a la feli-
citat com a bé suprem. Segons Arendt, tot aixd prové del fet que la
vida nua hi esta canonitzada. No 'home, siné la vida, ha esdevingut
la mesura de totes les coses. La queixa que sovint sentim segons la
qgual vivim en una época egoista en queé tot esta sotmes a l'interés del
jo i a la recerca de la satisfaccid personal no té en compte que de
fet aquest egoisme n’amaga un altre, el de la vida mateixa: I'egoisme
de la vida o la vida mateixa és la mesura suprema? La vida (de l'in-
dividu, del grup, finalment de l'especie) ha de ser defensada en el
seu nom contra tot alld que és mort i durador (matéria, institucions,
tradicions, regles de joc...) i que limita el seu creixement i la seva fer-
tilitat. Com diu Foucault, la vida ha esdevingut l'empresa de les peti-
tes i de les grans guerres per a la defensa de la salut, de la
descendeéncia, de la raga, en resum, per a les possibilitats de vida
del cos individual i social, de I'economia, del poble... La dinamica de
la vida és també el motor d'una politica de benestar i de felicitat: la
biopolitica. La nostra societat es caracteritza per un «poder que s'e-
xerceix positivament sobre la vida, que pren com a tasca gestionar-
la, augmentar-la, multiplicar-la, exercir sobre ella controls precisos i
regulacions de conjunt» (Foucault, 1976, p. 180). El que esta en joc
és l'existencia bioldgica mateixa, la gestié de la vida: salvar-la, posar-

(2) Que no és la recerca del gaudi, sind la vida mateixa, alld que constitueix el princi-
pi central, queda certificat, segons Arendt, pel fet que ens manqui una justificacio
primera per al suicidi (Arendt, 1983, p. 351). En I'obra de Foucault trobem una remar-
ca semblant quan descobreix una indicacié per al fet que la vida ha esdevingut el
més principal en la constatacié que el suicidi, certament, ja no té consequéncies
legals, siné que ha esdevingut tan estrany, que podria esdevenir el primer objecte
de la sociologia naixent (Foucault, 1976, p. 182).
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la en una situacié segura, donar-li suport, reforcar-la, multiplicar-la,
ordenar-la.

No cal que ens aturem gaire estona en la rad per la qual hem arri-
bat a un punt en qué la vida «biologica» ha esdevingut el més impor-
tant. M'acontentaré amb la indicacié d'Arendt -que, d'altra banda,
esmento aqui amb una certa reserva- que tant la inversié de la jerar-
quia entre la vita contemplativa i la vita activa, una inversié que, per
la seva banda, té relacié amb el dubte que d’enca de Galileu s’ha infil-
trat en tota forma de percepcid, com el context cristia dins el qual
aquesta inversié ha tingut lloc, han estat decisius. Certament, per al
cristianisme ocupar-se d'un mén que en la seva esséncia era efimer i
perible tenia importancia per a satisfer les exigéncies legitimes de la
vida terrenal, pero, tanmateix, estava completament subordinat a les
atencions que es procuraven a la vida personal, que era immortal, que
comencava a la terra perd que continuava al cel. Per a ell, el que era
immortal no era el mon, que I'antiguitat grecoromana encara havia con-
siderat com -relativament- immortal i imperible, sind la vida individual,
que en l'antiguitat havia estat considerada com perible. Aquesta cre-
enga en la immortalitat de la vida individual no només va portar a negar
el mon, sind que també va donar una importancia enorme a la vida.
Aguesta negacié del moén i la creenga fonamental en la sacralitat de
la vida han sobreviscut, segons Arendt, a la secularitzacié. En aquest
sentit, doncs, val més no parlar de secularitzacié com d'un retorn al
mon. Efectivament, el que efectua la secularitzacié no és un retorn al
mon, sind una segona negacié del mén en la mesura o després del
mon terrenal, el moén del més enlla perd també la seva significacio. La
secularitzacio ens priva de la certesa d'una vida després de la mort.
Aquesta pérdua d’'una vida individual immortal no torna a portar I'ho-
me a un mon imperible -en la seva experiencia aquest mon ha esde-
vingut cada cop més provisional i perible- sind que l'envia a si mateix,
tot el que troba dins seu de durador i d’imperible és el moviment etern
del procés de vida mateix. «Tot el que a partir de Havors va quedar
de virtualment immortal, de tan immortal com la polis en l'antiguitat o
com la vida individual a 'Edat Mitjana, va ser la vida: el procés vital,
potencialment sempitern, de I'espécie» (Arendt, 1983, p. 361).

Deixarem aqui aquesta indicacio d’Arendt. El que sobretot és impor-
tant en el nostre context, és que la sacralitzacié de la vida té (ha tin-
gut) un efecte destructor sobre el mén. El mén entés com a habitat
durable de I'nome, constituit per coses materials fetes per I'home i la
xarxa de relacions i d'institucions establertes entre homes que apa-
reixen com algu. El mén també com a espai en que la finalitat no és
el benestar i la felicitat de la vida, sind I'existéncia humana i el sentit
dels esdeveniments, en que el sentit de la vida és buscat, discutit i
testimoniat.
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| és que la sacralitzacié de la vida implica també la sacralitzacio
del procés, del treball i de la felicitat. Tots aguests elements impliquen
sind una destruccio, com a minim una negacié del moén, i aixd vol dir
també un oblit del fet que la vida humana és la vida d'algu.

Amb la primacia de la vida com a vida «bioldgica» (nua) també
es descobreix arreu, segons Arendt, el procés. Precisament al procés
i no a l'estat correspon tota la importancia i tot el valor, ja que a par-
tir d'ara l'estat deu la seva significacid al procés del qual sorgeix.
Aquest procés, concebut originariament segons el model del procés
de fabricacio, és concebut ara segons el model del procés de la vida
bioldgica. Perd aixi tota determinacid (i tota limitacid) normativa, que
encara era present en el procés de fabricacid ja que aquest tenia a
més una finalitat, un objectiu. Per0 ara el procés mateix es troba al
centre, ja no hi ha valor en ell mateix que pugui normativitzar-lo. Aixi,
la sacralitzacié de la vida que implica la sacralitzacio del procés
mateix comporta la destruccid de tots els valors en si mateixos. La
gual cosa vol dir gque ensenyar el valor “essencial” de la vida porta
paradoxalment a la seva propia negacié¢ i implica la desvaloracio de
tots els valors, fins i tot el d'utilitat. El procés de vida té finalment com
a mesura la felicitat i el benestar que només es poden trobar en el
treball i el consum. «Si el principi d'utilitat s'aplica aqui, no concer-
neix en primer lloc ni els objectes d’us ni I'Us, sind el procés de pro-
ducci6. Ara bé, allo que contribueix a estimular la productivitat | a
disminuir la feina, I'esforg, és util. Altrament dit, la referéncia Ultima no
és ni I'us ni la utilitat, sind la felicitat, és l'avaluacié de I'esfor¢ i del
plaer experimentats en la produccié i en el consum» (Arendt, 1983,
p. 348). La finalitat ultima és la felicitat com a saldo positiu de gaudi
després de descomptar-hi el dolor.

El treball i el consum han esdevingut el més important. L’home es
veu reduit a animal laborans proscrit del mon «en la mesura en qué
esta reclds en la privacitat del seu cos, captiu de la satisfaccié de les
necessitats que ningu altre no pot compartir i gue ningd no sabria
comunicar plenament» {Arendt, 1983, p. 133-134). Al costat d'aquest
exili del mén, el treball i el consum impliquen també una destruccié
del moén en la mesura en qué tots els objectes d’Us es retroben trans-
formats en objectes de consum i en la mesura en qué totes les insti-
tucions i relacions humanes es transformen en regulacions purament
funcionals. El treball és l'activitat que té com a finalitat procurar els
mitjans d'existéncia (en abundancia). Pero el treball, malgrat la seva
fecunditat enormement augmentada i la seva socialitzacié, no produeix
cap mén, sind només un medi adaptat a les exigéncies de la vida. El
treball com a activitat necessaria per a la vida de I'individu o de la
societat és promogut al rang d’dnica activitat sensata. Pero el treball,
per la seva propia productivitat i fecunditat, esdevé com més va més
superflu i paral-lelament el temps lliure esdevé cada vegada més
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important. Tanmateix, aquesta societat del temps lliure només és el
revers de la societat del treball i roman profundament marcada per
ella. Tenir temps lliure no implica I'atencié al mén. El temps lliure com
a revers del temps de treball no és el temps del «sentit», sind «una
nocid economica dins de I'economia» (Nancy, 1993, p. 161)%. Es un
temps en qué hom esta ocupat i en que hom s'ocupa. El temps (liu-
re és un temps de lleures, de passatemps, en qué hom, amb un ritme
cada vegada més rapid, continua consumint el mén en funcié de les
seves necessitats vitals.

L'home degenera de nou, segons Arendt, en una espécie animal
que s'adapta i canvia en funcio de les condicions i del medi, que tre-
balla i s'ocupa (agradablement) del mercat de la felicitat i del benes-
tar. La capacitat de revelar-se com algu es perd, 'nome esdevé una
baula dins d’'un procés. Ja no es «veu» ni «se sent» ningu i les coses
ja no ens diuen res. Es “com si” perdéssim la capacitat de ser inter-
pel-lats. | amb aquesta capacitat ens arrisquem a perdre la possibili-
tat d’'un mon huma.

De la sacralitzacié de la vida i de la victoria de |'animal laborans
—acompanyada per la desvaloritzacié de tots els valors- resulta que el
joc del mén ja no es pren seriosament. La qual cosa vol dir també
gue hom ja no aconsegueix percebre que es tracta sempre i cada
vegada d'algu i d’'alguna cosa. Les nostres institucions i les nostres
activitats ja no estan orientades cap al manteniment d’'un mén huma,
ja no estan dirigides per I'escolta de I'altra, sind que tenen com a fina-
litat garantir la (super)vivencia i el funcionament d'un procés que té
com a objectiu unic el seu propi funcionament optim.

La qliestiéo del sentit i 'educacio: mantenir la inquietud i
I'atencié despertes

Espero haver pogut fer comprendre més o menys per que, al meu
parer, és problematic intercedir d’'una manera indiferent i indiscrimi-
nada a favor del respecte del valor essencial de la vida, del valor de
la vida en si. Si volem limitar les manipulacions de la vida, llavors
caldra, un cop més, prendre el mén seriosament. | aixd vol dir abans

(3) El sentit no és una questié de temps lliure. No tenim temps lliure per ocupar-nos
del sentit, el sentit ens obliga, ens arriba (vegeu Nancy, 1993).
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de res que cal prendre seriosament la questio del sentit. Pero, i aqui
ultrapasso el marc de I'analisi d’Arendt, el mén com a mén huma, com
a indret on pot viure «algu», com a espai que no esta simplement
sotmeés a les exigencies i a les necessitats de la vida nua, on la feli-
citat i el benestar no es troben al centre, sind que la guestid del sen-
tit i per tant també la qlestid de les limitacions i del judici de la logica
de la vida nua, aguest mon que només existeix entre els homes, és
un mon huma perque i pel fet que esta fet a partir de la trobada amb
algu. Es l'aparicié d'algu alld que ens obre la questié del sentit. La
questié del sentit de les nostres construccions, de les nostres inter-
pretacions, de les nostres empreses, es planteja quan ens sabem con-
frontats a algu. Es I'aparicié d'algy que interromp la Idgica de
l'egoisme de la vida, que ens demana que sotmetem a un judici les
nostres exigencies i les nostres necessitats, perd també la nostra aspi-
racio a la felicitat i al benestar i que aixi ens convida a la instauracio
de la conservacid de limits. La font de les limitacions, de les regles i
de les institucions que constitueixen un mén huma i que no sén, doncs,
una regulacié de la vida, perd que contenen un judici sobre el sentit,
és l'aparicié d’algu(ns) (que com a algd només pot viure dins d'un
mon). El mén huma no sorgeix d’'una manera natural de les exigén-
cies i de les necessitats de la vida nua, no sorgeix d'una exigéncia
de regularitzacié i d'organitzacié del treball i del consum, siné que
sorgeix d'una manera, diguem-ne sobrenatural (per gracia) de la tro-
bada amb laltre. No la vida, sind la trobada amb laltre com a algu
és el que constitueix la font del mén huma. El mén huma en la seva
forma expressa aquesta trobada. Deixeu-me precisar de manera breu
qué vol dir que algu aparegui, que s'ofereixi a algu.

Algu apareix d’'una manera in(com)prensible. Es el misteri i I'e-
nigma de la preséncia clara i sencera d'algu. L'aparicié d'algud, d’un
ésser singular, no és I'aparicié d'alguna cosa. No podem constatar o
saber que hi ha algy, igual que podem constatar o saber que hi ha
alguna cosa. (Ho podriem anomenar el secret de la trobada). Per aixo
també és absurd, per exemple pel que fa a la questié de I'avorta-
ment, preguntar-se a partir de quan tractem amb algd. L'aparicié d'al-
gu és un esdeveniment o un naixement en el veritable sentit de la
paraula’.

(4) Vegeu la remarca de Nancy: «L'ésser existent singular és [...] simplement present,
perd amb dues condicions: en primer lloc, estad present no de manera de ser pre-
sent en si [...], sind de manera d'estar exposat a cada instant {...] als altres singu-
tars. En segon lioc, [...] és un present essencialment temporal, és el present de cada
vegada. Aixd esta relacionat amb el fet que el singular és 'acte mateix de la seva
singularitzacié [...]. Hom no s’esdevé individu el dia del seu naixement, no més que
el dia de la seva concepcié, no més que no ho haura esdevingut el dia de la seva
mort, no més que no ho haura esdevingut més tard, en la memoaria dels altres. Quan
s'és un? a cada instant» (Nancy, 1992, p. 110-111).
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Algu no és alguna cosa, no és res, tot i que aixd no vol dir que
sigui qualsevol cosa. L'aparicié d'algu no és la presencia d’alguna
cosa que es podria contenir o localitzar. Algu apareix en una relacio.
Algu apareix com comunicacié de si mateix a la manera d’'una inter-
pellacid o d'una sollicitacid. Algu es dirigeix a algu altre, li ordena
doncs que respongui, aixi el fa responsable i al seu torn el constitueix
com a algu. L'aparicidé d’'algu implica I'emergéncia de la responsabili-
tat.

Fins i tot si no entenem alld que l'altre diu o fa, perqué no conei-
xem la seva llengua (particular), o els seus costums, els seus gestos,
els seus signes, fins i tot en aquell moment reconeixem malgrat tot
immediatament en cada gest o0 signe un intent de comunicacié de si.
Ens dirigeixen una «paraula», algu la dirigeix a algu, es dirigeixen a
nosaltres i amb aixd n’hi ha prou per obrir un moén previ a qualsevol
llengua particular, un mén entre humans, per dir-ho d’alguna manera.
Tanmateix, el que s'aprén no és un contingut (I'esséncia humana), siné
una preséncia. El secret roman intacte. Se'ns fa present, ens ha estat
comunicat, I'nem «reconegut», perd no tenim el coneixement que el
faria desapareixer (0 esvanir-se) (vegeu Buber, 1973). No hi ha des-
coberta possible, cap solucié a I'enigma, només una deslliuranga (una
redempcio). La sollicitacid demana una resposta i no una definicio.
Som deutors d’'una resposta, som responsables, no perqué siguem cul-
pables, siné perque som interpel-lats.

Algu apareix com a pregunta, com a pregunta que m'han dirigit en
la meva singularitat, una pregunta que em fa responsable, una res-
ponsabilitat que no puc declinar en la meva qualitat d’home. La pre-
gunta diu: respon-me, és la nostra responsabilitat donar una realitat a
la relacié que no és res, donar-li un lloc per mitja del gual pugui exis-
tir. Algu ens demana que li donem un lloc per mitja del qual s'obre
un habitar possible, fora del qual ningd no pot existir. Soc¢ interpel-iat
com a algu per algu que em demana construir un mén, projectar una
interpretacio, és a dir, marcar limits, no uns limits qualssevol, sind uns
limits que li facin justicia: un mén just i justificat. Algd em demana gue
construeixi un mon o que el reformi, que confirmi les interpretacions i
les construccions o que les revisi, és a dir, ell o ella em demana que
jutgi el seu sentit. L'aparicio d’algd és alld que ens confronta amb la
guestié de jutjar si 'ordre establert és exactament el que cal que sigui,
que ens confronta amb la pregunta del sentit més enlila de I'Gtil, del
necessari o de l'agradable, amb la pregunta del sentit com a questié
de justicia.

Llavors, I'aparicié d'algi no és un esdeveniment idil-lic, es mani-
festa més aviat en una mena d'inquietud que fa referéncia a les nos-
tres construccions i les nostres interpretacions. Ens col-loca davant de
la nostra responsabilitat sense dir-nos com han de ser les nostres inter-
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pretacions o les nostres construccions; exactament per aixd es tracta
de la nostra responsabilitat. Ser fonamentador d'un mén és la tasca
de la vida humana, que com a vida humana (i perqué és vida huma-
na) només és possible dins d’'un moén (just).

A partir d’aqui, advocar per limitacions i regles no té res a veure
amb un reflex conservador que vol mantenir unes regles a qualsevol
preu en nom d’'una esséncia qualsevol de la vida mateixa i contra les
exigéncies legitimes del creixement i de la salut, contra les esperan-
ces legitimes de felicitat i de benestar. Es tracta més aviat de donar
una expressio a la questié del sentit, que implica que hom s’abandoni
a si mateix i que retorni cap al moén: cal prendre el moén seriosament
en nom d'algd(uns).

D'una bada, els moments en qué sorgeix la questid del sentit, els
moments de trobada amb algl, no poden ser programats, perd de
I'altra, és impossible evitar-los. Hi ha homes extremadament vulnera-
bles a les crides dels altres. Es tracta d'evitar que aquests moments
d’obertura, aquests moments en gqué hom es troba a distancia de si
mateix, a distancia també de I'egoisme de la vida, aguests moments
d’escapada de I'aclaparament de l'anomenada realitat de la vida
(nua), es clouen massa de pressa (vegeu Weil, 1948). Es exactament
aixo, la clausura de la questio del sentit, el que es produeix pel regne
de la vida nua, i la destruccié del mdén ho testimonia. Aquest regne
ens distreu i ens ocupa i aixi ens torna sords i sobretot ens prote-
geix contra el dolor que comporta posar en questié, contra el dolor
de la nostra vulnerabilitat a les crides dels altres. Ja ho he esmentat
més amunt, és com si perdéssim la capacitat de ser interpel-lats i
aixi també la possibilitat d'un mén huma (vegeu Marion, 1989). Lla-
vors, per anar contra aquesta anestéesia, es tractaria sobretot de man-
tenir amatent la inquietud que expressa la confrontacidé amb la nostra
responsabilitat, de mantenir despert el dolor de la nostra vuinerabili-
tat.

De la mateixa manera, si l'educacio vol tenir un paper important
dins d’aquest marc, no ha d'ocupar-se tant d'ensenyar el valor de la
vida com d'intentar mantenir obert I'espai dins el qual sorgeix la pre-
gunta del sentit, I'espai del mén, I'espai de la responsabilitat, que
podriem anomenar també P'espai del pensament. L'activitat del pen-
sament no té res a veure amb el coneixement o el saber (per aixo
també no és el privilegi dels que en saben o hi entenen) o, de mane-
ra més general, no té res a veure amb 'apropiaci¢ d'alguna cosa. El
pensament no estableix cap producte, res que es pugui «tenir» 0
«conservar», El pensament “no pregunta qué és una cosa o si exis-
teix -sempre déna per fet la seva existéncia- sind qué significa que
existeix» (Arendt, 1981, p. 75). Pregunta alld que aquesta existéncia
ens diu, i es pregunta com es pot respondre a (i davant de) aques-
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ta existencia. El pensament fa referéncia a allo (a aquell) que ve d'un
altre lloc i que ens obliga a respondre-li (a ser responsable)®.

Ajudar els joves (i els adults) a copsar l'auténtica significacio i el
valor essencial de la vida a fi de realitzar un mén huma és, doncs,
una tasca que no es pot formular positivament. No es tracta tant
d’aportar-li «valors» com sobretot d'evitar ocupar el temps i I'espai en
el qual sorgeix la questié del sentit. Es tracta de donar una oportuni-
tat a la inquietud que manté l'esperit despert i aixi I'atencid al mon.
Es tracta de recordar el manament que inaugura el mén huma: no obli-
deu la trobada, no oblideu que la vida és sempre la vida d'algu.
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Al reflexionar sobre el
papel que una educa-
cién orientada al valor
de la vida podria jugar
en la conservacion de
ciertos limites en los
dominios de la manipu-
lacion de la vida, el
articulo recupera, de
acuerdo con H. Arendt,
la antigua distincion
entre «zoé» y «bios».
Se explica que la vida,
como vida de alguien
(«bios»), es siempre
intrinsicamente relacio-
nal y «mundana», mien-
tras que, en nuestro
tiempo, la significacion
dominante de la vida
como vida desnuda
(«zoé»), junto a la pre-
ponderancia del trabajo
como forma privilegiada
de actividad, amenazan
la vida en el otro senti-
do, el propiamente
humano, precisamente
en tanto que entrafia la
negacion del mundo.
Igualmente se pone de
manifiesto que si la
educacidn quiere ayu-
dar a captar la «signifi-
cacion verdadera» de la
vida deberia ante todo
despertar la atencion a
la vida como «bios», €s
decir, despertar la aten-
cién al mundo.

Abstracts

Quand on réflechit sur
le réle qu'une éducation
orientée & la valeur de
la vie pourrait jouer
dans la préservation de
certaines limites dans la
domaine de la manipu-
lation de la vie, l'article
reprend, depuis H.
Arendt, I'ancienne dis-
tinction entre «zoé» et
«bios». L'auteur nous
racconte que la vie,
comme vie de quel-
qu'un («bios») est tou-
jours pour elle méme
relationelle et «mondai-
ne», tandis que, au
temps actuel, la signifi-
cation dominante de la
vie comme vie nue
(«z0é»), a coté de la
preponderance du tra-
vail comme une forme
privilegiée d’activité,
ménacent la vie dans
l'autre sens, I'humain
proprement, précisement
parce qu'elle inclit la
négation du monde. De
la méme facon il mani-
feste que si I'éducation
veut aider & compren-
dre la «vraie significa-
tion» de la vie elle
devrait surtout éveiller
l'attention sur la vie
comme «bios», c'est a
dire, éveiller I'attention
sur le monde.

When reflecting on the
role that an education
focused to life’'s value
should play in the pre-
servation of some limits
in the field of life’s
manipulation, the paper
recuperates -following
H. Arendt- the old dis-
tinction between «zoé»
and «bios». It explains
that life as someone’s
life («bios») is always
explained in terms of
relations, «mundane». In
the present times, other-
wise, the most important
meaning is life as the
nude one («zoé»),
which together with the
preponderance of work
as an exceptional way
of activity, threatens life
in the other sense, the
human one, in fact,
specially because it
includes the world’s
denial. In that sense, it
is explained that if edu-
cation wants to help to
understand the «true
meaning» of life it
should mainly awaken
the atention to life as
«bios», in other words,
to awaken the atention
to the world.
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