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1. Introducció:  
el perquè d’aquest llibre

Quan un és petit sembla que, com una esponja, va absorbint allò que 
li diuen, allò que li mostren, allò que viu al seu entorn. I moltes dites 
populars, expressions i refranys el marquen de per vida. En el meu cas, 
m’agrada presumir d’aquesta “saviesa popular” que tenien els meus pa-
res, nascuts en un llogaret cordovès i que van culminar el seu cicle vital 
en terres lleidatanes, on jo vaig néixer1. Però no només m’acompanyen 
ara expressions dites, sinó costums que al meu germà i a mi ens crida-
ven l’atenció i que el temps els va donar la raó, a ells, al nostre pare i a la 
nostra mare.

El fil conductor de la seva vida amb nosaltres i del record que encara 
en perdura és la bondat, la tendresa, el somriure, la comprensió i l’amor. 
M’agrada recordar la cita d’Albert Camus, més o menys adaptada: “El sol 
que va regnar a la meva infància em va privar i em priva de tot ressen-
timent”. El sol era l’amor dels nostres pares: la llum, la saviesa augmen-
tada en la vellesa i el caliu, les maneres càlides de ser, de parlar i de fer.

L’amor és fonamental a la vida. I l’amor comporta alhora respecte, 
comprensió, compassió i també humor.

En aquest sentit, vull recordar unes paraules d´Erich Fromm (1982: 
47) sobre l´amor madur:

1.	 Els meus pares van néixer a Castil de Campos (Priego de Còrdova) i jo a 
Lleida. A finals dels anys 50’ i principis dels 60’ necessitàvem més de 24 ho-
res per creuar la península entre transbords de tren a tercera, amb bancs de 
fusta (Saragossa, Madrid, Espeluy, etc.) i enllaços amb autocars i microbusos 
(inclosa l’Alsina).
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“L’amor infantil segueix el principi Estimo perquè m’estimen. L’amor madur 
obeeix al principi M’estimen perquè estimo. L’amor immadur diu: T’estimo 
perquè et necessito. L’amor madur diu: Et necessito perquè t’estimo”.

Aquest va ser un altre ensenyament, una altra experiència, una altra 
vivència amb el nostre pare i la nostra mare: ens necessitaven perquè 
ens estimaven. Finalment, nosaltres també vam aprendre que fos així, 
encara que durant molts anys els vam estimar perquè els necessitàvem.

El títol del llibre és “L'Elogi de la Profiguració. El nou contracte so-
cial entre generacions”2. La profiguració és un nou concepte que porto 
desenvolupament, ja al final de la meva adultesa, després de diferents 
recerques sociològiques, teòriques i empíriques, que han donat peu a 
aquesta formulació conceptual3.

El concepte de “Profiguració” (i la “Socialització Profigurativa”) és un 
element clau de reflexió per millorar la convivència i la relació entre 
individus. Es tracta de proposar arguments sòlids que afavoreixin les 
relacions intergeneracionals en una societat profigurativa i avançar no 
només en l’envelliment actiu sinó també en el diàleg intergeneracional 
que superi la ruptura entre generacions i l’edatisme (la discriminació 

2.	 Evidentment, aquest assaig té caràcter divulgatiu, procurant “servir d’estí-
mul per a la reflexió i el debat sobre la realitat social, aportant una visió 
plural”. En aquest sentit, aquest llibre aspira a suscitar idees i anàlisis que 
ajudin a comprendre el nostre món des de posicions crítiques. En definitiva, 
aquesta obra vol difondre formes de pensament crític, oferint informació i 
punts de vista diversos, però també “emocions i estratègies d’acció”.

3.	 A la pragmàtica considerem els actes de parla, sobretot com a actes per-
locutius; és a dir, situacions que en pronunciar alguna cosa implica dur-ho a 
terme, conjuntament (qui ho diu i qui ho escolta): si parlem de pau, de cal-
ma, de diàleg, de convivència, probablement estarem ja pacificant, calmant, 
dialogant, convivint. Si parlem de “profiguració”, estarem “profigurant”, esta-
blint relacions respectuoses, complementàries i enriquidores entre genera-
cions… amb l’ànim d’implicar, a més, una acció integradora de socialització 
intergeneracional. És el poder de les paraules.
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per raons d’edat, tant pel que fa a la vellesa com a la joventut). En aquest 
context és pertinent obrir un enfocament més ampli, holístic, de la sos-
tenibilitat humana, tant des del punt de vista ecològic com social: final-
ment, s’han de considerar conjuntament, acoblant naturalesa i societat 
de manera sostenible.

El nou concepte de la profiguració i la conseqüent idea de la recerca 
d’una societat de cultura profigurativa posen en valor la importància de 
la interdependència entre les persones per superar la solitud i afrontar 
una vida plena al llarg de les diferents etapes i edats, sobre una base ne-
cessària de relacions intergeneracionals. Això ens aportarà saviesa com 
a conducta prudent a la vida, gaudint del seu sentit més profund. L’ex-
periència vital, en una societat profigurativa s’incardina clarament amb 
la saviesa: Ageing (envellir) i Sageing (esdevenir sage, savi).

En definitiva, la profiguració (i la socialització profigurativa) és la 
interdependència intergeneracional. És a dir, un nou contracte social 
entre generacions i el reconeixement d’una socialització integral amb el 
concurs de totes les edats.

Com indica Fantova (2019), la idea de contracte social és una me-
tàfora que reflecteix grans acords que poden ser explícits o implícits, 
entre segments socials amb diferents interessos, buscant la convivència 
i l’articulació de la societat. El mateix autor ja apunta, fent-se ressò del 
“nou contracte generacional” britànic (Resolution Foundation, 2018), tres 
propostes per a unes polítiques socials que afavoreixin unes relacions 
intergeneracionals equitatives: a) impuls de noves polítiques de serveis 
socials davant la crisi de les cures i la soledat no desitjada; b) governança 
basada en la sostenibilitat econòmica, social i ambiental; c) dissenyar 
una nova política fiscal que possibiliti la suficiència financera de les 
unitats familiars de convivència i reforci les dinàmiques comunitàries i 
solidàries, i la sostenibilitat intergeneracional de la vida.

En aquesta obra tinc en compte sobretot els aspectes implícits del 
nou contracte social profiguratiu, sense oblidar els elements explícits 
que tenen a veure, com estem observant, amb les cures i la solitud 
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no desitjada, la convivència, la solidaritat (i l’amor) i la sostenibilitat. 
Aquests seran els pilars dels diferents apartats d’aquest llibre: ressalto la 
profiguració com a acord i reconeixement necessari entre generacions, 
destacant el valor de la implicació de les diferents edats del cicle vital. 
Per això és molt positiu que els equips directius, els grups de treball, les 
organitzacions i les diferents institucions integrin joves, adults i grans, 
que puguin crear coneixement i prendre decisions de manera dialògi-
ca. És a dir, de manera fonamentada en la comunicació i el dia logos. 
Aquest diàleg, segons la seva arrel etimològica, és la construcció de co-
neixement gràcies a la interacció social, gràcies a la interdependència 
humana i a la comunicació entre persones. Està demostrat que el judici 
grupal és superior al judici individual. Quan s’investiga i es prenen deci-
sions en grup, és més probable que els resultats siguin millors que si es 
desenvolupen individualment.

En un primer esborrany, jugava amb un altre subtítol que era “L’amor 
que salva. Afortunat per haver viscut”. La primera part del primigeni 
subtítol fa honor a un títol traduït com “La rialla que salva”, una obra 
de Peter Berger, on es postula que l’humor té quelcom de transcendent 
i que, de fet, l’humor és d’alguna manera la part de divinitat que pugui 
tenir l’ésser humà. Fent un paral·lelisme d’aquesta hipòtesi de Berger, 
faig el mateix amb l’amor. Crec que l’amor és el que salva l’ésser humà. 
L’amor el transcendeix i dona sentit a la vida. Certament, si hi ha quel-
com de divinitat a la persona, té molt a veure (sinó tot) amb l’amor. Fins 
i tot des de la neurociència se’ns recorda que hi ha hormones que des-
perten el plaer o faciliten trobar-se bé i a gust, que estan íntimament 
relacionades amb les relacions socials d’amor, de fraternitat, d’amistat, 
de sexe, de compassió ben entesa. L’oxitocina, per exemple, és popular-
ment coneguda com l’hormona de l’amor. És potenciada per les abraça-
des i els petons, per les mostres de solidaritat, d’afecte i de sintonia per-
sonal i personalitzada. Però alhora potencia tot això, amb la qual cosa es 
dona un reforç en els dos sentits. La segona part del subtítol volia picar 
l’ullet al sentit de la vida, a la idea del bon viure i del bon morir. Hi hagi 
quelcom més —o no— després d’aquesta vida que coneixem empírica-
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ment i que experimentem, és important arribar a la conclusió que som 
afortunats per ser, per viure i haver viscut. La gratitud és fonamental 
en les relacions socials, en la interrelació humana, en la potenciació i 
l’enfortiment de la interdependència entre les persones i, finalment, en 
el propi sentit de l’existència. Si som agraïts, gairebé tot (per no dir tot) 
adquireix significat. El significat, dotar de sentit les coses i la vida, esde-
vé crucial. I la gratitud també té molt a veure amb l’amor.

En tot cas, el subtítol tanca, d’alguna manera, la interpretació i el des-
envolupament del títol central, és a dir, l’elogi de la “Profiguració”. I aquí, 
després d’haver exposat les raons de possibles subtítols, adquireix un 
nou valor la profiguració com a sentit també de la vida. Aquesta és un 
continu de generacions. No podem viure en un presentisme que pateix 
de perspectiva passada i de projecció futura. Si amb nosaltres, la perso-
na individual i individualitzada mor, queda poc més que la resignació al 
fatum, al que està escrit, a la fatalitat de l’existència humana. No obstant 
això, si nosaltres formem part d’un conjunt, que és la humanitat, aques-
ta agrupació, “aquesta espècie” ens atorga un llegat històric i una pro-
jecció de futur que ens permet sentir-nos una baula en aquesta cadena 
existencial. Això també ens permetrà parlar de la sostenibilitat humana, 
que inclou una part potser més específica de sostenibilitat social (orga-
nitzacional, institucional) i una altra de més estricta de sostenibilitat 
ecològica. Tot i que, finalment, és molt difícil, per no dir impossible, la 
dissociació de la idea de sostenibilitat humana.

Per desenvolupar aquest títol i subtítol i parlar de la temàtica que es 
promet, després d’aquesta presentació, l’obra s’estructura en una sèrie 
d’apartats i subapartats que introduirem breument.

Després d´aquest primer apartat introductori, el segon capítol d´a-
quest llibre versa sobre l´amor i les seves diverses variants, així com els 
elements que l´acompanyen i engrandeixen com l´amabilitat, el respec-
te i el perdó. I, a la banda oposada de l´amor, emocions negatives com 
l’enveja, l’odi, la supèrbia i la vanitat. A continuació, es desenvolupen les 
diferents dimensions de l’amor: l’amistat, la sociabilitat i la solidaritat, i 
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els tipus d’amor. Es destaca com l’amor dona sentit a la vida i té molt a 
veure amb la felicitat. Per acabar, relacionem profiguració, curs de vida 
i amor, per establir unes coordenades també metodològiques que ens 
permetin l’estudi empíric de què significa l’amor entre les persones, te-
nint en compte el desenvolupament vital, en el marc de les relacions 
intergeneracionals.

El tercer apartat tracta sobre l’Educació, dins i fora de l’escola (del 
sistema educatiu), per això també l’entenem com a Socialització en ter-
mes generals i com a procés al llarg de tota la vida. Presentem diversos 
enfocaments sobre què significa educar i alguns dels elements fona-
mentals per a una bona educació. Així mateix i en relació amb aquest 
entramat entre educació i socialització, desenvolupem unes alternati-
ves formatives entorn de l’Aprenentatge Servei (ApS) i l’Aprenentatge 
Compromès amb la Comunitat (CEL, per les sigles en anglès, Communi-
ty Engagement Learning), on s’uneixen elements clarament educatius i 
socialitzadors. En aquesta mateixa línia, relacionem profiguració i edu-
cació, mitjançant un clar enfocament i intervenció intergeneracional. 
La idea principal és atraure les famílies a l’escola perquè coneguin com 
funciona i així s’impliquin més en l’educació escolar dels seus fills. Els 
centres també poden organitzar una escola de pares, mitjançant la qual 
es relacionen entre ells, coneixen el sistema educatiu i unifiquen criteris 
d’actuació a l’hora de fomentar valors i facilitar hàbits. De fet, també es 
donen exemples de centres intergeneracionals en què la implicació i la 
interrelació entre generacions és quotidiana i integrada al currículum 
i projecte de centre. Finalitzem així aquest apartat, amb la relació i la 
importància que té el fet d’enfocar l’educació en un marc profiguratiu, 
on totes les generacions s’entrellacen per educar amb èxit.

El quart capítol es dedica a la Sostenibilitat i alguns dels elements, 
entre d’altres, que hi estan relacionats de manera positiva o negativa: el 
reciclatge, el capitalisme, el consumisme en general, el consumisme crí-
tic i responsable, i l’aprofitament de les coses. Tot això es relaciona amb 
els Objectius de Desenvolupament Sostenible (ODS) que propugnen les 
Nacions Unides i amb preguntes molt actuals sobre el creixement, el 
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decreixement o fins i tot “l’acreixement”. En aquest sentit, també apun-
tem alternatives com “l’allargascència” davant de l’obsolescència progra-
mada o percebuda, i la necessitat de reparar, reciclar i reutilitzar. Final-
ment, com a conclusió de l’apartat, s’entra en el debat de les possibilitats 
de la profiguració (la sostenibilitat i la vida senzilla), com a concepte i 
realitat.

La cinquena part desenvolupa el tema del conflicte i la convivència: 
els conflictes culturals i de classe, i el seu correlat violent amb el racisme 
i el classisme; els conflictes de gènere i la seva correspondència amb la 
violència masclista; i els conflictes generacionals, i la seva relació amb 
l’edatisme. També s’expliquen les alternatives als conflictes violents en 
general, a través de la mediació, destacant la importància del diàleg i 
del concepte “conversa” i de l’àmbit sociològic que implica. Finalment, 
relacionem la millora que pot suposar el component profiguratiu en el 
terreny de les mediacions, fruit de la combinació de l’experiència i la 
formació dels adults grans i els joves. No oblidem que l’arrel etimològica 
d’arribar a un acord, d’acordar, és ad(ac) -cor cordis (de cor), vol dir unir 
els cors. Per tant, un plantejament profiguratiu és el més avantatjós per 
poder treballar un acord, en el marc del diàleg (de la construcció de co-
neixement gràcies a la interacció humana) i de l’experiència, la forma-
ció i l’intercanvi conjunt entre generacions.

El sisè capítol desenvolupa el tema de la felicitat, un tema també so-
ciològic que de vegades només es tracta en termes psicològics, pensant 
que és només una qüestió individual. Però, precisament, allò que fa ser 
social és que és una qüestió individual, de la persona: perquè és una 
qüestió individual, és social. Això no vol dir que no s’hagi de tractar des 
de la psicologia, al contrari; però no es pot oblidar ni deixar de banda la 
importància de la perspectiva sociològica en l’anàlisi d’aquesta temàti-
ca. La felicitat té molt a veure amb sentir-se a gust, sentir-se bé, a nivell 
personal per la salut, pel benestar material i per la qualitat de vida. Però 
no és menys cert que l’altre component substancial de sentir-se bé, és 
un component sociològic que comporta les relacions socials, estimar i 
sentir-se estimat i, sobretot, donar sentit a la pròpia vida.
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El llibre es clou amb un darrer apartat de conclusions, en el marc de 
la profiguració com a nou contracte social entre generacions, necessa-
ri per donar possibilitats al llegat històric i a la projecció de futur que 
hem esmentat anteriorment, com a baula de la cadena existencial. Ens 
cuidem intergeneracionalment i tenir-nos cura significa socialitzar-nos 
i educar-nos en l’amor, en la sostenibilitat i la vida senzilla, en la con-
vivència reforçada pel diàleg i en la felicitat d’una vida bona. Aquestes 
són les temàtiques del llibre. La cura entre generacions obliga a pensar 
i actuar sobre el present, principalment, però sense descuidar el futur, 
amb les lliçons apreses del passat. Noves propostes interdisciplinàries 
s’entreveuen de manera embrionària per vincular les diverses genera-
cions en una corresponsabilitat sostenible. Entre altres, destaquem 
el moviment japonès de l’anomenat Future Design (Tatsuyoshi Saijo, 
2020), que es podria traduir lliurement com disseny (del) Futur, i que es 
pregunta pels tipus de sistemes socials necessaris per deixar a genera-
cions futures entorns i societats sostenibles. Aquest és un gran objectiu 
que implica totes les generacions, joves, adults i grans, perquè si no, no 
té sentit i mancaria de viabilitat. Es parla d’un tret humà que és la “futu-
rabilitat” (futurability), amb què les persones experimenten un augment 
de la felicitat pel fet que decideixen i actuen d’acord amb beneficis per a 
les generacions futures. I també de la “generativitat” (generativity) entre 
adults joves, de mitjana edat i grans, que implica participar activament 
en un comportament que crea valor per a la generació següent. De fet, 
es planteja elaborar, en el marc d’un canvi de mentalitats modern, una 
“generació futura imaginària” que estableixi un nou contracte social ba-
sat en un altruisme fort cap al futur generacional (Saijo, 2020). Tot això 
implica necessàriament les relacions socials i personals, l’estructura i 
l’acció; és a dir, la socialització en l’amor, la sostenibilitat, la convivència 
dialògica i la felicitat del bon viure. En definitiva, a les conclusions i en 
el conjunt del llibre, s’advoca per viure i beure la vida a glops de felicitat, 
profiguració i amor.



2. “L’amor és com un xiclet”: 
extensions de l’afecte i de l’estimació

La meva mare sempre em deia que l’amor és com un xiclet, que s’esti-
ra, s’estira i no es trenca: podem estimar molt i a moltes persones alhora. 
Això em servia, a més, en algunes situacions infantils, per donar una 
resposta que per mi era òbvia a la pregunta de “a qui estimes més, al teu 
pare o a la teva mare”, doncs a tots dos per igual. Encara que jo també 
tenia alguna vegada la temptació de preguntar als meus pares, quan la 
visita ja se n’havia anat… “i vosaltres a qui estimeu més, al meu germà o 
a mi”. La resposta va ser sempre la mateixa, en tot moment, sempre, fos 
on fos, tota la vida: tots dos per igual, perquè no és incompatible estimar 
els dos per igual i de diferent manera. Una cosa és la igualtat i una altra 
la diversitat.

Per desenvolupar aquest capítol, a més dels consells i, sobretot, 
l’exemple dels meus pares, faig anar la recerca i els escrits de diversos 
autors, sobretot dels d’Eric Fromm. Principalment del llibre més cone-
gut, L’art d’estimar. El vaig comprar quan finalitzava els meus estudis 
universitaris i just quan m’havia d’incorporar a la caserna de Santan-
der, per fer la “mili” (el servei militar obligatori). Aquesta anècdota que 
conto ara em serveix per introduir algun aspecte del llibre i alguna de 
les explicacions dels subcapítols que venen a continuació. Al mateix 
habitacle on dormíem quatre reclutes en sengles lliteres, teníem els ar-
mariets on guardàvem l’escassa roba que posseíem, així com els pocs 
objectes personals que atresoràvem. Jo tenia aquest llibre a l’armariet i 
el va veure un company qui em va comentar que quan l’acabés de llegir 
que si us plau li passés. Així ho vaig fer en menys de dues setmanes. 
Quan l’hi vaig deixar, me’l va tornar en menys de mitja hora, dient-me 
que creia que era una altra cosa. L’anècdota em serveix per presentar 
—amb un somriure murri— el llibre de Fromm. L’autor distingia di-
ferents tipus d’amor, diferenciant —com els clàssics— l’amor “àgape”, 
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afectuós, incondicional i compromès, de l’amor “eros”, sexual, eròtic i 
impulsiu, entre d’altres que detallarem al llarg d’aquest apartat. En tot 
cas, la neurociència avala aquesta diferenciació d’alguna manera, ja que 
el neurotransmissor de la dopamina el trobem clarament a l’enamora-
ment (i amb certa data de caducitat, al voltant de tres anys) i l’oxitocina 
la trobem relacionada amb l’afecte, la cooperació i l’amistat (en principi 
amb més temps de durada, encara que no sempre).

2.1.	 DE QUÈ PARLEM QUAN PARLEM DE L’AMOR

Quan parlem de l’amor parlem de moltes qüestions i hem de valorar i 
tenir en compte variacions molt interessants i fonamentals per a la nos-
tra vida humana, individual i social. Així vinculats amb l’amor estan,o 
poden estar, l’afecte, l’estimació, l’amistat, la sociabilitat, les relacions 
sexuals, la fraternitat, la solidaritat, la religiositat, el respecte, la compas-
sió, la cura i fins i tot la paciència.

Té a veure amb el coneixement, ja que si alguna cosa o algú no es 
coneix, no es pot estimar i viceversa, si s’estima alguna cosa o algú, es 
desenvolupa l’interès per conèixer-lo. També té a veure amb la proximi-
tat real o percebuda, ja que no sempre, ni necessàriament, hi ha d’haver 
proximitat física. Però és difícil, ja que tenim una expressió popular que 
sentencia que “quan més ens fem, més ens agradem”. Per tant, d’una ma-
nera o altra, hem d’estar o sentir-nos propers a la persona o persones que 
estimem. I a més, les coneixem i tenim interès per conèixer-les millor.

Hi ha dues grans qüestions fonamentals en estudiar l’amor. D’una 
banda, el sentit de l’ésser humà i de la seva existència i, d’altra banda, 
què hi ha al voltant de l’amor, quin tipus de virtuts i emocions positives 
el potencien:

–	 la primera qüestió fonamental és que, com assenyala Fromm 
(1982: 128), l’amor és l’única resposta satisfactòria al problema 
de l’existència humana. L’ésser humà com a ésser social molt 
vulnerable necessita les relacions socials, sentir-se integrat, re-
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conegut… estimat. L’ésser humà és vulnerable i interdependent 
i l’amor dona resposta a la seva existència.

–	 la segona gran consideració és la identificació de virtuts i emo-
cions positives que potencien l’amor i, en contraposició, els 
defectes i emocions tòxiques que l’impedeixen. Perquè hi hagi 
amor i es desenvolupi hi ha d’haver paciència i donació. De fet, 
ser pacient i donar sense esperar res a canvi qualifiquen el propi 
amor en ell mateix. Els elements que adornen l’amor també són 
diversos: l’amabilitat, el respecte i el perdó. L’amabilitat és un 
valor social fonamental en les relacions socials, sobretot —com 
veurem més endavant— vinculat amb la sociabilitat. El respecte 
va molt lligat amb aquesta amabilitat afectuosa.

Una cosa semblant pot passar amb el perdó, un concepte que cal 
explicar bé, ja que quan hi ha amor no es concep com una superioritat 
altiva, sinó com la comprensió i la superació de dificultats. De fet, per 
arribar a estimar els “altres”, hem de començar per l’amor a un mateix. 
No hi ha cap contradicció, un s’ha d’estimar (i cuidar) a si mateix per 
poder estimar (i cuidar) els altres. El mateix passa amb el perdó o la to-
lerància que han de ser mutus, en termes horitzontals, mai des d’una su-
posada superioritat. Per això, hem d’aprendre sobretot a perdonar-nos a 
nosaltres mateixos, per aprendre a perdonar els altres. La compassió és 
la clau per a tot això.

Al costat oposat de l’amor hi ha emocions negatives com l’enveja, 
l’odi, la supèrbia i la vanitat, principalment. L’enveja i l’odi són les emo-
cions més destructives que hi ha entre els humans i, per això, estan opo-
sades frontalment a l’amor.

L’enveja és potser l’emoció negativa més destructiva, ja que el que 
enveja no guanya res, desitjant que a l’altre li vagi malament. En parau-
les del Quixot: “Tots els vicis, Sancho, porten un no sé què de plaer en 
si mateix; però el de l’enveja no porta sinó disgust, rancúnies i ràbies”. 
Segons Epstein (2005), l’enveja trenca la generositat i la pau, ennuvola 
el pensament i acaba pansint el cor. Aquesta magnífica figura literària 
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il·lustra molt bé com l’enveja és allò oposat a l’amor, ja que, si utilitzem 
el cor per explicar simbòlicament l’amor, el fet que l’enveja el marceixi 
evidencia la magnitud d’aquesta emoció negativa. Fins i tot s’inverteixen 
els termes del que podria entendre’s com a felicitat o alegria, ja que amb 
l’enveja el que es dona és una (suposada) alegria que s’anomena mali-
ciosa: alegrar-se del mal aliè (Schadenfreude: “un arbre perenne al jardí 
descuidat de les emocions amargues”). El mateix Epstein (2005: 34) cita 
Kierkegaard quan sentencia a La malaltia mortal, que l’admiració és una 
rendició feliç; l’enveja és autosatisfacció infeliç. Tot i això, una paradoxa 
que es dona en relació amb la neurociència és la que explica Morgado 
(2017: 48-50) a partir d’unes observacions d’investigadors israelians que 
administrant oxitocina (l’hormona coneguda per ser potenciadora de 
l’empatia i de les conductes prosocials positives), augmentava l’enveja 
en jugadors perdedors en una partida amb diners en joc. A més, aug-
mentava la Schadenfreude o alegria maliciosa, alegrant-se de la derrota 
del rival tant o més que de la pròpia victòria. Amb tot, no són estudis 
concloents i caldrà esperar noves investigacions que ho confirmin o ho 
desmenteixin. En tot cas, pot ser una alegria momentània, la qual cosa 
es considera una “pujada” hormonal, però no duradora en el temps, ja 
que l’alegria es torna tristesa, inquietud i fins i tot abatiment. El mateix 
Morgado parla de la importància de l’educació (i la informació) des de 
la infància, sobre les conseqüències doloroses i negatives de l’enveja, per 
poder-hi lluitar en contra. En aquest sentit, és bo distingir entre el senti-
ment i les seves conseqüències, ja que, tot i que el sentiment de l’enveja 
com a tal pot ser molt difícil de controlar, la nostra conducta i el nostre 
comportament sí que els podem dominar, raonant d’una manera positi-
va. En primer lloc, transformant aquest sentiment en admiració, en un 
reconeixement de l’altre i dels seus èxits. Posteriorment canviant-ho cap 
a una comparació pròpia només amb nosaltres mateixos, cosa que no 
significa necessàriament emular el que facin els altres. Només hem de 
comparar-nos amb nosaltres mateixos, i procurar millorar, és clar. Tam-
bé és útil entrenar-se en tot això per aconseguir-ho, com més vegades es 
fa aquest exercici de reconeixement més o menys objectiu dels èxits me-
rescuts de l’altra persona, més pau i tranquil·litat guanyem. Ens sentim 
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a gust de manera més duradora. Aprenem (i gaudim) amb més fermesa 
i solidesa d’aquesta calma, equanimitat i pau molt properes a l’amor.

L’odi és una emoció negativa molt intensament oposada a l’amor, ja 
que l’agressivitat i l’hostilitat són omnipresents quan hi ha odi. És molt 
difícil superar l’odi, encara que se sol dir simplement (de manera sim-
plista) que l’antídot és, precisament, l’amor. Això és cert, però això és 
dir tot i no dir res. Morgado indica que, efectivament, no hi ha cap fór-
mula màgica per curar l’odi i que no hi ha més que aprendre a conviure. 
Hi ha diverses recerques que demostren com fins i tot una conversa de 
10 minuts pot ser suficient per superar alguns prejudicis. En tot cas, la 
importància del diàleg per comprendre i empatitzar amb l’altre (huma-
nitzar-lo) és fonamental per superar l’odi. I en aquest sentit, com ens 
recorda Morgado (2017: 140), la saviesa és la gran aliada: “La saviesa és 
molt més que la intel·ligència, ja que afegeix bonhomia i generositat, 
experiència i creativitat, a més de buscar el bé col·lectiu (…). Una bona 
educació per combatre l’odi ens hauria d’ensenyar a ser savis més que 
intel·ligents, ja que l’odi mai no resol problemes i el que fa sempre és 
agreujar-los i fomentar-los”. D’altra banda, la saviesa segons Raimon Pa-
nikkar és l’art de la vida, no és tant saber sobre la vida, sinó la pròpia 
experiència vital. Segons aquest autor, la saviesa està continguda en 
l’amor, i no únicament és eros o agape, sinó que és la sophia. La saviesa 
sorgeix quan s´uneixen l´amor del saber i el saber de l´amor: hi ha una 
dependència mútua entre filosofia i saviesa (l´experiència). Per tant, el 
que hem d’enfortir són experiències enriquidores, de pau i compassió, 
amb grans dosis d’empatia, per poder superar l’odi que juntament amb 
l’enveja no fan res més que entorpir l’amor, i per tant, entorpir el gaudi 
de la vida.

Dos grans obstacles més per a l’amor, encara que pugui semblar que 
no ho són directament, són la supèrbia i la vanitat. Solen aparèixer junts 
i, de vegades, s’utilitzen com a sinònims, però no ho són. La vanitat 
és definida pel Diccionari de la Llengua Catalana (IEC) com a “quali-
tat de va; orgull inspirat per un alt concepte de les pròpies qualitats o 
mèrits, acompanyat d’un desig excessiu d’ésser notat i lloat de les gents”. 
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Aquesta qualitat de “va” es relaciona amb el buit, que no té més que 
aparença, sense realitat, sense fonament. D’altra banda, la supèrbia és 
definida com a excessiva estima de si mateix amb menyspreu dels altres. 
En aquesta línia, la vanitat és un excés d’un orgull malentès i mal admi-
nistrat, perquè qui més qui menys volem tenir un cert reconeixement 
propi, per un mateix (orgull) o, sobretot, pels altres (vanitat). Però és 
que a més, pot derivar fàcilment en supèrbia i aquesta sol comportar, 
finalment, ira i menyspreu cap als altres quan no es rep el reconeixe-
ment que s’espera o es creu merèixer. Hi ha psicòlegs i sociòlegs que 
relacionen la vanitat i la supèrbia amb una autoestima baixa, que cal 
compensar amb un cert narcisisme i/o egocentrisme. Per tant, una bona 
manera de lluitar contra la vanitat i la supèrbia és treballar l’autoestima 
i, en aquest sentit, l’amor a un mateix, l’amor propi. I és que per estimar 
els altres, primer hem d’acceptar-nos i estimar-nos nosaltres mateixos. 
Si aconseguim aquest amor per nosaltres mateixos i una autoestima co-
rrecta no necessitarem el reconeixement dels altres, o almenys no ho 
necessitarem desaforadament, cosa que comportaria segurament un 
camí cap a la vanitat i la supèrbia.

Quan parlem de l’amor, parlem de tot això, però parlem també de 
l’amistat, de la sociabilitat i de la solidaritat. Per això ho relacionem amb 
la paciència, la comprensió i la justícia i ho oposem a l’enveja, a la vani-
tat, a l’egocentrisme i a la supèrbia.

2.2.	DIMENSIONS DE L’AMOR: AMISTAT, SOCIABILITAT I 
SOLIDARITAT

L’ésser humà és un ésser social, un ésser que és interdependent i ne-
cessita relacionar-se amb altres persones. Aquestes relacions interper-
sonals seran més o menys voluntàries i més o menys emocionals i afec-
tives. Per això distingim entre amistat, companyonia o veïnatge, entre 
altres tipus de relacions socials. L’amistat és la relació social més emo-
cional que comporta més voluntarietat i menys institucionalització. Tot 
i això, com indica Requena (1994: 2-7) l’amistat no només depèn de la 
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lliure elecció dels subjectes ni de la selecció i l’atracció personal, sinó 
que també cal tenir en compte que la disponibilitat dels amics és una 
conseqüència directa de la localització física (encara que ara amb Inter-
net i les xarxes socials, això queda una mica relativitzat) i de la ubica-
ció dels individus a l’estructura social, en el marc de la socialització. Per 
exemple, els grups d’edat afavoreixen els processos d’amistat. En aquest 
sentit, l’amistat té una dimensió psicosocial i una altra d’estructural, 
amb un element sempre principal que és la sociabilitat. Els amics gau-
deixen de la conversa i la realització de qualsevol altra activitat compar-
tida. La interdependència humana explica tant la dimensió psicosocial 
com la dimensió estructural de l’amistat, perquè busca i troba seguretat 
en allò afectiu i emocional, però també en allò quotidià, polític, socioe-
conòmic i cultural.

En tot cas, és difícil definir l’amistat. Potser el nexe més fort entre 
els amics és la solidaritat entre ells. La solidaritat la trobem tant indi-
vidualment com a nivell grupal. Individualment amb una altra perso-
na únicament i/o constituint grups d’amics que reforcen mútuament 
aquesta amistat i solidaritat, en una relació d’igualtat. El Diccionari de la 
Llengua Catalana de l’Institut d’Estudis Catalans defineix l’amistat com 
“afecció d’una persona envers una altra nada d’una estimació i benvo-
lença mútues més enllà dels lligams de la sang i de l’amor sexual”. És 
una definició que està en la línia del que hem anat explicant fins ara, i 
té en compte la dimensió grupal i socioestructural de l’amistat. Aques-
ta darrera dimensió també és important perquè enforteix la connexió 
sempre existent entre amistat, solidaritat i sociabilitat (ja que també 
posa com a exemple, per extensió, “l’amistat entre dues famílies, entre 
dues ciutats”).

En aquest marc de la sociabilitat i de la interdependència podem 
introduir un concepte aristotèlic com el de “l’amistat cívica”. Aristòtil, 
en la seva Ètica a Nicòmac, on orienta la manera d’assolir la felicitat, 
afirma que l’amistat és l’element més necessari per a la vida; sense amics 
ningú voldria viure, encara que posseís tots els altres béns i és l’amistat 
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cívica la que manté unides les ciutats4. Aquesta noció d’amistat (amistat 
cívica) com a concòrdia a la polis és més o menys el que avui anome-
nem “cohesió social”. En aquest sentit, Torres (2014: 66-67) recorda que 
també Ciceró en De Amicitia, VI (20-24)5, ressalta l’amistat com un bé 
suprem i la millor manera de dur a terme el llaç social; la situa fins i 
tot per sobre de les riqueses, la salut, els plaers i el poder. En definitiva, 
Aristòtil ja declarava que l’ésser humà és per naturalesa un animal so-
cial (zoon politikon). La neurociència ha confirmat aquesta asseveració, 
ja que, com hem assenyalat anteriorment, l’oxitocina és l’hormona de 
la cooperació i de l’amistat. Ens sentim recompensats quan tenim rela-
cions socials de manera molt plaent i aquest alliberament d’oxitocina 
ens inclina a aquesta sociabilitat. En el fons, de manera poètica, a través 
del llenguatge, ho va deixar dit Atahualpa Yupanqui6: “Un amic és un 
mateix, però amb una altra pell (amb un altre cuir)”. En aquest sentit, 
l’empatia, posar-nos al lloc de l’altre (a la pell de l’altre), comprenent-ho 
de manera “subjectiva” (com a subjectes), no hauria de ser tan difícil.

En tot cas, com indica Simmel (2002), la sociabilitat és una forma 
particular de socialització, una forma lúdica7, ja que els subjectes s’asso-
cien només pel sol fet d’estar junts, pel gaudi d’això mateix, sense altres 
qüestions alienes a aquesta acció. El fet de relacionar-se amb altres és 

4.	 Ètica a Nicòmac (llibres VIII i IX). L’amistat és una qüestió de primordial 
importància, ja que “és el més necessari per a la vida. Sense amics ningú 
voldria viure, encara que posseís tots els altres béns” (EN 1155a). “Sembla a 
més que l’amistat manté unides a les ciutats, i que els legisladors hi consa-
gren més esforços que a la justícia: en efecte, la concòrdia sembla una cosa 
semblant a l’amistat” (EN 1155a).

5.	 De Amicitia, VI, 20: “Però l’amistat no és res més que un comú acord de totes 
les coses divines i humanes amb benevolència i afecte; certament no conec 
res millor, excepte la saviesa, que hagi estat donada a l’home pels déus im-
mortals”.

6.	 Héctor Roberto Chavero.
7.	 No oblidem tampoc que Huizinga identificava l’ésser humà com Homo Lu-

dens.
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gratificant i fonamental com a éssers socials. Per això són important les 
bones formes, el respecte i el tacte, sense tenir en compte elements de 
poder, jerarquització o altres, ja que es parteix de la base que són rela-
cions entre iguals. Gaudir de la sociabilitat, sentir-se bé, sentir-se a gust 
i fins i tot ser (o sentir-se) feliços, depèn que totes les persones puguin 
compartir aquests sentiments. El joc i sobretot la conversa són, segons 
Simmel, els exemples paradigmàtics de la sociabilitat.

Tanmateix, la sociabilitat, encara que necessària i facilitadora, no és 
exactament el mateix que l’amistat ni que la solidaritat. I tampoc no són 
iguals l’amistat i la solidaritat. S’entén que sempre que hi ha amistat hi 
ha solidaritat. Amb tot, la solidaritat no necessàriament comporta que 
hi hagi amistat. De tota manera, recuperant la concepció aristotèlica 
d’amistat cívica ens podem acostar clarament cap al concepte de solida-
ritat, ja que aquesta es basa en donar, ajudar i col·laborar desinteressa-
dament. És molt freqüent que quan es parla de solidaritat en una socie-
tat, es faci ressaltant objectius i interessos comuns dels seus membres 
que estan units per lligams socials. És aquí on s’identifica la solidaritat 
amb l’amistat cívica “que manté unides les ciutats”. Això vol dir, conso-
lidar la concòrdia i la convivència entre els membres de la societat, que 
desenvolupen una alta cohesió social.

En aquesta mateixa línia, podem recuperar la tipificació de Castells 
(1998), anomenada “identitat projecte”, que es dona en una societat co-
hesionada gràcies al fet que els actors socials construeixen una nova 
identitat comuna, cercant la transformació i millora de tota l’estructu-
ra social. Tot i això, la solidaritat com a tal (com a sentiment d’unitat i 
pràctica cohesionadora) es pot donar tant en aquesta identitat projec-
te com en la “identitat de resistència”. Aquest altre tipus d’identitat es 
construeix a partir dels actors que es troben en posicions estigmatitza-
des per la lògica de la dominació i resisteixen davant les institucions de 
la societat. És una solidaritat i cohesió grupal, comunitària, en contra 
d’altres, resistint. No té la mateixa connotació positiva de construcció 
social comuna, que té la identitat projecte.
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Castells relaciona, així, la identitat de resistència amb la formació de 
comunes o comunitats que formula Etzioni (1999), assenyalant que pot-
ser aquest tipus d’identitat sigui el tipus més important de construcció 
de la identitat a la nostra societat. Es construeixen formes de resistència 
col·lectiva que ajuden a cohesionar el grup, encara que no es resol la co-
municació que es pugui donar entre les múltiples identitats. En tot cas, 
el diàleg, la negociació i el consens apareixen com a vitals per arribar a 
una participació activa dels ciutadans que pugui argumentar el projecte 
social comú (vegeu Molina-Luque, 2002 i 2020). Els postulats d’Etzioni 
procuren embastar l’individualisme amb la societat, el gaudi dels drets 
amb el compliment dels deures i el comunitarisme amb l’universalis-
me8. A partir d’algunes de les seves idees, proposo combinar-les amb la 
idea de “l’amistat cívica” aristotèlica, defensant el mutualisme davant 
del voluntarisme o voluntariat. És a dir, procurar que el suport (nosal-
tres diríem la solidaritat), sigui entre totes les persones i per a totes, més 
que no pas una acció caritativa vers la persona que té alguna necessitat.

En aquest sentit, el concepte de solidaritat és una idea horitzontal 
que interpel.la totes les persones d’una societat per ajudar-se les unes 
a les altres. La solidaritat, com a amistat cívica, hauria de ser un deure 
(i un dret) ciutadà, ja que els éssers humans som interdependents i ens 
necessitem els uns als altres.

D’una banda, la solidaritat és un suport incondicional desinteressat, 
però de l’altra també té una recompensa personal (i col·lectiva) ja que 
pot augmentar la nostra autoestima i fer-nos sentir bé. Amb això no es 
vol dir que es faci per aquest interès, però realment les qüestions i les 
evidències de la neurociència i la sociologia s’han de tenir en compte. 
Com a solidaris ens sentim partícips d’un grup, amb una identitat pro-
jecte, amb interessos comuns. Per tant, tampoc no es pot negar la seva 
dimensió política de col·laboració i compromís com a éssers socials 

8.	 Etzioni arriba a proposar una comunitat de comunitats que realment funci-
oni com a societat de nacions.
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(amistat cívica). Segons Crespi (1996), la tensió entre la globalització i 
el localisme ha donat lloc a una crisi general de la solidaritat i cal trobar 
noves bases per a la convivència civil. Vivim en una situació cultural i 
social que està entre dues tendències aparentment contraposades com 
són la globalització i la diferenciació. En expansionar-se l’economia de 
mercat i el mode de producció industrial, l’expressió d’aquestes rela-
cions entre universalisme i particularisme es conforma en termes de la 
distinció hegeliana entre estat i societat civil. Ara bé, aquesta distinció 
el que fa és remarcar una dimensió abstracta de l’Estat i una realitat 
més concreta de la societat civil, manifestant una crisi general de la so-
lidaritat. I és en aquesta crisi de la solidaritat, on la distinció entre allò 
públic i allò privat sembla que pugui marcar una independència, i fins 
i tot una oposició entre aquests àmbits, com si no fossin un contínuum 
vital. Tanmateix, de fet, aquesta distinció —dins el projecte il·lustrat 
modern— havia permès desenvolupar els valors basats en els drets de 
l’ésser humà i en el respecte a la llibertat individual, però també al plura-
lisme ideològic (vid Crespi, 1996: 137 i s.). Això darrer sol oblidar-se amb 
certa freqüència tot i que és una base sòlida per reconèixer les possibili-
tats per part de la modernitat d’inclusió de la diversitat.

Paral·lelament, aquestes dicotomies afecten els conceptes de socie-
tat i comunitat com a situacions irreconciliables i no complementàries. 
Són situacions polars que s’expliquen segons diversos models teòrics: 
la Gemeinshaft (comunitat) i la Gesellschaft (societat) de Tönnies, i la 
solidaritat mecànica i la solidaritat orgànica de Durkheim. La societat 
(Gesellchaft) moderna presenta uns contactes impersonals, secundaris 
i instrumentals, substituint els vincles socials personals, íntims i pri-
maris que caracteritzen la comunitat (Gemeinschaft). Aquesta polari-
tat que presenta Tönnies marca l’actitud crítica d’aquest sociòleg cap 
a la societat moderna i una certa nostàlgia per la comunitat perduda. 
Aquest autor compara allò social i allò comunitari com a imatges prou 
evidents i demostratives que l’evolució no és sinònim de progrés, sinó 
que va contra les necessitats humanes i no millora la condició humana 
(vegeu Sztompka, 1995: 131-132). Per Tönnies, les relacions socials i les 
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institucions típiques de la comunitat són el parentiu i la família, davant 
de les de la societat que són l’intercanvi econòmic i l’Estat. El control 
social de la comunitat es desenvolupa a través de les tradicions, els cos-
tums i la religió, i en la societat a través de la llei i l’opinió pública. Si se-
guim la distinció durkheimiana, les societats experimenten dos tipus de 
solidaritat, la mecànica on la cohesió del grup es dona mitjançant una 
consciència col·lectiva que es defensa coercitivament i l’orgànica que 
apareix amb la divisió social del treball, on s’aprofundeixen les diferèn-
cies entre els individus, però comporta una interdependència més gran 
per la complementarietat de les funcions (vid Molina-Luque, 2002). En 
aquest sentit, l’amistat cívica o la solidaritat social apareixen com l’ele-
ment aglutinador de les societats. Cal tenir en compte que solidaritat 
ve del llatí solidus i solidare, és a dir, sòlid, consistent i complet, d’una 
banda i consolidar, assegurar i soldar, de l’altra.

Aquesta idea de sòlid i complet, però també de consolidar i soldar, 
ens retrotrau a la idea que la solidaritat és fonamental per a la vida so-
cial, per a la convivència entre tots. Com indica Eduardo Galeano, la 
solidaritat és horitzontal i implica respecte mutu. A més, seguint amb 
les neurociències, les actituds i els comportaments solidaris augmenten 
l’activitat hormonal de l’oxitocina i de neurotransmissors com la dopa-
mina o la serotonina, que consoliden situacions de plaer i felicitat.

La teoria dels rituals d’interacció de Collins i la tradició de la socio-
logia de les emocions avalen també la importància de les relacions in-
tersubjectives i la comunicació humana (Rizo, 2015). D’alguna manera, 
s’hi vertebren i s’articulen aspectes macrosociològics i microsociològics. 
Quan parlem d’amor, amistat, sociabilitat i solidaritat, quan parlem d’en-
veja, vanitat i supèrbia, ho fem des del punt de vista individual i també 
grupal. En aquest sentit, els rituals d’interacció operen sempre basant-se 
en sentiments i emocions: “les ocasions que conjuguen un alt grau de 
focus d’atenció compartit (és a dir, un nivell elevat d’intersubjectivitat) 
amb un alt grau de consens (…) produeixen tant sentiments de mem-
bres adherits a símbols cognitius com energia emocional que els parti-
cipants senten i que els instil·la sentiments de seguretat en si mateixos, 
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entusiasme i desig que els seus actes segueixin el camí del que jutgen 
moralment correcte” (Collins, 2009: 65). La solidaritat s’explica tant per 
qüestions emocionals i sentimentals com racionals, però sempre conju-
gant la interdependència, la intersubjectivitat i la vulnerabilitat amb els 
sentiments de pertinença al grup, de seguretat i reconeixement mutu.

En definitiva, com indica Ostau de Lafont (2009), hem d’analitzar la 
sociabilitat humana i la solidaritat com a elements connaturals de tot 
ésser humà, però també com a elements culturals de la protecció social 
que articulen la proximitat entre els éssers humans, donant lloc a l’amor 
i a l’amistat.

2.3.	TIPUS I FORMES D’AMOR

Hi ha diversos tipus d’amor, diverses maneres d’estimar, diferents ob-
jectes amorosos i diferents sabors. Aquesta sinestèsia del sabor de l’amor 
(encara que l’amor no es pugui tastar com un menjar), la utilitzo perquè 
realment cal assaborir l’amor, cal assaborir les relacions socials; en de-
finitiva, cal assaborir la vida. Quan penso en la frase de la meva mare 
“l’amor és com un xiclet”, la veritat és que no em deia si el xiclet era de 
maduixa, de menta o de poma. Jo crec que el gust és molt personal i com 
s’assaboreix individualitza un fenomen social comú als éssers humans. 
L’important és assaborir-ho i estirar-ho, ampliant-ho. Una altra figura 
metafòrica o de comparació és que l’amor és (com) el Sol, que només 
n’hi ha un, però la seva llum entra a totes les cases, per totes les finestres. 
Aquí hi ha una altra idea fonamental sobre l’amor, que l’important és la 
capacitat d’estimar, tenir amor… després, a més, concretarem en els ob-
jectes/subjectes amorosos, qui i amb qui estimem. El fet d’estimar, igual 
que el fet de viure, requereix aprenentatge confiat, ja que aquesta capa-
citat i voluntat d’estimar es pot consolidar i ampliar. Alguns autors, com 
Fromm, parlen de l’art d’estimar, destacant que l’amor és una actitud, un 
poder de l’ànima que determina el tipus de relació d’una persona amb el 
món com a totalitat. Ell insisteix que, si s’estima una persona, s’estimen 
totes les persones, el món, la vida: “si puc dir-li a algú “t’estimo”, he de 
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poder dir “estimo a tots en tu, a través teu, estimo el món, en tu m’estimo 
també a mi mateix”. Novament ens trobem amb la metàfora o la com-
paració de l’amor com el xiclet, que s’estira i s’estira, i pot (o hauria de) 
abastar totes les persones.

Aquest mateix autor distingeix entre cinc objectes amorosos, cinc 
tipus d’amor (Fromm, 1986: 52-83):

–	 L’amor fraternal, que és la classe més fonamental i bàsica d’amor. 
És l’amor a tots els éssers humans sense exclusivitat entre iguals. 
Entenem per amor fraternal el sentit de responsabilitat, com-
passió, cura, respecte i coneixement pel que fa a qualsevol ésser 
humà i, sobretot, el desig de promoure la seva vida.

–	 L’amor matern, que és la forma més elevada d’amor, altruista i 
generós, que al principi s’orienta cap a la conservació de la vida 
del nen o nena, però cuidant que creixi i sigui independent. És la 
màxima generositat i capacitat de donar-ho tot sense desitjar res 
excepte la felicitat de l’ésser estimat. Aquesta és una actitud que 
inculca l’amor a la vida en el nen o la nena, que val la pena ser 
viscuda. D’alguna manera, la mare es transcendeix en el nen o la 
nena ja que el seu amor dona sentit i significació a la seva vida.

	 Encara que Fromm posa l’accent en la mare, creiem que la de-
finició i les explicacions que elabora sobre l’amor matern, pot 
perfectament identificar mares i pares, qualsevol gènere humà, 
en el sentit simbòlic i real de l’actitud, de la generositat i de la 
necessitat de transcendència humana. Fins i tot, evidentment, 
sense que biològicament es tinguin o no fills o filles com a tal.

–	 L’amor eròtic, que a diferència dels dos anteriors, és un amor ex-
clusiu i no universal, ja que anhela la fusió completa amb l’altra 
persona. Fromm el qualifica com la forma d’amor més enganyo-
sa que existeix, ja que es basa en el desig sexual i l’experiència de 
l’enamorament que sol ser intensa, però, relativament, pot durar 
poc. En aquest sentit adverteix que, com que la majoria de la 
gent uneix el desig sexual a la idea de l’amor, amb facilitat s’in-
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corre en l’error de creure que s’estima quan es desitja físicament. 
Així, si l’amor eròtic no és alhora fratern i ple de tendresa9, no 
conduirà a la unió, només ho farà de manera transitòria. L’amor 
eròtic, si és amor, ho ha de ser des de l’essència de l’ésser i de 
vivenciar l’altra persona en l’essència del seu ésser: tots els éssers 
humans som idèntics. Tot i això, Fromm ho planteja com una 
paradoxa en el sentit que, encara que tots siguem “Un”, cadascun 
de nosaltres som una identitat única i irrepetible10.

–	 L’amor a si mateix, lluny de ser egoisme o egocentrisme, és l’au-
toafirmació natural i està inseparablement unit a l’amor a qual-
sevol altre ésser. Cal remarcar aquestes observacions perquè 
generalment aquest tipus d'amor s'interpreta malament, com a 
egoisme pur. Precisament si no hi ha amor a un mateix, no hi 
ha capacitat d’estimar i per tant no hi ha amor als altres. Segons 
Fromm, l’egoisme i l’amor a un mateix, lluny de ser idèntics, són 
realment oposats. L´amor a un mateix i la capacitat d´estimar és 
l´afirmació de la vida, de la felicitat, de la cura i del respecte. La 
regla d’or ens recorda que cal estimar els altres com nosaltres 
mateixos. Tot i això, la continuació tradicional a aquesta regla 
d’or manifesta que hem de tractar els altres com voldríem que 
ens tractessin a nosaltres. En el fons, aquesta sentència s’entén 
en positiu, però certament s’hauria d’explicar millor, ja que hau-

9.	 Aquí Fromm planteja el seu desacord amb Freud, ja que aquest entenia la 
tendresa com una sublimació de l’instint sexual, mentre que ell l’identifica 
com a producte directe de l’amor fratern, tant en les formes físiques com no 
físiques de l’amor.

10.	 “En la mesura que tots som un, podem estimar tothom de la mateixa ma-
nera, en el sentit de l’amor fraternal. Però en la mesura que tots també som 
diferents, l’amor eròtic requereix certs elements específics i altament indi-
viduals que hi ha entre alguns éssers humans, però no entre tots” (Fromm, 
1986: 61).
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ríem de tractar les altres persones com volguessin (o necessites-
sin) ser tractades, segons els seus desitjos o menesters.

–	 L’amor a Déu, segons Fromm i des d’un punt de vista psicològic, 
és l’experiència del sentiment de separació que explica la nos-
tra necessitat d’estimar per superar-la i experimentar la unió. En 
aquest sentit, aquest autor recorda que en totes les religions teis-
tes (politeistes o monoteistes), Déu representa el valor suprem, 
el bé més desitjable, així que el significat específic de Déu depèn 
de quin sigui el bé més desitjable per a una persona determina-
da. En definitiva, és una manera d’intentar donar resposta a la 
necessitat de transcendència i de superar un sentiment de soli-
tud (d’estar o sentir-se essencialment sol o sola). L’ésser humà, 
tingui fe o no, amb creences religioses o sense, està (o se sent) 
pràcticament sol, excepte en la mesura que ajuda un altre.

D’alguna manera, sobre això últim pivota l’essència de l’amor, en el 
sentit de l’experiència de solitud i de vulnerabilitat de l’ésser humà. Som 
éssers socials i interdependents, necessitem la proximitat social, les re-
lacions personals amb els altres, d’una manera o altra, necessitem esti-
mar, i l’amor ens salva d’aquesta solitud. L’amor dona sentit a la vida i és 
a la base de la felicitat. Per això, la concepció de l´amor més àmplia i uni-
versal és la que s´identifica amb l´amor fraternal, amb la fraternitat. A 
més de la llibertat i la igualtat, la fraternitat és el tercer element polític i 
social de la convivència humana, un ideal republicà de la Il·lustració. És 
l’amor al germà en el sentit de qualsevol altre ésser humà, que és com jo.

En aquest sentit, volem posar especial atenció a aquesta proximi-
tat social que hem esmentat, ja que en la inesperada situació mundial 
creada per la pandèmia de la COVID-19, de vegades es confon la ne-
cessària “distància física” entre les persones, per no infectar-se pel virus, 
amb la “distància social”11. Realment podem, més o menys, suportar la 

11.	 Vid. l’article de premsa de l’autor (La Manyana, 5/7/2020) sobre perquè en 
diem distanciament social, si el que realment es necessita és “distància físi-
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“distància física”, però de cap de les maneres el distanciament social. 
Per això s’explica la proliferació alternativa de la utilització massiva de 
les xarxes socials, videotrucades, videoconferències, demostracions de 
gratitud i de compartició des dels balcons, etc. Necessitem continuar 
relacionant-nos socialment, necessitem conversar, necessitem viure (en 
societat).

Pel que fa a això últim, la proxèmia és la ciència que estudia l’espai 
personal i la distància que s’estableix entre els subjectes. Això mateix no 
és només “natural”, sinó sobretot una construcció cultural que els grups 
humans establim de manera diferent. La diversitat cultural ens porta a 

ca” d’1’5 a 2 metres, per evitar el contagi del virus. La proxèmia és la ciència 
que estudia la distància que cada persona percep com a necessària per a la 
seva seguretat personal, per no sentir-se envaït al seu espai físic més proper. 
Aquí es pot trobar segurament la confusió entre distanciament físic o soci-
al. La proxèmia estudia com organitzem el nostre espai en relació amb la 
nostra interacció social. I encara que la idea és clarament social, la mesura i 
l’indicador és físic (distància física). És cert que és personal: alguns ens sen-
tim molt tranquils amb relacions molt properes, que ens toquin l’espatlla, 
l’esquena o el braç mentre parlem; altres se senten incòmodes amb aques-
ta aproximació que es percep com a excessiva. De tota manera, el possible 
equívoc o doble interpretació de l’ús d’una expressió o una altra rau en el 
vessant de la proxèmia com a comunicació no verbal (Hall), en el marc de 
l’etnometodologia sociològica (Garfinkel). Així, Hall distingeix, en relació 
amb l’espai personal, entre 4 tipus de distància entre les persones: a) dis-
tància íntima (entre 15-45 cm), b) distància personal (entre 46-120 cm), c) 
distància social (entre 120-360 cm) i d) distància pública (més de 360 ​​cm). 
Efectivament, si se’ns demana que estiguem separats com a mínim 150 cm o 
200 cm, aquests 2 metres estan a l’interval de l’anomenada distància social. 
D’altra banda, però, la identificació d’aquesta distància és la que ens separa 
dels estranys, per tant si estem parlant amb amics que ens trobem pel carrer 
i hem de deixar aquesta distància, si l’anomenem “social” pot portar a con-
fusió. Per això, hauríem de dir distanciament físic, perquè realment és el que 
es pretén. Encara que conceptualment es pugui anomenar també “distància 
social”, mai no hauria de comportar un distanciament social.
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comparar que les persones d’uns col·lectius o d’altres, necessiten més o 
menys distància física (i emocional). També la manera de “saludar-nos” 
pot ser diferent: donar-se la mà, una abraçada, dos petons —un a cada 
galta—, un petó o tres petons o, potser, fregar-se el nas. El que és impor-
tant és que són maneres de donar resposta a una mateixa necessitat: ac-
ceptar-se mútuament i establir relacions pacífiques, de reconeixement 
de l’altre i de relació personal.

De fet, Beck i Beck-Gernsheim (2012) ja avançaven, per altres mo-
tius i no necessàriament pensant en aquestes situacions de pandèmia, 
uns nous tipus de relació a llarga distància, ja que les famílies han 
deixat de ser “territorials” per esdevenir “globals”. Segons aquests au-
tors, això comporta inconvenients determinats, perquè, al final, es pot 
donar la paradoxa que les persones que més estimem, estiguin molt 
lluny de nosaltres i que, en canvi, les que tenim al nostre costat ens 
resultin absolutament alienes. Tot i això, malgrat els problemes, els au-
tors consideren que aquestes noves famílies aporten un aspecte positiu 
a la globalització, com és la creació d’un espai intermedi on practicar 
l’art de viure junts. Són relacions amoroses de persones que viuen a 
diferents països i que connecten cultures, costums i continents, i que, 
majoritàriament, perviuen amb l’ajuda de diferents maneres de comu-
nicació a través de plataformes digitals i xarxes socials com Whatsapp, 
Skype o Zoom.

L’amor, entès com a fenomen humà, és, per tant, una construcció 
social, encara que això no implica desentendre’s de les emocions. Així, 
Norbert Elias (1993) estudia els mecanismes de suportabilitat social i 
els dispositius de regulació de les emocions als processos de civilitza-
ció. Aquest autor destaca que les explosions afectives i les conductes 
emocionals incontrolades es converteixen en un perill cada vegada més 
gran, en ser majors les interdependències i tenir-ne menys control. Fins 
i tot a les societats més complexes, on s’ha superat l’amor romàntic, les 
funcions de control sobre les passions i emocions tenen una importàn-
cia destacada. D’alguna manera, l’amor romàntic defuig les passions i 
encara que és important reconèixer les emocions, no poden desbordar 
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unes relacions socials més o menys controlades. En relació amb la pas-
sió i l’amor social, Scribano i Vergara (2009: 418) fan referència, però, a 
Fourier, el socialista utòpic que cercava crear ciutats “ideals” de convi-
vència i treball entre classes socials, on la base d’una societat harmònica 
fos l’estructuració i la incorporació, a través de l’educació, dels beneficis 
de l’atracció apassionada, de l’amor. Els infants havien d’aprehendre per 
mitjà de l’educació dels sentits a interioritzar les forces integradores de 
les passions posades al servei de l’amor públic (probablement de l’amis-
tat cívica).

D’acord amb Sabido i García Andrade (2015: 31-33), trobem al pro-
nom nosaltres un fort estímul per pensar l’amor des d’una perspectiva 
relacional. El pronom nosaltres el proposa Norbert Elias per anomenar 
aquesta relació particular de dues persones que s’estimen; és a dir, que 
es vinculen afectivament i construeixen un àmbit de sentit sui generis 
que està més enllà del que sent un i/o un altre o del que poden obser-
var tots dos (ells). Aquest nosaltres és molt més que la simple suma de 
les dues persones. D’alguna manera, interpretem, l’amor només té sentit 
compartit i resulta multiplicador, no únicament sumatori.

D’altra banda, va ser Simmel qui va establir tota una sociologia in-
cipient de les emocions i sentiments on entre d’altres destaca l’amor, 
fent que sigui un objecte d’estudi sociològic. D’acord amb Sabido (2015: 
207-209), hi ha dos nivells en el pensament simmelià respecte l’amor: 
des de la perspectiva de les formes culturals i des del marc de les formes 
de socialització. Segons Simmel, l’amor és un sentiment que configura 
la realitat en una direcció particular i que es pot experimentar cap als 
éssers humans, les coses, les idees o la divinitat, i destaca que una de les 
característiques particulars de l’amor és la força constitutiva que aquest 
sentiment té respecte a la realitat. Per Simmel hi ha un condicionament 
recíproc entre les condicions socials i els sentiments, entre les formes de 
matrimoni i l’amor. De manera que l’autor conclou: «[…] l’amor va ser 
una conseqüència del matrimoni fins que el matrimoni es va convertir 
en una conseqüència de l’amor». Sabido (2015: 218-221) destaca una de 
les paradoxes de l’amor modern que Simmel va distingir: com les rela-
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cions íntimes es basen en la possibilitat de compartir i, alhora, ocultar 
secrets, situació davant la qual només és possible confiar. La confiança, 
la fidelitat i la intimitat s’estableixen com a elements importants en les 
relacions personals afectives, en l’amor. De fet, es destaca que sense la 
fidelitat no podria existir la societat de la manera com existeix, ja que 
si la confiança és condició de possibilitat de certes formes de relació, la 
fidelitat facilita la seva permanència.

Tanmateix, actualment —en la postmodernitat—, es destaca tam-
bé la fragilitat dels vincles humans, de les relacions interpersonals. 
Així, Bauman (2005) teoritza sobre el que anomena “amor líquid” per 
identificar aquestes relacions personals que no tenen solidesa, que són 
superficials i poc compromeses. Aquest autor explica que el que pre-
domina en aquesta societat postmoderna són les connexions en xarxes 
que representen una matriu que connecta i desconnecta alhora: a di-
ferència de les relacions, el parentiu o la parella que ressalten el com-
promís mutu i exclouen el “descompromís”, en una xarxa, connectar-se 
i desconnectar-se són eleccions igualment legítimes. L’homo consumens 
no vol acumular béns, sinó fer-los servir i descartar-los el més ràpid pos-
sible. Per això, la fidelitat i el compromís no són la marca preponderant 
de l’amor i de les relacions interpersonals en la postmodernitat. De fet, 
Simmel ja havia anticipat aquesta “liquiditat” de la cultura moderna i de 
l’amor. Així, Sabido (2015) remarca que Simmel destaca com allò efímer 
es va establint com a forma d’experiència constant en la cultura moder-
na i com porta a una redefinició de les formes de matrimoni i fins i tot 
a noves formes de parella, caracteritzant-se les noves formes d’aparella-
ment per la fragilitat dels vincles i l’absència de relacions duradores i 
estables. La concepció de l’amor de Simmel, com a “forma cultural”, ha 
permès també reflexionar posteriorment sobre l’amor líquid identificat 
per Bauman, i la fragilitat de les relacions interpersonals postmodernes 
en general.
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2.4.	PROFIGURACIÓ, CURS DE VIDA I AMOR

El curs de vida, com a proposta sociològica de teoria i metodologia, 
estudia la relació entre individu i societat, entre les vides individuals i el 
canvi social. És una anàlisi del procés vital que es construeix al llarg de la 
vida, de manera no lineal, sinó interconnectada entre vides individuals 
i col·lectives en els diferents contextos històrics, econòmics, culturals i 
socials. Segons Blanco (2011), el curs de vida entrellaça nivells macroes-
tructurals (canvis institucionals en relació amb els rols segons l’edat i els 
sistemes d’estatus per edat) amb nivells microsocials (respostes indivi-
duals de cada subjecte).

La nostra proposta de socialització profigurativa no està gaire allun-
yada del curs de vida, ja que proposa un nou contracte social interge-
neracional. La profiguració integra elements de cultura postfigurati-
va, cofigurativa i prefigurativa, segons la classificació d’aprenentatge i 
transmissió de normes, valors i continguts de Margaret Mead.

Segons la cèlebre antropòloga, la cultura postfigurativa es dona en 
la societat i en els grups socials on l’experiència vital és l’element fona-
mental de l’ensenyament-aprenentatge i la socialització. Els adults grans 
són els que ensenyen i eduquen els més joves, ja que tenen la saviesa i 
l’experiència del que s’ha viscut: “El dimoni sap més per vell que per di-
moni”. És la idea (i la pràctica) segons la qual les persones grans que han 
viscut pràcticament tot i n’han vist de tots els colors, poden ensenyar i 
aconsellar els més joves sabent bé el que diuen. De vegades, el respecte 
als cabells blancs dels grans per part dels joves és sincer i entranyable, 
en altres moments es pot viure (i ser realment) una càrrega pesada que 
coarta la llibertat individual. L’amor, el respecte i la cura de la gent gran 
quan són sincers i plens de gratitud i de solidaritat, proporcionen una 
seguretat i un sentiment d’afectivitat molt necessaris sempre, especial-
ment en els darrers moments de l’existència.

Si el respecte i la cura de la gent gran es viu com una imposició, un 
pagament de retorn o una obligació no desitjada, l’amor es tenyeix de 
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matisos que no són positius. Tampoc és positiva l’obediència cega a la 
gent gran, és clar.

La cultura cofigurativa es dona a la societat i als grups socials on l’ex-
periència que val i es reconeix, és la de la preparació, la de l’expertise, 
la de la perícia del saber com (know-how), l’habilitat i la competència. 
Aquí la importància de la socialització i de l’ensenyament-aprenentat-
ge no rau tant en l’edat cronològica ni en l’experiència vital necessària-
ment, sinó, com hem dit, en l’experiència de les competències i de la 
comprensió dels iguals, dels coetanis, dels de la mateixa edat. Per tant, 
és una idea més horitzontal, entre adults, entre adolescents, entre joves, 
entre grans. El respecte es dona i es guanya per la preparació: alhora es 
pot ésser mestre en un àmbit i aprenent en un altre. La idea de l’amor 
fratern és segurament el que destacaria a la cofiguració, encara que la 
fraternitat la podem trobar en qualsevol dels tres tipus de societats i 
cultures. I, com a intercanvi horitzontal, la solidaritat hauria d’estar en 
aquesta línia. De vegades, el que pot passar és que es donin relacions 
excessivament pragmàtiques d’intercanvi interessat i fins i tot de poder, 
segons el grau del coneixement i del valor que se li doni: que hi hagi 
desajustos i desigualtats pel reconeixement dispar (i recompensat sense 
equitat) de les diferents habilitats i competències. I, finalment, que no 
hi hagi solidaritat, que no hi hagi fraternitat i que hi hagi una cerca eli-
tista d’equiparar diferència amb desigualtat.

La cultura prefigurativa es dona a la societat i als grups socials on 
l’experiència que val i es reconeix és la dels joves. La joventut pot mar-
car, i marca, estils, orientacions i coneixements, per la seva plasticitat, 
flexibilitat i possibilitats d’adaptació i transformació més ràpides i per-
tinents. Això passa en l’àmbit de les TIC (Tecnologies de la Informació 
i la Comunicació) i l’ús de les xarxes socials, per exemple. Els joves són 
els que més i millor les utilitzen i els que treuen més profit d’Internet, 
les plataformes digitals, els instruments tecnològics i les xarxes socials. 
Tot i que Bauman identifica aquests temps com a modernitat líquida 
i per tant d’amor líquid i posa precisament com a exemple del que és 
efímer i poc compromès, les relacions que s’estableixen a través de les 
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xarxes socials, no és menys cert que a través d’elles es pot facilitar la fra-
ternitat i la solidaritat. Tot i això, també és més fàcil caure en la vanitat i 
supèrbia dels perfils propis, on les fotografies, vídeos i comentaris solen 
magnificar els aspectes positius dels seus protagonistes que els exposen 
públicament. Així mateix, les relacions personals a les xarxes poden te-
nir una superficialitat d’acord amb la seva exhaustivitat i amplitud. Tot 
i això, en situacions extremes com la del confinament per la pandèmia 
de la COVID-19 i la necessitat de mantenir una distància física entre els 
individus, les xarxes socials han estat la gran alternativa per mantenir la 
proximitat social i les relacions interpersonals, facilitant la comunicació 
i les accions de solidaritat.

En tot cas, aquestes tres maneres de transmissió il·lustren i aclareixen 
situacions i comportaments de les relacions socials i dels processos de 
socialització, però esdevenen, finalment, incompletes en la separació 
estanca. Cadascuna presenta elements positius i negatius, i, sobretot, 
limitacions quan s’analitzen, es proposen o es desenvolupen per sepa-
rat, per incompletes i, en cert sentit, per excloents. I és que Margaret 
Mead les presentava en el marc d’una ruptura generacional que ella in-
terpretava com a planetària. La brillant i, alhora, controvertida antro-
pòloga no s’equivocava ni en l’anàlisi ni en la interpretació, perquè això 
es dona en realitat. Tot i això, nosaltres amb una voluntat performativa 
del llenguatge, utilitzem el neologisme que proposem, la “profiguració”, 
amb l’ànim d’implicar, a més, una acció integradora de socialització in-
tergeneracional.

En aquest sentit, la socialització profigurativa ha de procurar i fa-
cilitar la connexió d’elements post-, co- i prefiguratius. No simplement 
sumant-los, sinó multiplicant-los a través de la complementarietat, de 
la superació de les seves limitacions i de la promoció de les seves poten-
cialitats. Així, podrem conjugar aspectes positius de l’experiència vital, 
de les mirades i les accions més pacients, d’una solidesa més gran en 
els compromisos amb aspectes positius de l’energia, de la flexibilitat i 
l’adaptabilitat. No esmento la gratitud, la gratuïtat i la creativitat perquè 
totes tres les podem trobar clarament entre els joves, els adults i la gent 
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gran. De vegades s’interpreta que les persones grans com sigui que ja 
estan en una etapa final de la vida, que ja ho han vist tot i que es poden 
relaxar en els seus comportaments amb paciència, tenen més facilitat 
per a la gratuïtat i el voluntariat, i també per a la gratitud, reconeixent, 
dins del possible, les cures i la bellesa de la vida. Tot i això, els joves 
són despresos i solen tenir aquesta idea de la gratuïtat i el voluntariat, 
per seguir amb l’exemple, ben contrastada. La gratitud també la tenen, 
encara que de vegades no l’expressin immediatament. Ens movem en-
tre tòpics i afirmacions en el cas, sobretot, de la joventut. D’altra banda, 
sembla que la creativitat s’identifica únicament amb la joventut i és un 
element que el sol adornar, però la senectut també té la creativitat que 
es basa en la saviesa dels anys i dels contrastos.

El Curs de Vida també ens dona un marc analític important per re-
lacionar la profiguració amb l’amor i el seu desenvolupament. Si l´amor 
és un art i és una capacitat humana, vol dir que es pot millorar amb els 
anys, amb l´experiència vital i que s´aprèn a estimar, estimant.

Per tant, en aquest llibre aplico el Curs de Vida a la relació entre pro-
figuració i amor. Els tres conceptes fonamentals de l’anàlisi del curs de 
vida són (Elder, 1991 i Blanco, 2011): la trajectòria, les transicions i els 
anomenats “turning point” (punts d’inflexió o moments crítics). La tra-
jectòria és la línia de vida, el camí al llarg de la vida que pot canviar 
i que en el cas de l’amor només es pot augmentar i millorar si tenim 
experiències i reflexions que ho facilitin. També serà el resultat de com 
s’aborden les transicions i els moments crítics. Les transicions són els 
canvis d’estat o situació, en un període de temps més o menys curt i no 
necessàriament molt precís, per exemple, anar passant de la joventut a 
l’adultesa, o de l’adultesa a l’ancianitat. Els moments crítics o els punts 
d’inflexió són aquells moments de la vida que impliquen un canvi quali-
tatiu a llarg termini del curs de vida de l’individu i que succeeixen com a 
esdeveniments crucials i que, en aquest sentit, poden marcar les transi-
cions d’una manera o altra; o la pròpia trajectòria vital, com la mort dels 
pares, malalties greus, etc.



Elogi de la profiguració. El nou contracte social entre generacions 45

L’enfocament del curs de vida es basa en cinc principis fonamentals 
relacionats amb els tres conceptes que acabem d’exposar (vid. Blanco, 
2011: 13-15), que ens serviran per relacionar la profiguració (socialització 
profigurativa) i l’amor, i que són els següents:

a)	 Principi del desenvolupament al llarg del temps: tal com expli-
càvem anteriorment, segons Fromm, l’amor del nen o la nena 
va madurant i quan ja és jove sol superar el seu egocentrisme 
(l’amor infantil segueix el principi “estimo perquè m’estimen”), 
sent que l’altra persona ja no és primàriament un mitjà per satis-
fer les seves pròpies necessitats. L’amor madur obeeix al principi 
m’estimen perquè estimo. L’amor madur diu: “Et necessito per-
què t’estimo”.

b)	 Principi de temps i lloc: és contextual, per exemple, en el cas 
de l’anomenada postmodernitat o de la modernitat líquida que 
planteja Bauman, l’amor està en un context social “líquid” de 
manca de compromís, de les xarxes socials, de la immediatesa 
i del consum. Els referents “prefiguratius” són els joves, en els 
quals sembla que majoritàriament es dona aquesta liquiditat 
en l’amor, de relacions intenses, però poc duradores. Tot i això, 
els referents únicament “postfiguratius” dels adults grans, enca-
ra que aparentment mostrin la solidesa de les relacions com-
promeses i duradores, de vegades poden haver estat fruit d’uns 
contextos patriarcals i masclistes, mancats d’igualtat de gènere 
i de llibertat, fins i tot també per motius econòmics de manca 
d’incorporació de la dona al món laboral. La “profiguració” ha de 
relacionar aspectes igualitaris, equitatius i de respecte amb més 
possibilitats de relacions afectives també igualitàries, respectuo-
ses, solidàries i més duradores.

c)	 Principi del timing: quan passen els esdeveniments crucials, 
aviat o tard?; per exemple, la mort dels pares, la maternitat ado-
lescent o la maternitat en edat madura, les malalties greus (o 
pandèmies), etc. Tant si ens referim a una maternitat prime-
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renca, d’adolescents o en edat de joventut madura (adultesa), 
l’amor maternal també es pot veure afectat i la profiguració, la 
interrelació intergeneracional esdevindrà fonamental per donar 
suport a la mare i el fill o la filla. El mateix passa amb la mort 
dels pares, si passa a la infància o en altres etapes més madures. 
I, en el marc de la pandèmia de la COVID-19, com a exemple 
concret, per la seva extraordinària virulència també sociològica 
en retenir la pràctica totalitat de la Humanitat en situacions de 
confinament, cal estar atents per analitzar com afecta els nens/
es, els joves, els adults i els grans. La pandèmia ha atacat, a més 
de la vida de les persones, les relacions interpersonals pròpies 
físiques, socialment i emocionalment parlant: els éssers humans 
som interdependents, vulnerables i necessitats d’afecte… i de 
demostració propera, també físicament. La profiguració, com a 
solidaritat intergeneracional, és la millor (sinó l’única) resposta 
davant de tot això.

d)	 Principi de vides interconnectades (linked lives): potser és el 
principi fonamental de la profiguració, ja que les vides humanes 
es viuen en interdependència, entre xarxes de relacions compar-
tides i d’influències. Les dinàmiques educatives (mestres-alum-
nes), familiars, de família-treball, entre amics (parells) i veïns, 
només es poden desenvolupar de manera positiva en el marc 
d’una socialització profigurativa, on les relacions intergenera-
cionals puguin posar de manifest la riquesa de diverses òptiques 
i experiències.

e)	 Principi de “lliure albir” (agency): les persones poden modelar 
les seves vides, però ho fan dins de límits socialment estruc-
turats. Els individus fan eleccions i construeixen el seu propi 
curs de vida, encara que és cert que es donen nexes i causalitat 
entre allò individual i allò estructural, i que exerceixen aquest 
lliure arbitri dins d’una estructura d’oportunitats (limitacions i 
oportunitats circumstancials i fins i tot estructurals). Una socia-
lització profigurativa facilita una socialització flexible, àmplia 
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d’oportunitats sense detriment d’un fil conductor fi, de la saviesa 
de l’experiència vital, sense que sigui coartadora de la llibertat 
(com seria una opció postfigurativa), per exemple en el cas de 
l’amor eròtic o romàntic12.

En tot cas, i per acabar aquest capítol, cal assenyalar que la profigu-
ració pot promoure l’empatia i la compassió, ja que la combinació inter-
generacional ho facilita. El fet de posar-se a la pell de l’altre, compren-
dre’l i acompanyar-lo és de joves, adults i grans, amb característiques 
diferenciades (ímpetu, flexibilitat, preparació educativa i saviesa vital) 
que s’enriqueixen unides. La socialització profigurativa ha de ser el marc 
de socialització que superi les afirmacions de Fromm quan alertava de 
la desintegració de l’amor a la societat occidental contemporània i, per 
tant, actualment i per mor de la globalització, a nivell planetari. Fromm 
indicava (1982: 84) que “cap observador objectiu (…) pot dubtar que 
l’amor —fratern, matern i eròtic— és un fenomen relativament rar i 
que, al seu lloc, hi ha un cert nombre de formes de pseudoamor que són, 
en realitat, altres formes de la desintegració de l’amor”. És una advertèn-
cia encertada ja que la vincula amb la influència del capitalisme que ho 
inunda tot i que té l’ésser humà alienat de si mateix, dels seus congène-
res i de la naturalesa. Fins i tot arriba a dir que les relacions humanes 
són essencialment les d’autòmats alienats i encara que cada cop sembla 
que tenim contactes amb més gent, la solitud és gairebé un signe dels 
temps, donant-se un sentiment d’inseguretat i d’angoixa. Aquest autor 
apunta que la nostra civilització ofereix molts pal·liatius que ajuden les 

12.	 L’opció únicament postfigurativa, com hem vist, pot generar una situació 
real de submissió de les generacions més joves a les dels adults grans, en 
un marc patriarcal i masclista. El principi de “lliure albir” no es facilita en 
aquestes circumstàncies, per això parlem de l’oportunitat de l’enfocament 
holístic de la profiguració, veritablement intergeneracional, l’exemple més 
clar del qual estaria en la llibertat per desenvolupar l’amor eròtic o romàn-
tic, per als diversos gèneres i les diverses generacions, sense les traves post-
figuratives.



48 Fidel Molina-Luque

persones a ignorar conscientment aquesta soledat i que són bàsicament 
els relacionats amb la societat del consum exacerbat.

La lectura de Bauman també ens fa pensar en aquesta línia quan 
identifica l’amor com a líquid, mancat de compromís i solidesa. Des 
d’una visió únicament prefigurativa, això podria ser socialitzat com 
l’ideal d’una modernitat líquida (per continuar utilitzant la nomen-
clatura de Bauman), ressaltant la llibertat, la manca de compromís i la 
flexibilitat com allò més positiu. L’oposat seria la visió únicament post-
figurativa de destacar com a ideal el compromís i la durada passi el que 
passi (de vegades amagant, negant o no sent conscients de situacions 
de desigualtat de gènere, d’elements masclistes i patriarcals). És evident 
que tota una generació de joves o tota una generació d’adults grans no 
representen la individualitat de cada persona en el seu col·lectiu, però 
són tendències sociològiques que expliquen cursos de vida i amor.

La visió profigurativa, sense inventar segurament res de nou, intenta 
unir —i recordar— la llibertat, la igualtat i la fraternitat. L’amor fratern 
ja hem dit que identifica l’amor universal, i que es dona i es pot donar 
a totes les edats. L’amor eròtic, tant en situacions sexualment més o 
menys actives com en situacions de compromís emocional afectiu d’un 
camí recorregut junts, es pot polir, afinar i millorar a totes les edats. I, 
finalment, l’amor a si mateix, ha d’aprofitar el curs de vida i l’experiència 
vital de la gent gran, per consolidar la seva autoestima i recordar els més 
joves —sobretot a l’adolescència— que és important no sentir-se sols i 
compartir amb els seus iguals, però també amb els grans. En conjunt, és 
una combinació enriquidora d’una visió complementària profigurativa, 
balancejant flexibilitat, fidelitat i compromís.

Una altra frase entranyable que em regalava el meu pare, era dir-me 
“aquest noi té un cor d’or” i em tocava amb la punta dels dits units, tan-
cant la mà en extensió d’aquells dits seus que es tocaven junts i amb els 
que em tocava suaument el cor. Ho afirmava amb un somriure als llavis 
i amb una dolçor que encara recordo vívidament. Això per mi era un re-
gal i potenciava el que volgués ser mereixedor d’aquest reconeixement. 



Elogi de la profiguració. El nou contracte social entre generacions 49

La meva mare també l’encoratjava, ja que assentia somrient si en tornar 
de comprar amb ella ens trobàvem amb la veïna “de dalt”, la Sra. “Sisilia” 
(sic, Cecília), una dona vídua molt amable, jo l’ajudava (no sé si molt) 
a pujar les bosses, ja que no hi havia ascensor… o se n’alegrava si acom-
panyava alguna persona amb discapacitat visual a creuar el carrer, o si 
oferia el seient a l’autobús a una persona gran.

Anys més tard, vaig saber que allò del “cor d’or” respon al que en 
Sociologia anomenem “profecies autocomplides” (la idea que va desen-
volupar Merton, segons la qual la predicció que fa, com a motivació i/o 
com a causa, que es converteixi en realitat): una situació que en principi 
no ha de ser real o veritable, s’acaba convertint en realitat. Les profecies 
autocomplides en educació fan referència a les expectatives que tenim 
d’altres persones, sobretot precisament dels pares i mares en relació 
amb els fills i filles, o tutors i mestres/es en relació amb els/les alumnes. 
Si se’ls diu “tu pots”, possiblement acabaran (amb l’esforç i la motivació 
necessària) podent. És el que també es coneix com l’efecte Pigmalió: allò 
que s’espera d’una persona influencia en el comportament i el rendi-
ment d’aquest subjecte.

En tot cas, allò del “cor d’or” és un reforç d’anada i tornada, un cercle 
virtuós per tenir amor a si mateix, estimant els altres (i viceversa).

En definitiva, l’ésser humà com a tal és molt vulnerable, necessita 
les relacions socials, necessita sentir-se integrat, reconegut… estimat. 
L’ésser humà és vulnerable i interdependent i l’amor dona la resposta 
precisa a la seva existència.





3. “Una cosa és predicar, 
i una altra, donar blat”: 
educar amb l’exemple

Una de les cèlebres frases que el meu pare em deia i que recordo des 
de petit era la de “una cosa és predicar, i una altra, donar blat”. Sempre 
m’ha donat una satisfacció especial repetir-la i poder-la incloure en una 
dissertació, en una conversa o en un llibre com aquest. La utilització de 
la sentència era diversa i sempre molt encertada. De vegades, literal-
ment, després d’una prèdica o homilia, segons el que hagués afirmat el 
mossèn. O alguna intervenció per la ràdio, o titulars de premsa, per part 
de polítics o fins i tot alguna demanda o comentari dels mestres, encara 
que això últim poquíssimes vegades, perquè el que ens deien a l’escola 
“anava a missa”. És cert que recordo una certa reiteració més gran en la 
meva adolescència i joventut, i la frase anava directament comentada 
cap a mi mateix, com a advertiment de coherència en les meves expli-
cacions i “sentències”. Potser començava a tenir un verb fàcil i ideals de-
fensats vívidament per part meva i, de vegades, la frase feta sageta em 
punxava a l’intel·lecte i al cor per veure si en situacions “reals” o difícils, 
en què jo mateix hagués de prendre decisions, mantindria les meves as-
severacions.

En tot cas, escoltar aquesta frase em va servir per pensar sempre en 
la possibilitat de ser coherent amb les meves accions i, com a educa-
dor (i pare) posteriorment, educar amb l’exemple. El meu pare i la meva 
mare ho van fer amb mi, certament.

Em ve també al record una tira de Quino on es mostra un mestre 
amb vestit negre i corbata que, tenint en fila tots els seus alumnes, els 
diu: “La millor manera d’educar és…”. Els pupils expectants i atemorits, 
sense encertar amb la resposta, esperen mirant fixament la reacció del 
mestre. Aquest li pega una bufetada a un d’ells i, moguts per un especial 
ressort de temor, exclamen a l’uníson: “…amb l’exemple, senyor profes-
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sor”. Eren altres temps, els de “la lletra amb sang entra”; per sort, l’escola 
nova, l’educació i la socialització, majoritàriament són per la tasca de 
la “violència 0, des dels 0 anys”. L’ONU i la UNESCO advoquen per una 
educació inclusiva, sense violència i amb didàctiques enriquidores a tra-
vés de l’exemple coherent. Se li atribueix a Franklin el cèlebre consell de 
“explica’m i oblido; ensenya’m i recordo; involucra’m i aprenc”. Aquest 
“involucrar” té molt a veure amb l’exemple que es dona. S’aprèn al llarg 
de tota la vida. Qualsevol persona que és viva i se sent viva, té curiositat 
i aprèn: “Viu com si fossis a morir demà. Aprèn com si fossis a viure per 
sempre” (Gandhi). Per això parlem d’educació, però també de socialit-
zació, perquè és aprenentatge incloent-nos com a éssers socials al grup, 
a la comunitat, a la societat.

3.1.	 EDUCAR A L’ESCOLA I FORA DE L’ESCOLA

L’educació sol circumscriure’s, en la conceptualització, a les institu-
cions d’aprenentatge; i la socialització s’entén de manera més àmplia 
com a transmissió cultural, parlant antropològicament, de valors, nor-
mes, hàbits i maneres de viure. De tota manera, sembla que sempre hi 
ha una certa confusió entre el que és educar i capacitar, atribuint-se a 
l’escola, de vegades, una tasca estrictament de capacitació i d’atorgar 
credencials (títols per al món professional i el mercat). Tot i això, a l’es-
cola s’educa (a més d’ensenyar), la qual cosa significa segons la UNESCO, 
promoure persones responsables i lliures; o com puntualitzava Giner de 
los Ríos ja al segle XIX, dirigir la pròpia vida. En aquest sentit, des de la 
Sociologia, l’educació és d’alguna manera socialització, ja que es pot do-
nar una educació anomenada “formal”, una altra de “no formal” i fins i tot 
“informal”. L’educació formal és aquella que es dona en institucions del 
sistema educatiu que acrediten amb títols, per exemple, les habilitats, 
els coneixements, les destreses i les competències que s’adquireixen. A 
l’educació no formal també es té intenció d’educar, però no té l’aparell 
sistematitzat de les titulacions; no es dona en el sistema educatiu esta-
blert, sinó que es pot donar en àmbits comunitaris d’animació sociocul-
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tural, voluntariat i centres d’educació al lleure. En el marc de l’educació 
informal, no hi ha voluntat prioritària d’educar, però també acaba tenint 
una importància destacada en els processos d’educació (socialització): 
la televisió, el cinema, les TIC (Tecnologies de la Informació i la Comu-
nicació) i les xarxes socials, teatre, esport i lleure en general. De totes 
maneres, de vegades, aquests mateixos elements i aquestes mateixes 
situacions, a més d’educació informal, poden ser reconsiderats com a 
educació no formal, si tenen la voluntat d’educar.

L’educació és així un agent fonamental de socialització i, com hem 
tractat a l’apartat anterior, d’aprenentatge i desenvolupament de la soli-
daritat social. Els processos de socialització tenen lloc al llarg de tota la 
vida i signifiquen la integració social en una comunitat amb una sèrie de 
valors, normes, actituds, pautes de comportament, coneixements, etc. 
El model tradicional ha estat el que reconeixia que bàsicament, la socia-
lització es feia des dels adults als més joves. És el model que explicava 
Durkheim com a definició de l’educació13. El sistema educatiu modern, 
tal i com el coneixem actualment, es va anar formant i es va consolidar 
al llarg de la Il·lustració, amb la Revolució Industrial, al segle XIX. I la 
veritat és que poc ha variat, fonamentalment, amb el sistema educatiu 
actual, almenys en la seva estructura, desenvolupament i en els seus ob-
jectius prioritaris. Saint-Simon ja va establir una teoria sociològica de 
l’educació basada en la idea que el sistema educatiu era crucial per a la 
uniformització dels hàbits de pensament i del comportament que fo-
namentaran la cohesió de la societat. El sistema educatiu és bàsic per 
adquirir hàbits i mantenir els principis que regeixen les relacions socials 
i el control de l’opinió, encara que això també pot obrir la possibilitat del 
canvi de mentalitats. Per això hi ha sempre una tensió entre detractors 
i defensors del sistema educatiu, en el sentit de si aquest representa un 
model de reproducció social o per contra, de promoció social a través 

13.	 Aquest model tradicional es dona en societats de cultura postfigurativa, 
però també tenim el model cofiguratiu (més horitzontal) i el prefiguratiu 
(més preponderància dels joves).
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de l’educació de la ciutadania, per transformar-la en una societat de ciu-
tadans lliures, autònoms i crítics… també responsables, compromesos 
i solidaris. La realitat de l’escola, del sistema educatiu, se situa entre la 
permanència i el canvi. D’una banda, se segueix donant una reproduc-
ció de les desigualtats socials, però de l’altra no es pot negar la contri-
bució de l’escola a la promoció social, i pot ser també un referent crític, 
social i cultural.

Encara que es digui que l’escola és de les poques institucions que 
romanen igual des del segle XIX, no podem defugir alguns canvis impor-
tants: d’una banda, la voluntat que les famílies hi participin activament 
i siguin copartícips del que es treballa a l’escola; la formació inicial i per-
manent dels mestres, professors i educadors, en general; la participació 
d’altres professionals, com ara treballadors socials, psicòlegs, psicopeda-
gogs, educadors socials i infermeres, per exemple; la idea (i la voluntat 
de realitat) que l’escola estigui oberta a la societat, que no hi hagi murs 
en cap sentit, que sigui permeable i motor de transformació i igualtat 
d’oportunitats, d’equitat. Amb tot, no podem oblidar que l’escola, el sis-
tema educatiu, per si sol no pot trencar un sistema desigual i injust. Les 
Tecnologies de la Informació i la Comunicació (TIC), les plataformes 
digitals i les xarxes socials han entrat també a l’escola i també han modi-
ficat la dinàmica escolar i la didàctica d’ensenyament-aprenentatge. El 
sempitern debat sobre les bondats o les maldats d’Internet, els mòbils 
i les TIC a l’escola, s’està resolent a favor de les oportunitats educatives 
que té el món digital i en línia. La crisi provocada per la COVID-19 ha 
posat de manifest, entre moltes altres qüestions, tres fonamentals en 
relació amb les TIC i l’escola:

a)	 que les TIC i l’ensenyament-aprenentatge en línia permeten una 
alternativa rellevant a la presencial, i més que una alternativa, 
són una complementarietat enriquidora,

b)	 que la desigualtat socioeconòmica és un handicap definitiu i 
s’ha de lluitar contra aquesta bretxa digital: ni totes les famílies 
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ni tots els alumnes tenen accés a Internet ni els recursos neces-
saris per a un ensenyament en línia en equitat,

c)	 que malgrat totes aquestes possibilitats benvingudes que per-
meten i faciliten les TIC i l’Internet de les coses, res no pot subs-
tituir les relacions personals entre els alumnes (els iguals) i els 
mestres, ni les tutories personalitzades. El coneixement, les 
competències, els valors i les emocions es desenvolupen (s’apre-
nen, s’ensenyen i es “practiquen”) en la interrelació.

En aquest sentit, i en relació amb aquesta darrera qüestió, la interac-
ció i el sentiment de pertinença al grup, troba el seu laboratori d’assaig 
(per a una dinàmica social conjunta de ciutadania), a l’escola… i potser, 
més concretament, al grup-aula. Segons Rizo (2015: 60), la concepció 
dels rituals d’interacció de Collins té en el consens un component im-
portant, en relació amb la comunicació intersubjectiva i això es dona 
en el grup escolar: “quan la situació de comunicació entre estudiants i 
entre aquests i el professor apunta cap a la consecució conscient d’una 
cosa específica (aprendre, obtenir una bona qualificació, discutir una 
lectura, etc.) és probable que s’incrementi el sentiment de pertinença 
al grup”. Aquest sentiment de pertinença al grup reforça els individus 
emocionalment, de manera que promou sentiments de seguretat en si 
mateixos i desitjos que les accions del grup segueixin sent moralment 
correctes.

Una altra reflexió constant, que sempre és un element crític en els 
debats de les reformes educatives, és el debat ideològic del currícu-
lum: què apareix i què no al currículum obligatori, quines matèries i 
quins continguts són prioritaris. I, a més, la realitat cada cop més evi-
dent que a l’escola es realitza una definitiva i definitòria activitat d’en-
senyament-aprenentatge que atorga credencials oficials que serveixen 
per preparar i “titular” futurs treballadors. Però que també, a més de la 
transmissió de coneixement (que cada cop més, es pot obtenir fora de 
l’escola com a tal, almenys en part), és molt important la tasca educativa 
de socialització. Per tant, es treballen continguts, coneixements d’assig-
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natures i matèries, però també valors, normes, hàbits i cultura socioan-
tropològica de relacions socials i comportament ciutadà. A més, fins i 
tot la mera acció d’ensenyament-aprenentatge com a tal, es desenvolu-
pa, es reforça i es consolida en grup, en l’intercanvi, en el debat i en la 
cooperació entre alumnes i professors.

En aquesta línia, podem destacar un exemple paradigmàtic com a 
marc de referència, el de la metodologia de l’anomenat “aprenentatge 
invers” o de l’aula inversa (flipped learning/flipped classroom), donant la 
volta a la classe convencional, de manera que l’estudiant també prepara 
prèviament els continguts, afavorint el treball individual i col·laboratiu, 
en un context que afavoreix la visió crítica i la creativitat. Aquest tipus 
de metodologia ja tenia cert predicament des de fa uns quants anys i el 
seu ús s’ha anat generalitzant, però amb la nova situació originada per 
la COVID-19 i la idea de promoció de la “semi-presencialitat” està tenint 
un impuls nou i, fins i tot, més important.

En tot cas, la visió crítica en relació amb la tasca de l’escola (del siste-
ma educatiu) ha d’estar sempre present, enfortint els aspectes positius 
i identificant aquells menys positius o fins i tot negatius, per transfor-
mar-los. El temor que l’escola no s’adapti amb celeritat i eficiència als 
canvis i les demandes socials continua sent una espasa de Dàmocles. 
Però també ho és que es converteixi en una mera formació de treballa-
dors (i ciutadans) per a un mercat neoliberal, que no es desmarqui de la 
burocratització i uniformitat vuitcentista, que sempre ha acompanyat 
la seva estructura, organització i desenvolupament. Aquesta uniformit-
zació, juntament amb la desigualtat socioeconòmica i cultural, provo-
quen part de l’anomenat “fracàs escolar”, que deixa fora del sistema uns 
alumnes que també tindran dificultats per integrar-se entre els treballs 
i les classes socials més acomodades, segurament duent-se a terme. una 
reproducció social. La individualització de l’atenció i dels programes, 
en un marc comunitari i treballar per projectes i programes integradors 
com les Comunitats d’Aprenentatge o les propostes de l’Aprenentatge 
Servei (ApS)- Aprenentatge Compromès amb la Comunitat (CEL), entre 
d’altres, pot trencar aquests cercles viciosos de fracàs escolar i de repro-
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ducció social. A més, la COVID-19 també ha posat de manifest, sobretot 
en els àmbits de l’educació i la salut, la necessitat de models comunita-
ris14. L’escola ha de ser una institució oberta amb plantilles que incor-
porin diversos professionals a més dels mestres, o almenys que siguin 
més presents del que ho són actualment: psicòlegs, psicopedagogs, tre-
balladors socials o infermeres, entre d’altres. Les formes d’organització 
oberta s’estan demostrant més eficaces i completes en situacions que 
impliquen la comunitat.

Precisament l’Aps, com veurem a l’apartat següent, vincula l’educa-
ció dins i fora de l’aula, encara que no sigui l’única experiència ni l’única 
proposta educativa que exhaureixi les possibilitats de l’educació fora de 
l’aula i fora de l’escola. Quan s’indica l’educació fora de l’aula, fora de 
l’escola, fora del sistema educatiu, s’està pensant bàsicament en allò que 
s’ha anomenat “educació no formal” i “educació informal”, en contrapo-
sició amb l’educació “formal” d’una de les agències de socialització més 
estructurada i sistematitzada com és l’escola.

Com ja hem indicat al començament d’aquest apartat, l’educació 
no formal és aquella que es dona fora del sistema educatiu reglat. Com 
que hi ha intencionalitat d’educar i es dona també una planificació del 
procés d’ensenyament-aprenentatge, de vegades s’entén com a comple-
ment del propi sistema educatiu. Es poden desenvolupar cursos, tallers 
i activitats en general de capacitació, de sensibilització, d’integració so-
cial que comportin treball de coneixements, competències i habilitats 
de diversa índole. Aquestes activitats i el propi desenvolupament de 
l’educació no formal poden ser realitzats per institucions públiques i/o 
privades, també de l’anomenat tercer sector, voluntariat i ONG, en el 
camp de l’animació sociocultural o de l’educació social, en general. Les 
TIC es poden situar entre l’educació formal, no formal i informal, depèn 

14.	 En salut perquè el focus neoliberal s’ha ajustat massa a un model de salut 
individual i s’ha posat de manifest la feblesa del treball comunitari i la ne-
cessitat de moure l’eix a la salut comunitària.
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de com i on s’incloguin. Quan es trobin entre la pròpia dinàmica del sis-
tema educatiu, s’identificaran com a elements d’educació formal; quan 
s’inclouen als entramats de l’educació social, animació sociocultural o 
educació a l’oci i temps lliure, són elements d’educació no formal. I quan 
es fan servir com a activitat personal, per l’ús privat de cada individu 
com a experiència quotidiana, és educació informal.

En el cas dels Cursos en línia massius i oberts (MOOC, Massive Online 
Open Courses), també ens trobem exemples a l’educació formal (al sis-
tema educatiu) i també a l’educació no formal, és a dir, fora del sistema 
educatiu, però amb una clara voluntat educativa, planificada i estructu-
rada com a tal.

Finalment, i com també hem indicat, a l’educació informal no hi ha 
intenció d’educar (o no n’hi ha de manera prioritària i principal), i es 
correspon amb activitats, instruments i situacions quotidianes de les 
quals cada individu extreu conseqüències educatives, a través de les se-
ves pròpies experiències. Així, les activitats de lleure o altres activitats 
de voluntariat, les converses o tertúlies amb amics i familiars, en poden 
ser exemples. Tot i això, tornem a trobar línies molt fines de separació 
entre uns tipus o altres d’educació, ja que per exemple veure la televisió, 
anar al cinema, als museus, a les biblioteques, realitzar activitat física i/o 
practicar esport, poden ser activitats d’educació formal (si es fan amb la 
voluntat dins del sistema educatiu), d’educació no formal (si es fan amb 
la voluntat d’educar, però fora del sistema educatiu, com a escoles d’edu-
cació de lleure, animació sociocultural, etc.) o d’educació informal (si es 
realitzen amb una voluntat recreativa, de passar-ho bé, entretenir-se).

3.2.	ALTERNATIVES FORMATIVES I SOCIALITZADORES

Entre els diversos projectes i programes que es desenvolupen als di-
ferents centres educatius, n’hem triat tres per mostrar de manera pa-
radigmàtica alternatives formatives i socialitzadores. Són tres projectes 
implementats i contrastats en diferents sistemes educatius a nivell in-
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ternacional i que mostren què és, des de l’educació formal, socialitzar 
dins i fora de l’escola, educar dins i fora de l’aula. Hi ha multitud de pro-
postes i projectes interessants, però aquests tres mostren després d’anys 
d’evidències científiques i de suports institucionals (de departaments 
d’educació, de famílies, d’ajuntaments, etc.), que el sistema educatiu es 
transforma i ajuda a transformar, que l’educació ha d’estar oberta a la 
societat i compromesa amb ella, i que els diversos agents i agències de 
socialització han de coadjuvar que sigui un procés integral que pot con-
tinuar pivotant sobre el centre neuràlgic de l’escola, una nova escola per 
a uns temps nous.

El primer projecte que presentem és el que es coneix com a “comu-
nitats d’aprenentatge”. És un programa que incideix en l’èxit escolar per 
a tothom i en la millora de la convivència i la cohesió social. Aquest 
projecte és obert al voluntariat, els pares, les entitats del barri, profes-
sors ja jubilats, futurs docents en pràctiques, exalumnes, etc. Per tant, 
desenvolupa la Profiguració, un clar enfocament i una intervenció in-
tergeneracional. La idea principal és atraure les famílies a l’escola per-
què coneguin com funciona i així s’impliquin més en l’educació escolar 
dels seus fills. Els centres també poden organitzar una escola de pares, 
mitjançant la qual es relacionen entre ells, coneixen el sistema educa-
tiu i unifiquen criteris d’actuació per fomentar valors i inculcar hàbits. 
A la fase del procés de transformació en “comunitats d’aprenentatges” 
anomenada “Somni” (Sánchez Aroca, 1999) els alumnes, professors, per-
sonal del centre i els pares poden dir com els agradaria que fos la seva 
escola. Les propostes (“somnis”) s’agrupen en “somnis comuns” per tre-
ballar en comissions i fer-los realitat. Entre els somnis dels alumnes sol 
ser recurrent destacar que hi hagi sempre dos professors a l’aula per as-
segurar la realització de grups interactius, per exemple. També es donen 
iniciatives com la biblioteca dialògica per potenciar la lectura, a través 
de l’apadrinament lector, mitjançant el qual els alumnes de més edat es 
transformen en tutors dels més petits i els ajuden amb les paraules que 
desconeixen i amb la pronunciació.
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La promoció de comunitats d’aprenentatge implica l’obertura educa-
tiva dels centres a la comunitat en general, promovent un model com-
plementari d’escola i de socialització inclusiva. Una Comunitat d’Apre-
nentatge implica organitzar un programa que emfatitzi la necessitat que 
tothom tingui èxit a l’escola i busqui millorar els nivells de convivència 
i cohesió social (Díez et al., 2011; Mircea & Sordé, 2011). El seu objectiu 
principal és portar les famílies a les escoles per involucrar-se més a l’es-
colarització dels seus fills.

Totes aquestes estratègies fomenten una educació inclusiva que ga-
ranteixi la qualitat per a tothom. Els objectius subjacents són: construir 
comunitats escolars col·laboratives que encoratgin tots els seus estu-
diants a exercir-se a un alt nivell i ajudar-los a trencar les barreres en 
l’aprenentatge en revisar les pràctiques existents, fer consultes, recopi-
lar informació i dissenyar un pla de desenvolupament basat en les pos-
sibilitats reals de les escoles (Flecha, 2000). Nosaltres afegim, a més, que 
això pot ajudar a establir un “índex d’inclusió” amb què sistematitzar el 
desenvolupament del procés d’inclusió implementat als centres, tenint 
en compte les tres dimensions proposades per Booth i Ainscow (2000): 
la creació de cultures inclusives, l’establiment de polítiques inclusives i 
el desenvolupament de pràctiques inclusives. Clarament, aquestes es-
tratègies estableixen la base per a una veritable “educació intercultural’, 
és a dir, una educació on l’ensenyament “inevitablement té un valor en 
la formació de la identitat de les persones i que es basa en la comuni-
cació d’una actitud apropiada cap a altres persones” (Bolaffi et al., 2003: 
153; vid Molina-Luque & Casado, 2014). Les comunitats d’aprenentatge 
poden incorporar elements que de vegades són, així mateix, altres pro-
jectes autònoms, encara que solen anar en la mateixa línia i moltes ve-
gades apareixen conjuntament.

Aquest és el cas del segon projecte que presentem, els Plans Educa-
tius d’Entorn. En aquest sentit, cal recordar que la base per a una ciuta-
dania participativa i per fer front als efectes exclusors de l’actual societat 
de la informació són l’educació i la formació (Niessen i Schibel, 2004). 
Això no obstant, les polítiques educatives en general s’han anat limitant 
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a les estructures formals. És fonamental el plantejament i el treball a 
l’aula, a l’escola, però també a la comunitat (els anomenats “Plans d’En-
torn”). A la societat de la informació (i del coneixement), cada vegada 
més, els aprenentatges no depenen exclusivament del que passa en 
contextos escolars, sinó també del que passa a la comunitat. Els Plans 
Educatius d’Entorn, cal recordar que apareixen per la pèrdua creixent 
d’exclusivitat de l’escola en els processos de socialització i transmissió 
de sabers. A més de la família i l’escola cada vegada tenen més impor-
tància altres agències de socialització com els grups d’iguals, els mitjans 
de comunicació, Internet, la comunitat i altres professionals de l’educa-
ció (educació social), etc. Des de l’Administració pública es vol donar 
una resposta integrada i comunitària als canvis socials més importants 
que es donen en aquest sentit:

–	 la pèrdua de l’exclusivitat en la transmissió del saber per part de 
l’escola

–	 la conciliació vida familiar i laboral a les famílies (horaris, incor-
poració de la dona al món laboral)

–	 els moviments migratoris

–	 la crisi de les institucions i de les estructures de caràcter autori-
tari, relativització dels valors, etc.

El Pla Educatiu d’Entorn és un treball en xarxa que compta amb l’im-
puls i el lideratge dels ajuntaments i de l’administració educativa (De-
partament d’Educació15), comptant amb la participació activa de les en-
titats cíviques del territori. Es pretén educar per a la ciutadania a partir 
de l’educació intercultural, basada en la igualtat d’oportunitats i el dret 
a la diferència. L’espai del pla educatiu d’entorn és una franja educativa 

15.	 Vid Gordó, G. (2012): “Del Centro Educativo a la Red Educativa. Planes Edu-
cativos de Entorno, una organización en Red”, Morales, J. A. y Barroso, J. 
(coords.). Redes Educativas: La educación en la sociedad del conocimiento. 
Sevilla, GID.
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(0-20 anys) definida amb el conjunt de centres educatius i les seves in-
terrelacions, la inspecció educativa, els serveis educatius, els estaments 
de les administracions, local i autonòmica, implicades en l’educació, 
així com totes les entitats i associacions del barri o de la població que 
col·laboren activament16. Entre els àmbits d’actuació podem destacar el 
familiar, l’educació formal, l’educació no formal (educació social: acti-
vitats extraescolars, culturals, esportives i d’oci) i fins i tot de l’educació 
informal (idea comunitària de l’educació).

La tercera gran proposta és la de “l’Aprenentatge Servei” (ApS) o 
“Aprenentatge Compromès amb la Comunitat” (CEL). L’aprenentatge 
servei és una proposta sociològica i pedagògica que obre els centres 
educatius a les necessitats reals existents a la comunitat i genera en els 
estudiants possibles transformacions en la manera d’accedir i produir el 
coneixement, relacionant teoria formativa i pràctica reflexiva. Reque-
reix que el sistema educatiu s’obri a la vida i sigui sensible als problemes, 
dificultats o deficiències que presenta el seu entorn més proper o més 
llunyà (Puig i Palos, 2006) sent una magnífica oportunitat per desplegar 
el currículum i augmentar dinàmiques participatives que enriqueixin el 
procés educatiu en col·laboració amb els diferents agents d’una comu-
nitat (Martínez-Odría, 2007).

L’expressió Aprenentatge Servei (Service-Learning) va ser utilitzada 
per primera vegada a la Conferència Nacional sobre Aprenentatge-Ser-
vei el 1969 als EUA i des dels anys 70, l’ApS es va difondre en l’àmbit 
internacional universitari arribant als cinc continents (Francisco i Mo-
liner, 2010). Tot i que han passat cinquanta anys des d’aquesta primera 
aproximació i consolidació del concepte d’ApS, actualment es concep 
com una proposta innovadora que compta amb elements àmpliament 

16.	 A Catalunya, per exemple, són 128 els projectes educatius d’entorn consoli-
dats, a 109 municipis (2019-2020). A més, s’inicia un pla pilot per ampliar-los 
més enllà de l’etapa obligatòria (3-16 anys) i desenvolupar-lo de 0 a 20 anys, 
amb una concepció comunitària més gran, si és possible.
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coneguts per tothom, com són el servei i l’oferiment envers els altres i la 
transmissió de coneixements i valors (Puig i Palos, 2006). Segons Chiva, 
Gil, Corbatón-Martínez i Capella (2016) els trets de l’aprenentatge servei 
es poden alinear sobre la base de tres dimensions: paper dels agents im-
plicats, característiques pedagògiques i paper de la societat.

A aquesta conceptualització nosaltres afegiríem com a element in-
novador de l’Aprenentatge Servei, l’ampli component transformacional 
que aporten les pràctiques educatives d’ApS, en el marc del sistema edu-
catiu formal (inclosa la universitat) i els objectius principals del qual 
haurien de ser la formació de ciutadans capaços de qüestionar el con-
text social i l’entorn curricular acadèmic, dotant de realitat el seu iti-
nerari professionalitzador (Miró i Molina, 2016). L’Aprenentatge Servei 
existeix com a fórmula mutual que connecta compromís de transfor-
mació amb aprenentatge social i, alhora, es tracta d’una activitat que 
integra el servei a la comunitat amb l’aprenentatge de continguts, com-
petències, habilitats o valors, a partir de la pràctica reflexiva permetent 
avançar en un dels grans reptes de la Universitat actual i la vinculació de 
les seves tres missions: docència, investigació i funció social de la Uni-
versitat per promoure ciutadans capaços d’interactuar amb complicitat 
amb el seu entorn i involucrar-se en el canvi i la millora del seu context 
social (Miró, Molina, Carrera, Coiduras i Morera, 2016).

L’Aprenentatge Servei (ApS) és una metodologia experiencial que 
basa el seu eix d’actuació en l’experimentació dels aprenentatges entre 
els quals els estudiants exerceixen la comprensió reflexiva de la reali-
tat de contextos reals, aspirant a la contribució de la millora social del 
seu entorn (Eyler i Giles, 1999; Furco i Billig, 2002; Tàpia, 2008; Batlle, 
2011). En aquesta línia, cal destacar l’aportació de Rodríguez-Gallego 
(2013: 96) respecte a la pràctica de l’APS com a estratègia pedagògica a 
la universitat: “es tracta d’una forma d’educació experiencial en què els 
estudiants es comprometen en activitats de suport a la comunitat alho-
ra que facilita l’aprenentatge d’una assignatura i el desenvolupament de 
competències professionals”. La recerca i la formació han d’explorar i 
rastrejar camins per contribuir a la innovació, a la millora de la qualitat 
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de vida i a la transformació social per contribuir a la formació d’una 
societat més justa, més lliure i sostenible, i és en aquest escenari on 
pren sentit el desenvolupament de la pràctica d’aprenentatge servei a 
la universitat i en tot el sistema educatiu, així com en totes les possibles 
manifestacions socials, culturals i econòmiques que exigeix ​​una societat 
íntegra i equilibrada.

Recentment s’està apostant per una variant de l’Aprenentatge Ser-
vei (ApS) que hi ha qui el segueix contemplant com a tal i hi ha qui 
volem posar l’èmfasi a la Comunitat, l’educació i la socialització. És 
l’Aprenentatge Compromès amb la Comunitat (ACC o CEL, per les si-
gles en anglès). En el fons continua sent ApS, però no es vol assimilar 
al voluntariat, sinó remarcar-ne el valor educatiu. En la denominació 
“Aprenentatge Servei” en català no hi hauria gaire problema en el con-
cepte i a ressaltar que la primera paraula és precisament “Aprenentatge”, 
però en anglès la primera paraula és “Service” (Learning), “servei”; no 
obstant això, la primera paraula a la variant que es proposa és “Comu-
nitat” (Community Engaged Learning, CEL). D’alguna manera es vol de-
fugir o, almenys posar en un segon pla, el terme “servei”, ja que implica 
desigualtat i, contràriament, es proposa posar l’èmfasi en el compromís 
conjuntament amb la comunitat (idea i pràctica transformativa) i des-
envolupar el coneixement i habilitats per a la democràcia (Jacoby, 2015 
i Romero, 201817). En el nostre cas, seguim utilitzant la nomenclatura 
d’Aprenentatge Servei (tot i que introduint també la d’Aprenentatge 
Compromès amb la Comunitat), perquè a nivell internacional comp-
ta amb una tradició ben consolidada, cobreix experiències de tots els 
països, pràcticament a nivell mundial, i s’interconnecten amb xarxes 
educatives conegudes majoritàriament com Aprenentatge Servei (ApS).

17.	 Romero, D. (2018). El Aprendizaje-Servicio: instrumento de formación cívica, 
liderazgo y compromiso con la Comunidad. Videoconferència (presentació 
en pwpoint), Universitat de Lleida (Febrer, 2018).
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En tot cas, els projectes d’Aprenentatge Servei proporcionen als estu-
diants, mestres i professors experiències reals de transformació social i 
oportunitats úniques per a l’exercici de la justícia social. L’apoderament 
dels joves genera accions positives de responsabilitat i compromís efec-
tiu. Segons Mendía (2008) la participació continuada en projectes d’Aps 
ajuda els estudiants a:

–	 Tenir un coneixement més profund dels reptes i les problemàti-
ques socials, de les seves causes i conseqüències.

–	 Tenir una visió més àmplia del món on viuen.

–	 Conèixer associacions i persones compromeses amb la transfor-
mació social.

–	 Desenvolupar habilitats relacionades amb la realització de pro-
jectes: planificar, gestionar, difondre i avaluar

–	 Descobrir destreses i aptituds individuals, i posar-les al servei de 
la comunitat

–	 Desenvolupar valors que afavoreixen l’autonomia personal: au-
toestima, esforç, constància, autocrítica i tolerància a la frustra-
ció

–	 Interioritzar valors i millorar la coherència personal: solidaritat, 
responsabilitat, justícia i igualtat

–	 Millorar les capacitats per treballar en equip: dialogar, pactar, 
cedir o exigir

–	 Desenvolupar actituds prosocials i hàbits de convivència: com-
prensió, amabilitat, paciència i generositat

Les experiències d’Aprenentatge Servei (ApS) desenvolupen, a través 
d’un marc sociològic i pedagògic, processos descriptius i processos de 
reflexió, i introspecció de situacions socials reals que propicien entre 
els participants conductes i accions implicades en el context social a 
intervenir (Vid Miró-Miró i Molina-Luque, 2017).
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L’Aprenentatge Servei ha de facilitar als alumnes i estudiants del 
sistema educatiu, i als mestres i professors, el traspàs de l’experiència 
educativa a l’acció social i viceversa. En el cas concret de la universitat, 
aquesta, a part de les dues primeres missions que són la docència i la 
investigació, es pot beneficiar de la inclusió de l’Aprenentatge Servei per 
a la seva tercera missió, que és de responsabilitat i compromís social, 
vers la transformació i millora de la comunitat, de la ciutadania… de la 
societat.

3.3.	PROFIGURACIÓ, CURIOSITAT I EDUCACIÓ: L’AMOR PER 
LA SAVIESA INTERGENERACIONAL

En una de les anècdotes de la meva infantesa es pot recollir el títol 
d’aquest darrer subapartat educatiu. Com tots els nens/es sempre vaig 
ser (i segueixo sent, de vegades de manera gairebé infantil i innocent, 
encara que ja no ingènua18) molt curiós. No una curiositat malsana sinó 
una curiositat expectant i alhora activa, esperant quina sorpresa m’ofe-
riria la recerca duta a terme. Demanava com a regals per als Reis Mags, 
microscopis, telescopis, bicicletes… que mai podien arribar, exceptuant 
un microscopi de joguina, senzill, amb poquíssims augments, però amb 

18.	 Potser per desgràcia (o per sort) amb l’edat es va perdent la ingenuïtat, això 
que solem visualitzar quan utilitzem l’expressió “anar amb el lliri a la mà” 
(expressió que vaig aprendre en la seva versió sociològica, crítica, del meu 
vell professor, Dr. Lluís Samper, mestre de sociòlegs i a qui li dec molt com a 
sociòleg). Certament, moltes vegades, no podem ser ingenus, però sí buscar 
la innocència. Aquesta, a diferència de la ingenuïtat, ens remet a no tenir 
malícia, a la senzillesa, però sí a ser crítics (autocrítica també). No obstant 
això, la ingenuïtat no es planteja res críticament. La ingenuïtat sí que pot 
ser assimilada més a les etapes infantils i juvenils, però ja no a les adultes. 
L’amor en una socialització profigurativa, amb l’intercanvi i la interacció en-
riquidora entre generacions, pot posar en valor la innocència davant de la 
ingenuïtat.
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pseudo-solucions líquides, pinces i portaobjectes que permetien fer-se 
una idea, quan encara no tenia els 7 anys, de les possibilitats que hi ha-
via. Amb aquesta edat o una mica menys, els Reis Mags van deixar a casa 
(al balcó del carrer Sant Antoni) un taxi de Barcelona… ho era, pels seus 
colors negre i groc característics i per la matrícula B. Vaig començar a 
jugar amb ell, arrossegant-lo per tot el pis, esquivant potes de mobles i 
estacionant-lo en dues parades per a taxis. Al cap de poc temps, m’hau-
ria de semblar una mica cansat això de conduir insistentment (i acom-
panyar amb “sorolls” onomatopeics, els seus canvis de velocitat19), que 
vaig començar a mirar com funcionava el cotxe que, per cert, també te-
nia com una càrrega motora a les rodes per desplaçar-se autònomament 
uns metres, després de repetides traccions manuals del cotxe sobre les 
rajoles. Tot plegat removia la meva curiositat: cóm seria per dins, què 
tindria, etc. etc. La qüestió és que me’l vaig acabar “carregant”, el vaig 
espatllar… com moltes altres joguines. Això li va donar peu al meu pare 
per repetir-me, ja gairebé com una lletania: “però, a veure, tu a què has 
vingut a aquest món… a trencar joguines?” La veritat és que mai no m’ho 
deia gaire enfadat —encara que pogués semblar estrany— perquè, en 
el fons, quan “descobria” coses o li explicava perquè ho feia, li brillaven 
els ulls. La meva mare, a més, postil·lava “doncs com tots els nens, el que 
vol és jugar”. Per tant, sincerament, mai no ho vaig viure com una renyi-
na sinó tot el contrari, com una “objecció” encoratjadora per continuar. 
Perquè, a més, se’ls escapava més d’un somriure. Jo vaig aprendre que 
era bo ser curiós, que era bo preguntar-se, que era bo “investigar”, que 
era bo explicar-se, que era bo argumentar, que era molt bo, en conjunt, 

19.	 Val a dir que no tenia més experiència que la parada de taxis que hi havia 
just a sota del nostre edifici, en un carrer que ara és de vianants i que abans 
tenia llambordes i vorera. Per no tindre experiència no teníem ni cotxe. De 
fet, els meus pares mai no ho van tenir i tampoc el carnet de conduir. Mai no 
els va fer falta, tampoc. Sempre hi va haver alternatives per als relativament 
pocs desplaçaments que van fer.
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“jugar”. Perquè jugant s’aprèn, ja que som homo sapiens i, precisament, 
homo ludens.

D’altra banda, la meva mare —suposo que, com la majoria, per no 
dir totes, les mares— em parlava molt, m’ho explicava tot. I no només 
a l’etapa dels “per què/s”, sinó al llarg de tota la vida. Parlava molt i molt 
bé, argumentava, repetia i em tornava a explicar allò que no entenia. La 
realitat era que el seu desig més gran —truncat per una maleïda gue-
rra civil— hauria estat ser mestra. Em parlava amb delit de les mestres 
que va tenir al poble, de la seva escola… de com li agradava resoldre els 
problemes de matemàtiques, de les cartes que llegia o escrivia amb 12-13 
anys, a moltes cases del poble, per facilitar la comunicació amb els fills 
que estaven a la guerra. Transmetia la seva passió: ella deia que signava 
on calgués perquè els seus fills fossin mestres. I, evidentment, el que 
deien els mestres “anava a Missa” (mai més ben dit, per a ella).

Aquesta anècdota, ampliada a categoria, representa la socialització 
profigurativa. Alhora, jo mateix rebia inputs d’ensenyament, de saviesa 
d’adults (i molt més tard, d’adults grans) i jo oferia outputs de mecanis-
mes de debat, de flexibilitat, en un marc de frescor i per què no dir-ho, 
també de repte relacional. De vegades, si arribat a un punt d’inflexió, 
preguntava als meus pares, potser no es trencava la joguina i estava a 
temps d’aprendre coses noves d’una manera menys dràstica. La seva sa-
viesa per a mi, quan jo era petit, era extraordinària… quan he estat adult 
la seva saviesa ha continuat sent extraordinària, però amb la lluentor 
dels seus cabells blancs, va esdevenir excepcional: una saviesa de gent 
gran (“saging/ aging”) clarivident, pacífica, amb calma, oberta, repara-
dora. Fruit d´anys d´experiència, d´haver passat, segurament, pel mateix 
i per altres situacions també diferents, abans que jo.

És un exemple de profiguració perquè és una educació mútua i in-
terdependent, entre nens i adults, entre joves i grans. Moments d’en-
senyament-aprenentatge al llarg de tota la vida, d’anada i de tornada, de 
cercle virtuós.
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La noció fonamental és considerar l’educació com a socialització, ja 
que l’educació és un procés social, un fenomen de la societat que Dur-
kheim (1989: 53) definia de la manera següent:

“L’educació és l’acció exercida per les generacions adultes sobre les que encara 
no han assolit el grau de maduresa necessari per a la vida social. Té per objecte 
suscitar i desenvolupar en el nen un cert nombre d’estats físics, intel·lectuals i 
morals que exigeixen d’ell tant la societat política en conjunt com el medi am-
bient específic a què està especialment destinat” (Durkheim, 1989: 53).

D’altra banda, com ja hem anat veient en apartats anteriors, Marga-
ret Mead (1971) establiria posteriorment tres tipus d’educació (socialit-
zació) segons tres tipus de societats, en una classificació de continuïtat 
o discontinuïtat de normes i patrons:

a)	 Societats de cultura postfigurativa: es tendeix a reproduir la cul-
tura de sempre, sent la continuïtat i la tradició el més important. 
Són societats relativament estàtiques. La credibilitat la tenen les 
persones amb experiència vital, la gent gran.

b)	 Societats de cultura cofigurativa: hi ha una relació més horitzon-
tal. No compta tant la cultura tradicional com la tècnica aplica-
da, els experts, la gent de la mateixa edat (coetànies), principal-
ment.

c)	 Societats de cultura prefigurativa: no se n’aprèn tant de les gene-
racions adultes o coetànies. Els que faciliten la informació són 
els joves.

És en aquest sentit que proposo la nova noció que ajuda a entendre 
i investigar l’educació d’una manera més completa i integral, i és en-
tendre-la com a Socialització “Profigurativa” (Molina-Luque, 2017), per 
formular20 un tipus de socialització conjunta, col·laborativa, de manera 
dialògica i no necessàriament jerarquitzada, entre les diverses genera-

20.	 En aquest sentit, ampliem i completem aquesta classificació ja clàssica de 
Margaret Mead que acabem de recordar.
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cions, vers la figuració. Es tracta de posar de manifest la responsabili-
tat intergeneracional: les relacions solidàries entre generacions, entre 
ancians i joves, en una socialització entramada, transversal i holística. 
En una socialització que he anomenat, en aquest sentit, “Profigurativa”. 
Aquesta idea pretén unir i articular la classificació anterior que, com 
hem vist, establia Margaret Mead sobre la identificació de tres tipus de 
societat, segons una classificació de continuïtat o discontinuïtat de nor-
mes i patrons. En canvi, amb la idea de “Profiguració” (Molina-Luque, 
2019) s’uneix la voluntat educativa vers la “figuració”, conjuntament, per 
ensenyar-aprendre col·laborativament, de manera dialògica.

En tot cas, això s’emmarca en les relacions entre l’individu i la socie-
tat i, per tant, en els processos anomenats de socialització. Aquests ve-
nen definits per la tensió entre la interiorització normativa i cultural i el 
distanciament crític (Dubet i Martuccelli, 1996: 511), o dit altrament, en-
tre l’influx de les institucions socials sobre els individus i la modificació 
d’aquelles per l’acció d’aquests: l’anàlisi de la socialització com a estudi 
dels processos a través de les estructures socials que influeixen sobre les 
conductes individuals, però també de les transformacions de la societat 
gràcies a l’acció deliberada o no dels individus. Si ens atenim a la defini-
ció àmplia d’educació, Durkheim ja assenyalava que aquesta perpetua 
i reforça la necessària homogeneïtat cultural entre els membres d’una 
determinada societat. En aquest sentit, Simmel definia la societat com 
el complex d’individus socialitzats, conformats socialment, però també 
com a suma de les formes de relació mitjançant les quals sorgeix ella 
mateixa, és a dir, que en som productes de la societat, però també mem-
bres d’ella (vid Molina, 2002: 128-129 i 2017: 154-156). Entre aquests parà-
metres és on se situa la investigació educativa de manera significativa i 
fonamental, com a gran marc dels diversos i complexos àmbits d’estudi 
al voltant de l’Educació, des d’un punt de vista sociològic21.

21.	 A compte de l’envelliment a les nostres societats i de l’envelliment actiu com 
a proposta europea (2012, Any Europeu de l’Envelliment Actiu i de la So-
lidaritat Intergeneracional), entre d’altres, la Sociologia de l’Educació s’ha 
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És per això que també hem de repensar l’educació dins i fora de l’es-
cola, en el marc de la profiguració, és a dir aprofitant les interrelacions 
intergeneracionals. Tal i com es constata al Llibre Blanc sobre l’Envelli-
ment Actiu (Causapié, Balbontín, Porras i Mateo, 2011), al capítol 15, so-
bre Relacions Intergeneracionals, cal promoure el desenvolupament de 
programes i projectes que posin en valor els suports que donen els joves 
i persones d’altres edats a la gent gran i els que donen aquestes als altres, 
tant al seu entorn immediat com en àmbits més amplis. En aquest sen-
tit, es concreten una sèrie d’indicacions pertinents, entre d’altres:

a)	 Aprofundir més, sobretot de manera empírica, en el coneixe-
ment dels processos de relació intergeneracional a tots els ni-
vells (interindividuals, grupals, organitzacionals i macrosocials)

b)	 Sensibilitzar l’opinió pública sobre els valors de la solidaritat in-
tergeneracional

c)	 Donar suport a iniciatives concretes que impulsin la intergene-
racionalitat allà on viuen les persones, augmentant la conscièn-
cia de pertinença a una o diverses generacions i fomentant les 
oportunitats per establir vincles entre les generacions

d)	 Elaborar iniciatives dirigides a promoure un intercanvi produc-
tiu i mutu entre les generacions, concentrat en la gent gran com 
un recurs de la societat

La programació intergeneracional fa referència a les activitats o pro-
grames que augmenten la cooperació, la interacció i l’intercanvi entre 
persones de diverses generacions. A través d’aquests programes, les per-
sones de diferents generacions comparteixen els seus talents i recursos, 

de plantejar qüestions fonamentals en les relacions intergeneracionals i, 
en aquest sentit, en els processos de socialització. És per això que, particu-
larment, aportem com a petit gra de sorra al debat sociològic, el replante-
jament de l’educació, en termes de socialització, a partir dels postulats de 
Durkheim i sobretot de Margaret Mead i Norbert Elias, entre d’altres.
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i es donen suport mútuament mitjançant relacions que beneficien tant 
l’individu com la comunitat (Sánchez, 2007; Sánchez i Sáez, 2008). Això 
es pot evidenciar en el sistema educatiu amb programes i projectes d’es-
coles que s’han convertit en centres intergeneracionals o en les dinàmi-
ques que es creen, com hem vist, a les escoles convertides en comunitats 
d’aprenentatge i en les experiències d’Aprenentatge Servei-Aprenentat-
ge Compromès amb la Comunitat (ApS-CEL), o a les Aules Obertes de 
programes universitaris que vinculen estudiants sènior (amb programes 
de formació contínua) i estudiants joves (amb programes de formació 
inicial de grau o màster). També es donen iniciatives d’educació no for-
mal, a l’animació sociocultural comunitària i fins i tot, al desenvolupa-
ment d’activitats d’educació informal (lleure, esport i activitat física en 
general).

De fet, l’ONU advoca per la promoció de la solidaritat intergenera-
cional a través dels programes socials, independentment de l’àmbit en 
què es desenvolupin, ja que l’envelliment s’entén com un procés de tots 
i totes, que ha de ser millorat en la mesura del possible. I és que si no 
entenem i afrontem l’envelliment com un procés natural (i social) que 
ens incumbeix i ens inclou a totes les persones, caiem en el perill de la 
discriminació, en aquest cas, per l’edat: allò que s’ha vingut a anomenar 
edatisme. Aquest terme (ageism) va ser encunyat per Butler el 1969 per 
identificar el prejudici i la discriminació envers els membres d’un grup 
d’edat determinat (la gent gran).

Butler va afirmar que, a diferència d’altres prejudicis com el racisme 
o el sexisme, l’edatisme afecta tothom, és a dir que mentre que el sexis-
me, el racisme i altres -ismes assenyalen subgrups particulars, tothom 
envelleix, per tant aquesta percepció negativa de l’edat i la possibilitat 
de patir edatisme ens competeix a tots del tot (Sánchez, 2007). Amb tot 
i amb això, hem d’afegir que qualsevol discriminació de qualsevol per-
sona i de qualsevol grup, per petit o reduït que sigui, qualsevol -isme ens 
competeix igualment a tots i totes. Crec realment que és així.



Elogi de la profiguració. El nou contracte social entre generacions 73

Hatton-Yeo (2007) destaca un estudi de la Fundació Joseph Rown-
tree (Hudson, Phillips, Ray i Barnes) sobre la cohesió comunitària en 
comunitats amb diversitat ètnica, en què es va observar que la incidèn-
cia negativa de les tensions intergeneracionals sobre la cohesió social 
era almenys tan considerable com l’atribuïda a les divisions ètniques i 
culturals. Alguns informants clau de l’estudi van subratllar la importàn-
cia d’identificar i de dissipar les pors i les tensions intergeneracionals, 
cultivar el respecte entre les generacions i acceptar la necessitat de re-
conèixer les múltiples identitats dels individus en les relacions comuni-
tàries. Els programes intergeneracionals ofereixen oportunitats perquè 
les generacions més grans i les més joves es relacionin. En aquelles so-
cietats on el contacte directe entre joves i grans es fa difícil, aquests pro-
grames augmenten la solidaritat i la cohesió social, i faciliten la inclusió 
de totes les generacions. Tot i això, s’ha demostrat que els beneficis que 
poden aconseguir els programes intergeneracionals no s’aconsegueixen 
simplement fent que les generacions es trobin, sinó que han de respon-
dre a necessitats reals de les persones i de les comunitats: han d’estar 
ben dissenyats, gestionats i planificats.

En aquest sentit, s’entreveuen dues maneres més clares per abordar 
aquests projectes: la creació d’espais preparats específicament per a la 
intergeneracionalitat (centres intergeneracionals) i l’abordatge de totes 
les necessitats d’una comunitat utilitzant l’estratègia intergeneracional 
en múltiples formes (el que als Estats Units, per exemple, s’està con-
cretant amb la implantació de Comunitats per a Totes les Edats). Així 
mateix, s’identifica, a més, la necessitat de professionalització que té el 
camp de la intervenció intergeneracional (ocupar-se de les relacions). 
La necessitat d’estar al costat d’altres és intrínseca a l’ésser humà, és per 
això que es necessiten unes polítiques socials que permetin i facilitin 
la intergeneracionalitat viscuda a través dels programes intergeneracio-
nals (Sánchez, 2007).

Finalment, si continuem pensant l’educació en termes de socialitza-
ció, coincidim amb Carr (2003) i Sañudo (2006) que la recerca educativa 
actual està constituïda per una concepció emfàticament metodològica, 
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és a dir, una ciència aplicada que conté una visió del canvi educatiu 
com a fi. Això, com indica Carr (2003), porta com a conseqüència que 
l’educació ha de ser vista com una activitat moralment desitjable amb 
fins que portin a la transformació cultural i social, per tant, la recerca 
educativa s’ha de tornar a preguntar sobre la societat que vol consti-
tuir (vid Sañudo, 2006: 2). Així, d’acord amb Elizondo (2011: 126) podem 
identificar l’educació o la socialització com el fet “d’inscriure el projecte 
de llibertat de cadascú en una història comuna dels valors”, tot coinci-
dint amb Zygmunt Bauman en què l’educació d’avui enfronta un canvi 
que no és “com els canvis del passat; en cap altre punt d’inflexió de la 
història humana els educadors no van haver d’afrontar un desafiament 
estrictament comparable amb què ens presenta la divisòria d’aigües 
contemporània. Senzillament, mai abans no vam estar en una situació 
semblant. Cal aprendre l’art de viure en un món sobresaturat d’infor-
mació. I també hem d’aprendre l’art encara més difícil de preparar les 
properes generacions per viure en aquest món” (Bauman, 2008: 46). 
D’alguna manera o altra, es tracta de passar de l’individualisme a la cons-
trucció d’una identitat col·lectiva (i personal), i del coneixement com a 
mercaderia al coneixement com a pertinença social. En aquest sentit, el 
document de la UNESCO del 200222 té un títol evocador “Educació per 
a tothom, va el món pel bon camí?” i destaca, precisament, l’educació 
com a instrument que supera els obstacles socials i econòmics que hi 
ha a la societat i la seva importància per assolir les llibertats humanes. 
I és educació per a tots/es i entre tots/es, creant i enfortint una saviesa 
intergeneracional.

22.	 Per a una explicació més àmplia i sobre l’ètica en recerca en educació, vid. 
Molina-Luque (2017:156-159).



4. “No és més net qui més 
neteja sinó qui menys 
embruta”: la sostenibilitat i 
el capitalisme a escena

La frase que encapçala aquest capítol la rebia per part del meu pare, 
com un advertiment, per tal que prestés més atenció al que feia. Re-
lativament sovint, jo mateix embrutava alguna cosa de manera invo-
luntària, per manca d’atenció, per descuit. La meva frase preferida que 
acompanyava les meves disculpes de “no ho faré més” era “ara mateix ho 
netejo”. I aquí era quan el meu pare aprofitava per confirmar que “no és 
més net qui més neteja, sinó qui menys embruta”. Qui em diria a mi, que 
es convertiria amb el temps en una de les meves frases preferides i que 
ho relacionaria amb la Sostenibilitat i amb la problemàtica del canvi 
climàtic. Però és cert, reciclem i és positiu que ho fem, i tanmateix se-
ria millor no consumir tant, no embrutar tant. Més que reciclar plàstic, 
per què no deixar de consumir (de fabricar) plàstic o almenys reduir-lo 
a la mínima expressió del que és estrictament necessari (estic pensant 
precisament en materials que ara com ara semblen insubstituïbles en 
el camp de la salut, per exemple). Més que netejar els rius i els mars, no 
embrutar-los.

I a casa es reciclava, vaja si es reciclava: anava amb la meva mare 
a comprar el pa amb la taleca de roba, les verdures, la carn i el peix es 
posaven a la bossa que portàvem amb nosaltres (la bossa de la compra), 
anava a buscar la llet amb la lletera, anava al celler amb l’ampolla de 
vidre per comprar el vi a granel. I la roba: jo “heretava” els pantalons, 
les camises i els jerseis del meu germà, fins i tot alguna jaqueta (rebeca 
de punt o “americana”). Crec que l’única cosa que no passava d’un erari 
“privat (sic)” a un altre, d’un cos a un altre, eren les sabates que a més 
em duraven molt, perquè quan s’obrien pel taló, els recosia el meu pare, 
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que no era sabater, però era un “manetes” per a tot el reciclatge domèstic 
(endolls inclosos).

Efectivament, aquest capítol es dedica a la Sostenibilitat i a alguns 
dels elements, entre d’altres, relacionats amb ella de manera positiva o 
negativa: la sostenibilitat, el capitalisme, la globalització, el reciclatge, 
la transformació, el creixement o el decreixement, el consumisme o el 
suficientisme (enoughism) i fins i tot l’obsolescència i l’allargascència.

4.1.	 OBJECTIUS DE DESENVOLUPAMENT SOSTENIBLE (ODS)

L’ONU va aprovar l’any 2015 l’Agenda 2030 amb 17 objectius de des-
envolupament sostenible (ODS). Aquesta Agenda sobre el Desenvo-
lupament Sostenible és una oportunitat, com remarca la pròpia ONU, 
perquè els països i les seves societats emprenguin un nou camí per mi-
llorar la vida de tots, sense deixar ningú enrere. Entre els 17 objectius 
que repassarem en aquest apartat, s’hi inclouen la lluita contra el can-
vi climàtic, l’erradicació de la pobresa, la igualtat entre dones i homes, 
l’educació i la defensa del medi ambient. Són objectius que tenen com a 
nexe comú la sostenibilitat i el desenvolupament sostenible de tots els 
països a nivell mundial.

Hi ha objectius que, d’entrada, tenen un caire més ambiental i d’al-
tres fan més èmfasi en el que és social, però, clarament, partim de la 
idea de la indissociabilitat de la sostenibilitat ecològica i social, ja que 
són dues cares d’una mateixa moneda, i fins i tot una mateixa mone-
da amb una sola cara (o creu, segons com es miri). Els 17 Objectius de 
Desenvolupament Sostenible (ODS) de l’ONU, per a l’agenda 2030, no 
deixen cap dubte, es poden presentar pel seu enunciat específic com a 
més “ambientals” (ecològics) o més socials, però en el seu desenvolupa-
ment, tots ells plantegen objectius i processos interconnectats. Tornem 
a insistir que dir ambiental o ecològic és a dir humà i per tant, també so-
cial. En tot cas, diferenciarem una base de desenvolupament sostenible 
ambiental o social en cada objectiu, d’inici, en una de les dues aprecia-
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cions aparentment més adient, per complementar-ho des de l’altra visió 
aparentment més secundària.

a)	 ODS i Sostenibilitat ecològica

En aquest sentit, entre els ODS una mica més enfocats d’inici, vers la 
sostenibilitat ecològica i ambiental podem destacar els següents23:

–	 Prendre mesures urgents per combatre el canvi climàtic i els 
seus efectes (13)

–	 Conservar i utilitzar de forma sostenible els oceans, mars i recur-
sos marins per assolir el desenvolupament sostenible (14)

–	 Protegir, restaurar i promoure la utilització sostenible dels eco-
sistemes terrestres, gestionar de manera sostenible els boscos, 
combatre la desertificació, aturar i revertir la degradació de la 
terra, i frenar la pèrdua de diversitat biològica (15)

Aquests són els objectius que aparentment focalitzen la seva atenció 
vers una sostenibilitat ambiental, ja que assenyalen mesures “urgents” 
per combatre el canvi climàtic com a tal i els seus efectes. En aquest sen-
tit, es desenvolupen més concretament en relació amb la conservació 
dels oceans i mars, així com dels ecosistemes terrestres (boscos i diver-
sitat biològica). Però insistim que, encara que aquests tres objectius si-
guin els que més directament s’alineen amb la sostenibilitat ambiental, 
clarament també, es desenvolupen amb el concurs humà, ja que es parla 
a la pròpia redacció dels objectius, de “utilitzar de forma sostenible” els 
“recursos” marins o, fins i tot, de la “utilització sostenible” dels ecosiste-
mes i de “gestionar” de manera sostenible els boscos.

23.	 Al final de cada objectiu hem indicat entre parèntesis el número correspo-
nent amb què els ha identificat l’ONU, dins dels 17 objectius establerts.
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b)	 ODS i Sostenibilitat social

Els ODS més enfocats cap a la sostenibilitat social serien, segons la 
nostra pròpia classificació:

–	 Erradicar la pobresa en totes les seves formes a tot el món (1)

–	 Garantir una vida saludable i promoure el benestar per a tots i 
totes, a totes les edats (3)

–	 Garantir una educació de qualitat inclusiva i equitativa, i pro-
moure les oportunitats d’aprenentatge permanent per a tothom 
(4)

–	 Assolir la igualtat entre els gèneres i apoderar totes les dones i 
nenes (5)

–	 Reduir les desigualtats entre països i dins d’ells (10)

–	 Promoure societats pacífiques i inclusives per al desenvolupa-
ment sostenible, facilitar accés a la justícia per a tothom i crear 
institucions eficaces, responsables i inclusives a tots els nivells 
(16)

Cal parlar també de sostenibilitat social perquè el present de la hu-
manitat tingui futur i clarament aquests objectius identifiquen direc-
tament aquesta sostenibilitat: erradicar la pobresa, reduir les desigual-
tats, garantir una vida saludable i promoure el benestar (“en totes les 
edats”24), garantir una educació de qualitat i promoure oportunitats 

24.	 Aquí podem veure un enfocament profiguratiu si, aquest objectiu en què 
s’esmenta explícitament que és “en totes les edats”, es porta a terme amb 
el concurs també de tots/es, en un sentit d’interdependència intergenera-
cional; en un nou contracte social, insistim, entre generacions: el present 
necessita del passat, però únicament el que és just per projectar un futur 
consolidat. Això també s’ha de tenir en compte en el següent objectiu sobre 
l’educació, on s’explicita així mateix l’aprenentatge permanent “per a tots i 
totes”.
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d’aprenentatge permanent també “per a tots i totes”, assolir la igualtat 
entre gèneres i promoure societats pacífiques, justes i inclusives.

c)	 ODS i Sostenibilitat humana

La sostenibilitat humana (ecològica i social) va directament relacio-
nada amb els 8 objectius restants. En aquest sentit, els ODS que cla-
rament ja en la seva definició i posterior desenvolupament enfoquen i 
promouen una sostenibilitat entrellaçada, ambiental i social són segons 
el nostre criteri els següents:

–	 Posar fi a la fam, aconseguir la seguretat alimentària i una millor 
nutrició i promoure l’agricultura sostenible (2)

–	 Garantir la disponibilitat i la gestió sostenible de l’aigua i el sane-
jament per a tothom (6)

–	 Assegurar l’accés a energies assequibles, fiables, sostenibles i 
modernes per a tothom (7)

–	 Fomentar el creixement econòmic sostingut, inclusiu i sosteni-
ble, l’ocupació plena i productiva, i el treball decent per a to-
thom (8)

–	 Desenvolupar infraestructures resilients, promoure la industria-
lització inclusiva i sostenible, i fomentar la innovació (9)

–	 Aconseguir que les ciutats i els assentaments humans siguin in-
clusius, segurs, resilients i sostenibles (11)

–	 Garantir les pautes de consum i de producció sostenibles (12)

–	 Enfortir els mitjans d’execució i revifar l’aliança mundial per al 
desenvolupament sostenible (17)

Si en els dos blocs anteriors encara podíem distingir amb una certa 
claredat un enfocament fonamental en un sentit o en un altre, entre els 
8 objectius d’aquest tercer bloc, la distinció pràcticament és impossi-
ble. En la pròpia proposta, definició i enunciat de cadascun d’aquests 
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objectius es mostren interrelacionats, necessàriament, elements de 
sostenibilitat, tant ambiental com social: posar fi a la gana i promou-
re l’agricultura sostenible, la gestió sostenible de l’aigua i el sanejament 
per a tothom, accés a energies assequibles i sostenibles per a tothom, 
fomentar el creixement econòmic sostingut, inclusiu i “sostenible” i el 
treball decent per a tothom, infraestructures “resilients” i industrialit-
zació “sostenible”, reduir les desigualtats, ciutats (“i assentaments”25), 
pautes de consum i producció sostenibles (també afecta directament a 
la sostenibilitat ambiental) i, finalment, enfortir els mitjans d’execució i 
l’aliança mundial per al desenvolupament sostenible. Aquest darrer ob-
jectiu no és menor i, de fet, és el que possibilita (o no) tots els altres en 
relació amb l’emergència climàtica, i el que es mostra en les dificultats 
d’arribar a veritables consensos a les cimeres mundials i el seu compli-
ment posterior.

4.2.	CAPITALISME I GLOBALITZACIÓ

La pandèmia de la COVID-19 ha donat un cop dur (si no, definitiu) a 
la globalització i al capitalisme, entesos com fins ara. No és l’única causa 
de les dificultats que estan trobant la globalització i el capitalisme per 
mantenir-se, ja que l’emergència climàtica i els problemes de sostenibi-
litat greus són una realitat que caracteritzen el segle XXI.

Parlem de globalització i capitalisme conjuntament perquè tot i no 
ser el mateix, s’han anat reforçant històricament. La globalització expe-
rimenta un auge ja definitiu per al seu desenvolupament, tal com la co-
neixem actualment. A partir de finals del segle XV i sobretot al llarg del 
segle XVI, amb els viatges transoceànics de Colom, Magallanes i Elcano, 

25.	 No sembla discutir-se el procés d’urbanització ni la importància de les 
ciutats i àrees metropolitanes, però es reconeix amb el concepte d’assen-
taments altres emplaçaments (rurals, etc.) que també promocionin la segu-
retat i la sostenibilitat.
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i les conseqüències de comunicació, intercanvi i explotació mundial, es 
va anar perfilant de manera progressiva. Als segles XVIII i XIX, amb la 
Il·lustració i la Revolució Industrial, es va anar consolidant fins aquest 
auge definitiu del segle XXI.

El capitalisme, aprofitant la base globalitzadora i actuant pràctica-
ment de manera conjunta en el seu desenvolupament, passa d’un con-
text mercantil a un d’industrial i postindustrial, de producció i consum 
voraç, de creixement desorbitat i aparentment il·limitat.

La globalització (o mundialització) econòmica que ja argumentaven 
Marx i Engels com a sortida connatural d’expansió del desenvolupament 
capitalista, s’ha basat en dos elements fonamentals: el colonial passat 
d’antigues metròpolis imperialistes del segle XIX i XX, i el seu desenvo-
lupament econòmic. El decàleg que presenta Vidal (1996: 83-110) sinte-
titza unes idees clau que ens ajuden a sistematitzar la mundialització 
com a culminació del procés històric d’expansió del capitalisme i com 
a conseqüència de les seves pròpies lleis econòmiques; els efectes per-
versos de la mundialització econòmica són principalment la destruc-
ció del medi ambient i l’esgotament dels recursos no renovables; a més, 
aquest procés augmenta el desenvolupament desigual i la polarització 
entre rics i pobres. Segons el mateix autor, “el principal obstacle que 
s’oposa a la mundialització econòmica als nostres dies és la pervivèn-
cia dels estats “nacionals” que permeten la subsistència de condicions 
internes diferents a cada país i que, per tant, dificulten l’homogeneïtza-
ció mundial” (Vidal, 1996: 105). Aquí tenim la base de les contradiccions 
del model de mundialització (o “globalització”) econòmica, però també 
social, política i cultural. La tendència a establir-se un mercat mundial 
de treball facilita les migracions, però aprofundeix sobretot en les des-
igualtats entre els països que prenen les decisions (els països enriquits) i 
els que pateixen l’emigració (els països empobrits). És en aquest context 
on es desenvolupa la globalització. En tot cas, s’hi oposen dues grans 
forces dinàmiques: una tendent cap a l’homogeneïtzació (la globalitza-
ció) i una altra a l’heterogeneïtat (el lloc, la comunitat). En ple segle XXI, 
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aquesta homogeneïtzació sembla planetària i es parla, des d’una mun-
dialització econòmica, d’una globalització sociocultural.

Tot i això, se senten veus que trenquen aquest conformisme i apa-
reixen amb noves forces, les reivindicacions de la diversitat cultural 
davant aquesta homogeneïtzació, de l’alterglobalització (“una altra 
globalització és possible”), i de la comunitat davant la societat. El di-
fícil equilibri o la complexitat del consens són signes d’aquest temps 
que es mou entre la modernitat i la postmodernitat, entre l’universa-
lisme i el particularisme… entre la igualtat i la diferència? Podem desi-
tjar que aquests dos termes no siguin excloents, però la pràctica social 
—i educativa— ens mostra com és de difícil la combinació harmònica 
d’aquests conceptes.

D’altra banda, es pot destacar una doble vessant que podria semblar 
contradictòria, però que probablement és complementària: per una 
banda el reconeixement que el concepte de globalització va molt lligat a 
una mundialització entesa com a occidentalització, però per altra ban-
da també comporta un nou fenomen (a escala planetària) d’interdepen-
dència. Giddens (1999) interpreta la globalització com una radicalitza-
ció de la modernitat i, en aquest sentit, com l’extensió de les institucions 
modernes al conjunt del planeta: economia capitalista mundial, divi-
sió internacional del treball, formació d’un sistema d’estats nacionals 
(control de informació i supervisió social) i un ordre militar mundial. 
En aquest sentit, Beck, que prefereix parlar de modernitat reflexiva, des-
taca tres elements que articulen aquesta modernitat: institucionalitza-
ció de la individualització, desenvolupament d’una societat del risc i la 
pròpia globalització. La globalització en la societat xarxa pot significar 
més possibilitats d’integració, però també un perill més gran de quedar 
fora, exclosos, “desenganxats”. Amb l’arribada de la pandèmia de la CO-
VID-19, s’han posat en evidència les contradiccions de la globalització. 
D’una banda, el fet de la comunicació i la interdependència mundial ha 
facilitat l’expansió del virus i el primer antídot ha estat el tancament de 
fronteres i la gairebé inexistència de viatges comercials, de passatgers, 
amb avió. D’altra banda, a causa de la manca de material sanitari, els 



Elogi de la profiguració. El nou contracte social entre generacions 83

estats s’han llançat a la producció pròpia, gairebé com una situació d’au-
tarquia. I, en tot cas, s’ha mostrat la vulnerabilitat del sistema de mercat, 
del capitalisme i de la globalització mateixa. A més, s’han demostrat a 
nivell local i també a nivell global, les conseqüències del ritme accelerat 
de la contaminació, ja que n’hi ha hagut prou amb dos o tres mesos, per 
comprovar com els nivells de pol·lució han disminuït, l’aire de les ciutats 
és més net, han millorat ecosistemes i parcs naturals i s’esmenta com a 
anècdota —sent també categoria— com molts habitants en llocs relati-
vament propers a les serralades, poden veure muntanyes com l’Everest 
o la Muntanya Fuji, una cosa que abans era impensable que fos així. 
És per tot això, que la crisi de la COVID-19 (encara que no només ella) 
posa en dubte la continuïtat de la globalització tal com el coneixem avui 
dia. Cal plantejar-se aquesta situació com una oportunitat de canvi real 
per lluitar contra el canvi climàtic i les desigualtats a nivell intraestatal 
i també interestatal26.

En aquest sentit, també el capitalisme tal com el coneixem, s’ha aca-
bat o s’ha d’acabar davant l’emergència climàtica, l’equitat i la inclusió. 
L’afany de lucre desmesurat no casa gens bé amb la sostenibilitat. La 
pregunta de si el capitalisme pot ser sostenible és pràcticament retòrica, 
gairebé un oxímoron. D’acord amb O’Connor (2000) les expressions i 
conceptes de “capitalisme sostenible”, “agricultura sostenible”, “ús sos-
tenible de l’energia i els recursos” i “desenvolupament sostenible”, per 
exemple, són ambigus i aquesta ambigüitat que envolta la “sostenibili-
tat” és part del seu atractiu, entre altres coses perquè pràcticament no 
hi ha ningú que es pugui posicionar en contra, però és difícil concretar. 
Segons aquest autor, les perspectives d’un capitalisme sostenible són 
remotes, per dues contradiccions pròpies del capitalisme: una primera 
contradicció interna està relacionada amb la naturalesa de l’acumulació 
capitalista, carregada d’episodis de crisi i depenent de les crisis, amb po-

26.	 El que es va venir a anomenar les desigualtats Nord-Sud, “tercer món” i 
“quart món” (les desigualtats i nivells de pobresa també entre els mateixos 
països enriquits del Nord, a més dels països empobrits del Sud).
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ques (per no dir impossibles), perspectives d’una gestió econòmica glo-
bal ni una regulació ambiental global. La segona contradicció té a veure 
amb la reducció dels “guanys marginals” generada per la contradicció 
entre el capital i la natura (i altres condicions de producció)27, associada 
als efectes econòmics adversos per al capital, que sorgeixen de l’ambient 
i d’altres moviments socials (O’Connor, 2000: 11-12). Les mateixes con-
tradiccions, si no impediments directes, ens trobem quan es planteja 
així mateix la possibilitat d’un capitalisme ecològic. El problema és que, 
si l’energia s’entén com un negoci i no com un bé públic, el reciclatge i 
la pretesa eficiència esdevé un nou element de consum (i de guany), i es 
continua pensant i actuant en paràmetres de mercaderia. Hi ha intents 
de reconduir el capitalisme, ja que aquest històricament s’ha mostrat 
camaleònic per adequar-se (i transformar) el context més o menys ad-
vers, com ara l’estat del benestar o la responsabilitat social corporativa. 
Hi ha autors que parlen fins i tot del “bon capitalista” (León, 2019), des-
tacant la necessitat del propi capitalisme de ser sostenible per poder 
mantenir-se. Aquest autor ressalta que les empreses s’han adonat que 
conservar el medi ambient és l’única manera de garantir el seu futur: “no 
hi pot haver una empresa sostenible sense un planeta sostenible”. Tant si 
és empresa sostenible com agricultura sostenible, hem d’emmarcar-ho 
en una relació equilibrada entre el camp i la ciutat, entre allò rural i allò 
urbà. No necessàriament per contraposar-los, però potser sí per posar 
en valor les possibilitats equilibradores de l’àmbit rural.

27.	 L’autor parla de la retòrica del “reciclatge” i dels preus (selectius) que “pot 
ser utilitzada per facilitar noves onades d’obsolescència planificada sota 
l’estendard de l’amistat vers l’ambient, legitimant així el consumisme i pre-
servant la rendibilitat” (O’ Connor, 2000: 15). D’altra banda, Martin O. Con-
nor, parla del realisme, en aquest marc capitalista a nivell mundial, sobre 
les coses que “probablement empitjoraran abans que millorin”, advertint de 
la necessitat de la unitat contra el capital i per una societat ecològica, lliure 
d’explotació i socialment justa, i confrontar al capital global i el quasi-estat 
global en desenvolupament (i.e., l’FMI, el Banc Mundial) (O’Connor, 2000: 
34).



Elogi de la profiguració. El nou contracte social entre generacions 85

Que el món estigui en un procés d’urbanització no vol dir que s’ani-
quili allò rural, sinó garantir la qualitat de vida en qualsevol àmbit (com 
també queda explicitat als ODS). Precisament un bon equilibri entre 
allò rural i allò urbà, entre les viles i les metròpolis pot potenciar una 
sostenibilitat conjunta. El desequilibri entre el món rural i el món urbà, 
de despesa, consum i contaminació que es pot derivar de les grans urbs 
es contrasta, en part, amb més possibilitats d’accés a l’atenció sanitària, 
a l’educació i a les alternatives d’oci i de ocupació. L’anomenada des-
població o el fet de territori “buidat” tenen molt a veure amb aquesta 
manca de possibilitats de serveis, de salut, educació, ocupació i lleure, 
i de la pròpia interdependència social. És un fet que es repeteix a nivell 
mundial, que en aquest procés d’abandonament de l’àmbit rural i de mi-
gració cap a les urbs i les metròpolis, les àrees rurals solen perdre els més 
joves, quedant-se els adults i la gent gran que han donat vida a aquestes 
terres i aquestes poblacions. I encara que es rememori o es pugui recor-
dar28 amb una certa malenconia identitària29, la veritat és que qui marxa 
pot tornar “de visita”, de “vacances”, per veure els seus familiars (quan no 
acaben anant-se també amb els que han migrat); però sempre temporal-
ment. Pràcticament sempre és una anada sense tornada.

En aquesta línia, Mason (2016) adverteix que el capitalisme com a 
model econòmic ha arribat al final i el que ve és una transició a un nou 
sistema basat en les noves tecnologies i la reestructuració del treball. El 
triomf del neoliberalisme ha minimitzat la classe obrera com a agent 
del canvi polític i econòmic, i els canvis en les tècniques productives 

28.	 Podem relacionar-ho amb l’arrel etimològica de la paraula, ja que “recordar” 
vol dir simbòlicament “tornar a passar pel cor”, fer-ho propi, amb sentiment. 
Té, per tant, un component emocional important.

29.	 Aquí podem recordar un cèlebre dibuix humorístic (crec recordar, tot i que 
no del cert, que era de Mingote) en què en un cartell de benvinguda a un 
poble rural abandonat, constava el nombre dels seus habitants, però utilit-
zant l’expressió del nombre de “ànimes”, distingint que els “cossos” estaven, 
en aquest cas, a Alemanya (migrants).
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produïts arran de l’avenç de les tecnologies de la informació destrueixen 
el mecanisme de fixació dels preus i el concepte de valor econòmic. En 
aquesta nova situació que l’autor anomena postcapitalisme es donen 
unes alternatives de possessió, com la Viquipèdia o el moviment open 
source, és a dir, plataformes de cooperació. Mason preveu per a les pro-
peres dues dècades una forma més sostenible de capitalisme, més verda, 
sense barris marginals i sense especulació financera, en el marc d’una 
desglobalització clara. En una obra més recent, Mason (2020) relaciona 
el final d’un mode de producció d’un sistema econòmic, amb una barre-
ja de les seves debilitats internes combinat amb xocs extrems o exògens. 
Així, identifica el final del capitalisme amb el canvi climàtic que apareix 
com un xoc exogen perquè l’únic capitalisme industrial que coneixem 
es basa en l’extracció del carbó i la destrucció de la biosfera. Aquest sis-
tema econòmic no funciona, ja que requereix que el món ric tregui di-
ners al món empobrit i, alhora, aquest món empobrit torni guanys al 
món enriquit. Aquesta situació provoca gran desenvolupament al sud 
global però simultàniament crea barris marginals, desigualtat i pobresa. 
Aquesta desigualtat i pobresa també es troba, cada cop més, entre grans 
sectors de població del món enriquit. Tota aquesta situació demostra 
que el sistema no és sostenible i és inviable. Entre altres solucions alter-
natives que es planteja, cal destacar la provisió de serveis gratuïts com 
la salut, l’educació (també a nivell universitari), habitatges barats igual 
que el transport a les ciutats, d’utilització bàsicament col·lectiva.

4.3.	¿CREIXEMENT, DECREIXEMENT O A-CREIXEMENT? 
¿OBSOLESCÈNCIA O ALLARGASCÈNCIA?

La globalització i sobretot el capitalisme han donat lloc a un consu-
misme voraç i a la idea d’un creixement imparable i continu, il·limitat i 
interminable. En la situació actual en què el món es troba, i en una pers-
pectiva (i prospectiva) a mig termini, tot això és insostenible. L’emer-
gència climàtica, per desgràcia, és una realitat i la pròpia sostenibilitat 
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no ja del mode de vida de la Humanitat, sinó del mateix planeta, està en 
dubte. Aquest model no és sostenible.

Davant d’aquesta situació present i de futur (immediat i a mig termi-
ni, ni tan sols cal parlar de llarg termini) es plantegen alternatives més o 
menys radicals que van des del suposat capitalisme verd fins al decreixe-
ment i la des-mundialització. Hi ha qüestions clarament econòmiques, 
però també de valors ètics i socials, de cultura i de sistema de vida. El 
consumisme, la immediatesa i el creixement imparables estan donant 
peu a plantejaments de suficientisme, de decreixement i del moviment 
slow (paciència, alentiment i sense presses). Perquè no és només una 
qüestió econòmica, sinó també de maneres de viure, i de plantejaments 
vitals de les pròpies dinàmiques personals, socials i relacionals.

En tot cas, si alguna cosa s’està posant en dubte, en el marc del ca-
pitalisme i de la globalització, és el propi concepte (i possibilitats) del 
creixement sense més ni més. S’està posant en dubte l’estil de creixe-
ment que impera al planeta, empès per aquest capitalisme i aquesta 
globalització. Potser el decreixement com a tal no pot ser del tot factible 
o no de la mateixa manera a totes les societats i països del planeta. No 
és el mateix plantejar un possible decreixement entre els països enri-
quits del Nord que entre els països empobrits del Sud. No obstant això, 
el decreixement com a concepte està significant un toc d’alerta en les 
consciències d’aquest segle XXI. El gran debat és si el decreixement com 
a tal, “literal”, és factible. O potser, el que cal assenyalar és un altre tipus 
de creixement no desmesurat, potser asimètric, que realment sigui sos-
tenible.

Per a Latouche (2003) el creixement econòmic porta en si mateix 
el germen del caos, per la qual cosa no hi ha cap altra alternativa que 
el decreixement. Aquest autor desgrana les situacions caòtiques vincu-
lades a aquest creixement desorbitat, com són l’emergència climàtica, 
les guerres pel petroli i en un futur, per l’aigua, les “possibles” pandè-
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mies30 i el desequilibri ecològic amb desaparició d’animals i vegetals. 
Planteja com a solució el pas a una societat del “decreixement”, serena 
i amigable. En un article posterior, el mateix Latouche (2004) adverteix 
que el “decreixement” no és un concepte en el sentit tradicional del ter-
me, sinó que és un lema o eslògan provocador per trencar el discurs 
economicista i proposar un projecte alternatiu per a una política del 
post-desenvolupament. De fet, la gran pregunta que es fa en relació amb 
les possibilitats reals de tot això és si el Sud tindrà dret al decreixement, 
perquè realment comporta moltes més dificultats entre els països em-
pobrits. Més aviat parla de “a-creixement”, ja que no hi ha una única 
alternativa al creixement, sinó diverses, atès que tampoc no es donen 
situacions similars entre els països enriquits i els països empobrits, ni 
externament entre ells ni internament entre les pròpies poblacions, su-
mides en injustícies socials i desigualtats econòmiques profundes. Parla 
també d’esclavitud ja que es generen noves necessitats que sempre van 
apareixent perquè ens les fan creure com a tals contínuament. Aquesta 
creació de noves necessitats de manera continuada és la base del con-
sumisme incessant. El màrqueting augmenta i assegura una demanda 
continuada dels productes que van apareixent com a necessitats a què 
s’han de donar resposta.

D’altra banda, s’ha desenvolupat l’obsolescència programada o per-
cebuda. L’obsolescència programada prepara els objectes i materials per 
a la seva vida limitada, cada cop més escurçada. L’obsolescència per-
cebuda és la que finalment té el consumidor que sent que el producte 
(el mòbil, la Tablet, la televisió o el cotxe) ja està desfasat i no té les 
prestacions que mostren altres models més recents. D’una manera o 
una altra, l’obsolescència és la quinta essència del consumisme: com-
prar, fer servir, llençar i tornar a comprar. Gairebé ningú no es planteja 
la possibilitat d’arreglar els productes o ampliar-ne les prestacions sense 

30.	 Una visió preclara, per desgràcia, la de Latouche, quan escrivia aquest arti-
cle a principis del Mil·lenni i que s’ha confirmat amb la crisi i la pandèmia 
del coronavirus COVID-19, una dècada i mitja després.
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canviar-los. La sentència sol ser sempre la mateixa: no val la pena arre-
glar-ho, és millor (“surt més a compte”) comprar-ne un de nou.

També hi ha moviments socials que estan conscienciant contra 
aquesta obsolescència (programada i/o percebuda) i que propugnen 
l’allargascència31, és a dir, el plantejament de les tres “r”: reparacions, re-
ciclatge i reutilització. Està en la línia de l’economia circular que ha de 
fer possible una alternativa al consumisme desorbitat, a l’obsolescència 
i al creixement il·limitat.

Altres autors, com Leff (2008) utilitzen el terme “deconstrucció” de 
l’economia, acompanyant la idea del decreixement. Critica, en aquest 
sentit, la geopolítica del desenvolupament sostenible ja que ha acabat 
generant un procés de mercantilització de la naturalesa i de “sobre-eco-
nomització” del món. És a dir, s’ha avançat a establir drets de propietat 
(privada) i valors econòmics als béns i serveis ambientals, privatitzant 
la naturalesa lliure i els béns comuns com l’aigua i el petroli, donant un 
preu a la natura i generant mercats per a les transaccions de drets de 
contaminació.

La idea (potser més que concepte) del decreixement es vol ampliar 
a una nova economia amb base ecològica, i insistir en la presa de cons-
ciència del procés d’un creixement imparable i insostenible. Remar-
quem aquesta ampliació del terme de decreixement perquè els seus 
defensors, advertits d’alguna manera pels detractors més comprensius 
amb el terme, observen les contradiccions que hi pot haver en termes 

31.	 Vid https://alargascencia.org/es i http://www.adterra.org/ (consulta 
10/02/2023): Amics de la Terra i Amigos de la Tierra han elaborat un directori 
d’establiments que allarguen la vida útil dels productes, arreglant, compar-
tint, reparant, llogant, intercanviant o utilitzant productes de segona ma. És 
l’alternativa que es proposa al consum lineal. Vid també https://www.foei.
org/es/ (Amics de la Terra Internacional, Friends of the Earth International) 
i http://www.foeeurope.org/ (Amics de la Terra Europa, Friends of the Earth 
Europe).

https://alargascencia.org/es
http://www.adterra.org/
https://www.foei.org/es/
https://www.foei.org/es/
http://www.foeeurope.org/
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d’equitat, justícia social i redistribució. Això és així, perquè sense creixe-
ment una gran part dels països, sobretot dels països empobrits del Sud 
—encara que no únicament—, no podran donar resposta a la pobresa 
i la desigualtat. Més aviat es parla de societats de post-creixement i una 
economia en equilibri amb les condicions de sustentabilitat del planeta.

En aquesta línia, el Green Deal, encara que correspon a un programa 
de la Unió Europea, pot tenir els seus correlats a altres països i una in-
fluència a nivell mundial. És un pacte “verd” per revertir el canvi climà-
tic. La Comissió Europea proposa que sigui un continent climàticament 
neutre a l’any 2050, tenint una economia neta, amb zero emissions 
i protegint l’hàbitat natural, per millorar el benestar de les persones i 
fins i tot de les empreses. Segons la presidenta de la comissió, “El Pacte 
Verd Europeu és la nostra nova estratègia de creixement, un creixement 
que aporta més del que consumeix. Mostra com transformar la nostra 
manera de viure i treballar, de produir i consumir, perquè visquem de 
manera més sana i les nostres empreses siguin innovadores”32. Volem 
destacar a la primera frase de la presidenta, la idea que aquesta estratè-
gia de creixement va en la línia d’un cert “a-creixement”, ja que s’esmenta 
expressament “un creixement que aporta més del que es consumeix”. 
Almenys es valora la possibilitat (i realitat) de consumir-ne menys. De 
totes maneres, clarament, no és una aposta de decreixement33, encara 
que ja va tenint en compte la limitació del consum, apostant per un 
consum responsable.

32.	 Ursula von der Leyen: https://ec.europa.eu/spain/news/20191212_Euro-
pe-climate-neutral-2050_es (data de consulta: 1/06/2020).

33.	 També cal estar pendents de la seva posada en pràctica, i assegurar que 
no aprofundirà encara més la diferència entre els països, facilitant que els 
rics siguin encara més rics, en relació amb les possibilitats de desenvolupa-
ment tecnològic, infraestructures i logística al servei d’un poder (de decisió) 
centralitzat (en el sentit de centre-perifèria de Wallernstein, en un “siste-
ma-món” europeu).

https://ec.europa.eu/spain/news/20191212_Europe-climate-neutral-2050_es
https://ec.europa.eu/spain/news/20191212_Europe-climate-neutral-2050_es
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D’altra banda, Taibo (2010) i altres autors plantegen exemples del que 
cal canviar a la vida quotidiana i parlen en plural de “decreixements”. 
Aquesta idea pretén fer viable no només el canvi de mentalitats, sinó 
l’exemplificació per al canvi real en situacions de quotidianitat. Així, 
vincula el decreixement amb diverses alternatives de canvi sostenible, 
justícia social i equitat. S’enllaça, per exemple, la “Cura”, a través del de-
creixement i l’apoderament de les dones, amb una reorientació com a 
pràctica política anticapitalista i antipatriarcal. Es correspon també el 
decreixement i el medi urbà amb el decreixement de les ciutats i les 
possibilitats que això comporta en relació amb el medi rural, recuperant 
les zones (i poblacions) buidades.

Dos àmbits fonamentals a la vida quotidiana són el de l’Educació i 
el de la Salut. En aquest sentit, es relaciona, així mateix, educació amb 
decreixement, en replantejar-se el paper actual de l’educació al servei 
del mercat, advertint en paraules de Díez Gutiérrez (2010: 111-129) que 
els ajustaments de les polítiques educatives mundials tenen com a “ teló 
de fons” el neoliberalisme. S’avança en una educació tecnològica i com-
petencial per a una competitivitat capitalista, oblidant —quan no inju-
riant— l’educació humanista i creant treballadors dòcils per al mercat. 
Aquest autor adverteix que l’educació s’està conjugant com un producte 
de consum per l’encariment i la dificultat dels nous títols del sistema; de 
vegades, paradoxalment, tot devaluant els més “barats”, de batxillerat, 
de formació professional i, sobretot, universitaris. Es nega, en darrer ter-
me, la condició de l’educació com a dret social, encomanant-la al mer-
cat. L’autor parla fins i tot de la McDonalització de l’educació i, en aquest 
sentit, de l’educació en (i per) el consum, així com del darwinisme or-
ganitzatiu de la nova gestió empresarial aplicada a l’educació. Davant 
d’aquest panorama, s’advoca per l’educació en (i per) el decreixement, 
creant una nova cultura i practicant canvis globals a la vida quotidiana. 
Així, es reivindica l’oci davant del treball obsessiu, el repartiment del 
treball i prioritzar el que és local davant del que és global, destacant 
la sobrietat, la simplicitat i fins i tot el no-consum. És important tam-
bé introduir al currículum, l’ensenyament de la bio-economia, és a dir, 
pensar l’economia en la biosfera, en un món amb límits. Respectar els 



92 Fidel Molina-Luque

ritmes de maduració i del procés d’aprenentatge dels alumnes, apostant 
també per una educació lenta i calmosa (slow education), facilitant la 
reflexió crítica, l’anàlisi en profunditat i el treball cooperatiu.

En relació amb la salut, es vincula l’enfocament del decreixement 
amb el concepte de sobirania sanitària, per afrontar les relacions de 
poder que produeixen les polítiques de salut actuals. De la Flor (2010: 
137-151) recorda que a la Conferència d’Alma-Ata “Salut per a tothom a 
l’any 2000”, l’Organització Mundial de la Salut (OMS) va aprovar l’estra-
tègia d’Atenció Primària en Salut. Això suposa accentuar la prevenció i 
no només la curació, fomentar la participació comunitària i reforçar el 
paper del metge general en comptes de l’especialista. Qüestions aques-
tes que ressaltem com a molt importants, ja que precisament en la crisi 
del Coronavirus COVID-19 s’ha posat de manifest clarament. De la Flor 
destaca les dificultats que ha anat trobant la declaració d’Alma-Ata per 
part de les lògiques biomèdica, civilitzatòria i capitalista integrades a 
la idea de “salut global”, que debilita la sobirania sanitària dels països 
i els ciutadans. Aquest autor puntualitza que aquesta debilitació de la 
sobirania sanitària per part de la salut global es realitza a través d’un 
menor control de l’Estat sobre l’ordenació de les polítiques nacionals de 
salut, proliferant estructures publico-privades, multinacionals de gestió 
dels serveis de salut i farmacèutiques, entre d’altres. També es dona un 
control menor de les fronteres per part dels estats (lliure comerç, expan-
sió de mercats per a multinacionals), la qual cosa facilita l’expansió de 
riscos per a la salut pública com les pandèmies, qüestió que, per exem-
ple, és palpable a la crisi del 2020. Segons De la Flor, l’opció més justa i 
eficaç és la relació entre decreixement i sobirania sanitària en les políti-
ques globals de salut, apostant per la validesa de l’estratègia de l’Atenció 
Primària en Salut i del concepte de sobirania sanitària. Aquesta és la 
via per socialitzar la salut davant dels interessos del mercat i el control 
mundial per part dels països enriquits del Nord, transformant les rela-
cions internacionals de poder.

En definitiva, i d’acord amb Taibo (2009), el decreixement el que 
proposa és la reducció de la producció i el consum als països enriquits 
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perquè es viu per sobre de les pròpies possibilitats, i aturar emissions 
que fan malbé el medi de manera molt perillosa. Taibo (2009: 16) iden-
tifica tot això amb una única paraula: “menys”; és a dir, menys feina, 
menys energia i menys matèries primeres34. Aquest autor aprofita per 
aclarir que el decreixement no és un creixement negatiu, ja que no cal-
dria tenir una percepció quantitativa del terme. S’ha de procurar esten-
dre l’activitat als sectors de l’economia vinculats a la satisfacció de les 
necessitats socials i al medi ambient, i també repartir la feina. Aquest 
repartiment del treball comportaria com a conseqüència un augment 
del temps lliure i una reducció substancial dels nivells desmesurats de 
consum actuals. Tot i això, no es nega que el decreixement posa en perill 
el nivell de vida d’una minoria de la població mundial, però és a canvi 
d’augmentar el benestar de la majoria restant.

En tot cas, en la línia del mateix decreixement (que no és creixement 
negatiu), podríem afinar encara més, amb la idea de “a-creixement”, ja 
que el que apareix com a substancial i vital és la necessitat de la re-
ducció urgent del nivell de consum. El “a-creixement” representa també 
l’advertiment i el recordatori que créixer sense parar pot acabar amb el 
planeta (Latouche, 2009). S’ha de produir menys i consumir menys per 
evitar la catàstrofe ecològica i humana, ineludible si se segueix com fins 
ara. El consumisme actual és exacerbat i compulsiu, fent insostenible la 
situació de la Terra i, per tant, de la Humanitat mateixa.

4.4.	PROFIGURACIÓ, SOSTENIBILITAT I VIDA SENZILLA

La sostenibilitat s’ha fet visible amb més força des de fa uns anys i la 
conscienciació que el capitalisme és un sistema profundament injust 
és una realitat planetària inqüestionable. Tant com que la combinació 

34.	 Realment Taibo recull la cita de B. Grillo, “Prefazione”, a M. Pallante (dir.), 
Un programma politico per la decrescita, Roma, Per la decrescita felice, 2008, 
p. 7.
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del capitalisme i la globalització està fent saltar pels aires les possibili-
tats del planeta i la pròpia pervivència de les espècies vegetals i animals. 
Com hem vist en un apartat anterior d’aquest capítol, l’avenç de la cri-
si del canvi climàtic ha esperonat l’ONU per identificar 17 Objectius de 
Desenvolupament Sostenible (ODS). Des del 2015 i amb projecció fins 
al 2030, són quinze anys (ara ja únicament set) per desenvolupar i in-
tentar complir aquests 17 objectius, tota una generació d’avenç que es 
preveu complicada i plena de dificultats, com es va mostrar a la Cimera 
del Clima de Xile-Madrid COP25 (desembre 2019) i les següents (Glas-
gow COP26 i Egipte COP27, 2022). Aquestes cimeres de Nacions Unides 
sobre el canvi climàtic35, reuneixen representants de tot el món per tal 
de reforçar el compliment de l’Acord de París. La sostenibilitat humana 
(ecològica i social) és el gran repte d’aquest segle i de la pròpia continuï-
tat per als segles següents (si n’hi hagués).

35.	 Pocs dies abans de la Cimera s’havia publicat la novel·la “Ahora llega el silen-
cio” d’Álvaro Colomer (Editorial Montena, novembre de 2019), sobre el caos 
per culpa del canvi climàtic, en una ciutat que podria ser qualsevol, però 
que al llibre és Barcelona: un virus que aniquila tota la població més gran 
de vint-i-dos anys i deixa el món en mans d’uns joves que hauran d’apren-
dre a conviure sense les normes socials establertes pels grans. Va arribar el 
Silenci: així anomenen els supervivents al dia que els adults van morir. Els 
nens estan indefensos i els joves, condemnats a morir en complir els vint-i-
dos anys: “I és que, després de l’arribada del Silenci, els supervivents es van 
adonar que alguns dels seus companys morien d’una manera tan fulminant 
com ho havien fet els adults, i no van trigar a deduir que el virus continuava 
actiu (…). Ser conscients que el virus també acabaria matant-los va fer que 
els joves de dinou, vint i fins a vint-i-un anys es convertissin en salvatges. 
Ja no els importava res, no veien la necessitat de reconstruir la societat, no 
tenien esperances de futur” (https://www.delectoralector.com/ahora-lle-
ga-el-silencio-de-alvaro-colomer/ 1/03/2023). Podríem dir que aquesta no-
vel·la apocalíptica no està tan allunyada del que hem anat comentant al 
llarg del llibre i, en aquest capítol, en relació amb la crisi de la COVID-19 
(2020-2021/2022).

https://www.delectoralector.com/ahora-llega-el-silencio-de-alvaro-colomer/
https://www.delectoralector.com/ahora-llega-el-silencio-de-alvaro-colomer/
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Això no obstant, els resultats d’aquestes cimeres no estan sent mas-
sa positius. El mateix secretari general de la ONU, Antonio Guterres, 
afirmà al finalitzar la Cimera de Xile-Madrid, que estava decebut amb 
els seus resultats, així com les ONGs que se sentien defraudades per tot 
això; sobre tot, pels governs que van a arribar a un acord insuficient pels 
objectius establerts. En aquesta mateixa línia es van pronunciar també 
moviments com Fridays for Future i Joventut pel Clima. Clarament els 
acords són insuficients per afrontar amb urgència la crisi climàtica.

Potser la frase que pot combinar aquesta idea de sostenibilitat am-
biental i social (humana) va ser la d’Àngela Valenzuela (coordinadora de 
Fridays for Future a Xile), quan va afirmar que “no es pot actuar davant 
del clima sense defensar els drets humans”. En aquest mateix sentit es 
va pronunciar Greta Thunberg que va destacar la importància de do-
nar veu als pobles indígenes que “han viscut durant centenars d´anys 
en equilibri amb la natura i tenen un coneixement que podem aprofitar 
en aquests temps de crisi climàtica”. És per això que el nostre article 
publicat el 2019 sobre “Profiguració, Acció Creativa Intercultural i In-
novació Social: Renovar-se o morir a Rapa Nui (Illa de Pasqua/ Easter 
Island)”, adquireix un valor destacat actualment (de present i de futur). 
Les conclusions d’aquest article demostren la importància de la innova-
ció social en un marc institucional holístic: polític, cultural, educatiu, 
econòmic, mediambiental, etc.36. Així mateix, la creativitat intergenera-
cional i intercultural, com a procés col·lectiu, reforça aquesta innovació 
social en un marc més enllà del “glocal”. Tot això per fer front als perills 
que assetgen Rapa Nui (Illa de Pasqua): la pervivència cultural dels seus 
ciutadans, de la seva identitat i la pròpia sostenibilitat. En aquest sen-
tit, la solidaritat intergeneracional té un paper fonamental en un marc 
tan complex com el que es dona a l’illa, amb les circumstàncies actuals. 
Finalment, és una identitat que hem identificat entre la identitat de 

36.	 Com hem assenyalat anteriorment, aquestes conclusions s’obtenen a nivell 
micro per a Rapa Nui, però són generalitzables de manera contextualitzada 
a altres comunitats.
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resistència i la identitat-projecte (Castells, 1998), entre la reafirmació 
d’unes arrels comunes i la voluntat de desenvolupar-se en un context 
intercultural i d’alterglobalització. Basant-se en una xarxa grupal de rei-
vindicació indentitària i cultural, i en les relacions intergeneracionals, 
es projecten alternatives de sostenibilitat de l’illa i de la pròpia cultura: 
alterglobalització de baix a dalt, basada en les experiències vitals i ví-
vides de la comunitat. Al nostre estudi de cas del poble Rapa Nui, les 
diverses iniciatives educatives, polítiques i associatives, com l’Educa-
ció Intercultural Bilingüe, la Biblioteca (biblio-xarxes i xarxes socials, 
TIC), la Corporació de Resguard Cultural i el Consell d’Ancians, uneixen 
els seus esforços en una identitat-projecte de sostenibilitat (“sustenta-
bilitat”) de l’illa i dels seus pobladors, d’allò natural i allò humà, d’allò 
ecològic i cultural. De vegades, els discursos que hem sentit i les ex-
periències que hem viscut han aparegut en un primer moment com a 
reivindicacions més properes a la identitat de resistència, a causa del 
que he anomenat “l’angoixa de la insularitat geo-històrica”, ja que l’expe-
riència diacrònica (històrica) fa témer el pitjor si no es prenen mesures 
ben argumentades. Sembla que la identitat-projecte ha d’estar en una 
orientació intercultural que ells mateixos van dissenyant des d’un po-
sicionament neo-local del “bon viure” i de la sostenibilitat, en processos 
de socialització “profiguratius”. L’acció creativa a Rapa Nui reverteix en 
una reflexivitat col·lectiva que hem identificat com a desenvolupament 
d’una identitat projecte que promou relacions interculturals, d’imbri-
cació i mixtura, articulant una nova societat sobre la base de la igualtat 
en la diferència. La innovació social que això suposa, juntament amb el 
desenvolupament del “bon viure” com a projecte de “vida senzilla” en 
col·lectivitat, és la base d’una convivència sempre negociada i interde-
pendent, profigurativa, per aconseguir un canvi social. Aquest permet 
l’argumentació i la consolidació de la “vida senzilla”, és a dir, una vida en 
comunitat (relacional, interpersonal i interdependent), en plenitud, en 
harmonia i equilibri amb la naturalesa i la pròpia humanitat.

D’altra banda, encara que no gaire allunyada d’aquests pressupostos, 
s’està lloant una proposta que està sent debatuda a nivell mundial i que 
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també pot tenir molt a veure amb la profiguració i un pacte o contracte 
intergeneracional: la Renda Bàsica Universal. La Renda Bàsica Universal 
pretén assegurar una renda per a tota la ciutadania, independentment 
de la seva situació, per assegurar que pugui cobrir els mínims vitals. En-
cara que té detractors que adverteixen de la seva possible inviabilitat 
econòmica o de la suposada des-incentivació laboral dels que rebent 
aquesta renda sense contraprestacions, no voldrien (podent) treballar. 
També té molts defensors que proclamen la seva viabilitat, assegurant 
una redistribució econòmica més justa, augmentant el grau d’autèntica 
llibertat de les persones i eliminant les desigualtats tan enormes exis-
tents avui dia entre la població i, en aquest sentit, la pobresa. El que 
sembla incontestable és que ens movem en un món globalitzat tecnolò-
gicament avançat, amb un alt nivell de robotització, en què es van per-
dent, i es perdran més, llocs de treball que fan les màquines. Pot, en 
aquest sentit, afavorir el desenvolupament sostenible ja que es repar-
tiria la feina i no es mantindrien ocupacions que perjudiquen el medi 
ambient i que, de vegades, es mantenen per les pressions i necessitats 
laborals.

Tenint en compte la importància de la conservació d’aquest medi 
ambient, i també de la salut i la sostenibilitat humana37, i el benestar 
de les generacions presents i futures, la profiguració se’ns mostra com 
el nou contracte social intergeneracional que ho ha de facilitar. Així, da-
vant del consumisme compulsiu es comença a oposar el suficientisme 
(enoughism), el reconeixement del que ja n’hi ha prou, que és suficient, 
en el marc d’una vida senzilla, de menys despesa. És posar en valor l’an-
ticonsumisme i consumir allò que es necessita, allò que sigui suficient 
per portar una vida digna i res més. Fins i tot es recorda el concepte de 
Veblen sobre la classe ociosa, del “consumidor conspicu” (conspicuous 

37.	 Hi ha diverses línies de recerca que tracen línies de continuïtat i de relació 
entre la conservació dels boscos i la contenció de les pandèmies, per exem-
ple. Per tant, medi ambient, salut i sostenibilitat humana no apareixen com 
a entitats aïllades.
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consumption). La consumició que es duu a terme per distingir-se de la 
resta dels mortals, per mostrar el seu estatus, per distingir-se, per mos-
trar la “distinció” que diria Bourdieu. És el consum de les coses supèr-
flues, no necessàries i que fa molt de mal a la sostenibilitat del planeta 
i a la sostenibilitat humana en general, la de les relacions socials, sent 
font de desigualtat i pobresa, però també d’emocions negatives com la 
vanitat i la enveja, entre d’altres.

Tot això sol anar lligat, a més, de la voracitat que encoratja el sistema 
capitalista i neoliberal de consum, cada cop més i més ràpid, en el marc 
de la immediatesa. Davant d’això s’han posat les bases del moviment 
slow, de l’alentiment i la paciència, però també de la senzillesa i l’austeri-
tat, en el millor sentit de la paraula. És pertinent fer notar com l’austeri-
tat va anar passant de ser un terme més o menys ben rebut, gairebé com 
un afalac, a una connotació actual negativa, amb una càrrega pejorativa. 
Evidentment no ens referim a l’austeritat que s’ha promogut en l’àmbit 
neoliberal contra la despesa pública davant la crisi del 2008, per exem-
ple, sinó a la de la vida quotidiana que, a més, no té res a veure amb viu-
re “ajustaments”, sinó viure sense allò totalment superflu. El moviment 
slow convida al gaudi del quotidià, del dia a dia, de treballar menys per 
viure més, gaudint i delectant-se del que es té, sense presses, sense an-
sietat. No són lemes o “eslògans” ja habituals, sinó alternatives que fan 
pensar i posar remei a una vida massa accelerada que de vegades perd 
el sentit. En ocasions ocorre com a “Alícia al país de les meravelles” que 
es va corrent, mirant el rellotge i tot i així, s’arriba tard…sense saber on 
ni perquè. Segurament, continua sent important “mesurar” el temps i 
probablement ha estat un dels elements constitutius de la modernitat, 
però potser cal repensar-ho tot, i tenir una vida més lenta i sobretot més 
senzilla, per poder gaudir-la i compartir-la.



5. “Val més una gota de mel que 
un càntir de fel”: la convivència 
reforçada quotidianament

De petit i no tan petit, passant per l’adolescència i la joventut i fins i 
tot la maduresa, la meva mare em sorprenia amb aquesta expressió: “val 
més una gota de mel que un càntir de fel”. I dic que em sorprenia, perquè 
solia passar quan, d’alguna manera enfadat, li relatava alguna cosa que 
em preocupava lleument o una altra que em treia de polleguera. Però en 
tot cas, jo estava en ple conflicte i discutint per veure com respondria 
aquesta situació conflictiva. Dic de petit i dic bé, perquè ja me’n recordo 
de situacions de col·legi que les dirimia, en certa manera, a casa amb la 
meva mare. Dic d’adolescent i joventut just abans, durant o després de 
la mili. I dic i fins i tot de maduresa, perquè sempre que ho he necessi-
tat l’he trobat pacient i somrient, quan l’anava a veure —ja casat i amb 
filla—, a relatar-li coses que em preocupaven. El meu pare també as-
sentia, però callava més i juntament amb el somriure, vorejava els llavis 
i em picava l’ullet, en una clara expressió de confirmació silenciosa… 
confirmació al que deia la meva mare, però també la rebia personalitza-
da com a confirmació al que jo fes, que estaria bé, per la confiança que 
em tenia (i que jo agraïa).

En tot cas, era la meva mare la que sempre i sota qualsevol concepte 
i situació manifestava que ella no volia conflictes i sobretot que no vo-
lia “baralles”, que tothom s’havia d’estimar i que calia comprendre els 
motius dels altres i veure què necessitaven. I, en tot cas també, calia 
procedir amablement, dialogant, parlant “dolçament”… tot valent més 
una gota de mel que un càntir de fel.

És evident que endevinava la tecla, ja que el diàleg, com veurem més 
endavant, es mostra com l’element (i mètode) principal i més efectiu 
per solucionar conflictes. I en relació amb la comprensió que acom-
panya aquest diàleg, he anat aprenent de manera personal, acadèmica i 
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sociològica que és fonamental en les relacions interpersonals, en la ne-
gociació i en la mediació. I que això està molt relacionat amb l’empatia, 
amb el fet de posar-nos en la pell de “l’altra” persona. Alhora, l’empatia 
es reforça amb el reconeixement de la interdependència, de la perti-
nença a la Humanitat, de la vulnerabilitat personal i col·lectiva (de l’és-
ser humà en general) i de l’amor que ens salva.

5.1.	 CONFLICTE VS VIOLÈNCIA

L’ésser humà és un ésser social, que es relaciona interpersonalment i 
que per compensar la seva extrema vulnerabilitat col·labora amb altres 
éssers humans, en grups, en comunitats, en societat: viu juntament amb 
altres, conviu. Al llarg d’aquesta convivència i de les diferents col·labora-
cions i cooperacions que es desenvolupen es produeixen intercanvis de 
parers, debats, discussions, conflictes, en definitiva. Per tant, podríem 
concloure que precisament els éssers humans tenen conflicte perquè 
col·laboren entre si, perquè conviuen. Ja se sap que la convivència, que 
el frec, fa l’afecte, però també els conflictes. Això no obstant, també els 
conflictes quan se superen i es gestionen de manera adequada, es re-
solen i poden millorar la convivència. És a dir que, conceptualment, el 
conflicte és inherent a l’ésser humà, com a ésser social i que no és ni 
positiu ni negatiu, depèn de la situació que es desenvolupa darrere seu. 
Quotidianament, solem assimilar el conflicte a una qüestió negativa, a 
violència. Tot i això, la violència és una mala manera de (no) resoldre els 
conflictes. Per tant, conflicte no és sinònim de violència, no ho hauria de 
ser. De fet, del debat i del diàleg que pot comportar el procés de resolu-
ció d’un conflicte potser sorgeix la millora d’una convivència malmesa 
que va conduir a aquest conflicte.

A Sociologia, el tema del conflicte és crucial, perquè és un dels as-
sumptes que uneixen allò individual i grupal, personal i social, l’estruc-
tura i l’acció. Simmel destacava que precisament el conflicte és una for-
ma de socialització, i de les més intenses. I Comte, que va proposar el 
neologisme de “Sociologia”, propugnava que aquesta ciència social el 
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que havia de dur a terme era l’estudi de les lleis de l’estàtica i la dinàmi-
ca social, i —entre elles— els conflictes, marcant així les perspectives 
fonamentals de la Sociologia (Haralambos i Holborn, 1990):

a)	 Perspectives estructurals que analitzen la societat en conjunt. 
Entre elles podem destacar el funcionalisme que posa èmfasi en 
l’estabilitat, i altres perspectives que emfatitzen, alhora, el con-
flicte: marxistes (conflictes entre classes) i no marxistes (conflic-
tes entre grups socials).

b)	 Perspectives interpretatives que analitzen l’acció social i els pe-
tits grups socials. Cal ressaltar la figura de Weber en el seu in-
tent d’explicar el comportament humà, amb les motivacions i 
els condicionants. Així mateix és important l’interaccionisme 
simbòlic que interpreta el comportament humà en les con-
seqüències i els propis conceptes, la fenomenologia en general, 
que estudia la manera com l’home entén el món i l’etnometodo-
logia que analitza la categorització del món que es realitza per 
desenvolupar la vida social.

c)	 És interessant destacar la figura de Giddens que amb la seva teo-
ria de l’estructuració ha intentat unir i superar la diferenciació 
entre les perspectives estructurals i l’acció social. En aquesta 
línia, entre d’altres, també hi ha Sztompka amb el seu “camp 
socioindividual unificat”, com una tercera via —“arribar a ser 
social”— que superi la dicotomia entre acció (personal) i les es-
tructures (socials).

Altres sociòlegs han estudiat de manera central el conflicte. Així, 
per a Merton, per exemple, el conflicte té un caràcter estructural i es 
pot donar entre grups (nivell macro) o entre individus (nivell micro)38. 

38.	 Dins del funcionalisme Merton i Coser van introduir el tema del conflicte, 
el primer el va considerar disfuncional i només el segon va reconèixer la 
possibilitat que fos funcional.
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Per a Dahrendorf, el conflicte social té un origen estructural i és qual-
sevol relació oposada sobre normes i sobre expectatives. A través d’ell 
es fonamenta el canvi i el desenvolupament de les societats. A més, 
té una dimensió que va més enllà del que és individual, la sociologia 
ha d’estudiar les unitats socials que entren en conflicte39, i ajudar així 
a comprendre-ho. Aquest autor destaca que el que és fonamental del 
conflicte social és fomentar l’evolució i el canvi en els grups socials, en-
cara que precisa que les qüestions de conflicte són qüestions de poder 
o de domini. Habermas representa el paradigma comunicatiu, en què 
la llengua concentra allò objectiu i subjectiu, institucional i quotidià, i 
permet, en aquest sentit, establir una universalitat que pot generar al-
ternatives en situacions de conflicte i superar-lo dialògicament, a través 
de la negociació i el consens40. En tot cas, els teòrics del conflicte com 
Rex i Dahrendorf, entre d’altres, critiquen obertament el consensualisme 
excessiu de les propostes funcionalistes de mitjans del segle anterior. 
Rex, en concret, destaca que els sistemes socials estan organitzats al vol-
tant d’un consens de valors o situacions conflictuals que poden anar des 
de la negociació pacífica a la violència manifesta. D’altra banda, el figu-
racionisme de Norbert Elias postula que la interdependència creixent 
baixa el llindar de tolerància de la violència (sempre que hi hagi mo-

39.	 Segons Dahrendorf són cinc: conflicte entre rols socials, entre grups socials, 
entre sectors de la societat, entre associacions que afecten tota la societat i 
entre organismes supranacionals.

40.	 Tot i això, hi ha autors que indiquen que l’impuls que ha donat Habermas 
a la teoria crítica, amb l’estudi del problema de la comunicació (competèn-
cia comunicativa) entre els interlocutors que coexisteixen en una societat 
desigual i injusta, no ha estat obstacle per explorar la concepció sistèmica 
de la societat i que, en certa manera, la teoria de sistemes i les perspectives 
marxistes tenen un alt grau de compatibilitat. En aquest sentit, Sztompka 
manifesta que l’escola funcionalista i la marxista estan interessades en les 
mateixes idees de contradicció, tensió, context estructural, etc. trobant-se 
embarcades en una mateixa tasca de gènere sistèmic (vid. Giner, 1994: 670-
671 y 674).
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nopolització de la violència per l’Estat a nivell macro, i autocontrol de 
l’individu a nivell micro), de manera que caldria esperar que el desenvo-
lupament de les TIC (Internet, web, etc.) reduiria la violència en el marc 
de la globalització; no obstant això ha passat el contrari, augmentant la 
violència tant a nivell nacional com internacional (Noya i Rodríguez, 
2010: 194-19541). A “El procés de civilització”, Elias desenvolupa les seves 
argumentacions en relació amb la disminució de la violència a nivell 
macro, meso i micro. És una gran aportació per a la Sociologia en els 
seus aspectes de conflictologia. En definitiva, i seguint les teories d’Elias, 
podem concloure que l’entramat d’interdependències situa al centre 
el conflicte i la tensió, i per tant, el caràcter processual dels fenòmens 
socials: les societats són configuracions en moviment perpetu, és a dir, 
entramats inestables en procés i tensió, d’interdependències entre ins-
titucions, camps o posicions que mantenen tant relacions d’integració 
com de conflicte (Martín, 2010: 90-91).

En tot cas, podem diferenciar les aportacions d’autors com Durkheim 
i Parsons que emfatitzen l’ordre i l’harmonia inherent a les societats hu-
manes, segons els postulats funcionalistes; de les de Marx i Weber, per 
exemple, que destaquen l’omnipresència del conflicte social. Coser, fun-
cionalista, segueix allò que Simmel identifica com a efectes integradors 
del conflicte per considerar, precisament, les seves repercussions per a 
la cohesió, identitat i enfortiment dels grups socials (“les funcions del 

41.	 “La seva obra més rellevant (d’Elias) per a l’anàlisi de les relacions internaci-
onals està escrita abans de la caiguda del Mur de Berlín, i, més encara, xifra 
les esperances del final de la violència entre els Estats en una mena d’Estat 
i exèrcit universal que posaria fi a la carrera nuclear, les guerres, etc. Però 
això no ens hauria d’impedir repensar el paper d’Internet en la globalització 
amb unes eines, les de la teoria d’Elias, que sí que s’han aplicat amb èxit en 
l’anàlisi d’altres processos, com ara el naixement del Principi d’Ingerència 
Humanitària en el Dret Internacional (Deacon), l’ascens del futbol com a 
esport global (Roberston) o la formació de llengües internacionals de comu-
nicació (Swaan)”.
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conflicte social”). Elton Mayo propugna la idea que és més un problema 
d’inadaptació individual que no pas un problema estructural. Collins 
desenvolupa la teoria del conflicte de manera sintètica i integrada amb 
orientacions més microsociològiques, recuperant el paper de les interac-
cions de la vida quotidiana i l’etnometodologia (Goffman) i abordant-lo, 
per això, des d’un punt de vista més individual. En aquesta línia, Collins 
entén que les estructures socials (com a pautes d’interacció) són insepa-
rables dels actors que les construeixen. Per la seva banda, la sociologia 
fenomenològica (Shutz, Berger i Luckmann) orienta els seus postulats 
a la resolució de problemes pràctics i descuida la noció d’estructura so-
cial. Pel que fa a Elias, podem concloure, tal com hem comentat ante-
riorment, que l’entramat d’interdependències situa al centre el conflicte 
i la tensió, i constata que els fenòmens socials tenen un caràcter proces-
sual, entre relacions d’integració i d’enfrontament. Tot això ens ajuda a 
conceptualitzar el conflicte i repensar els models i les pràctiques de la 
negociació, la mediació o l’arbitratge.

En el marc de l’acció comunicativa (Habermas) i del diàleg (dia lo-
gos platònic), s’estableix una tipologia dinàmica dels conflictes des del 
punt de vista sociològic, distingint entre42: a) els conflictes intraperso-
nals (amb un mateix, amb el mateix subjecte, per qüestions de tensió i 
contradiccions en la pròpia socialització, etc.); b) els conflictes interper-
sonals (entre subjectes diversos, per diferència de criteris, d’objectius i 
interessos, relacions de poder, de domini, etc.); c) els conflictes intragru-
pals (entre el propi grup) i d) els conflictes intergrupals (entre diferents 
grups). El grup, aquí, ho entenem també en un sentit ampli i obert: ens 
podem referir a grups de persones, com a col·lectius petits, però també 
a comunitats, nacions i estats. Hi ha tendències que assenyalen, de ve-
gades, l’oportunitat d’algunes estratègies que van reconfigurant conflic-

42.	 És una manera molt interessant de comprendre el conflicte, tot diferenci-
ant els seus nivells. S’identifiquen quatre nivells: conflicte intrapersonal o 
intrapsíquic, conflicte interpersonal, conflicte intragrupal i conflicte inter-
grupal (vid. Lewicki, Saunders i Barry, 2012).
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tes intergrupals en conflictes intragrupals. Efectivament, si la situació, 
el context i el marc en què es desenvolupa el conflicte es pot configurar 
en termes de conflicte intragrupal, podem atalaiar noves possibilitats a 
l’horitzó de la resolució. I viceversa, si davant d’un conflicte intragrupal, 
aquest s’acaba plantejant com a conflicte intergrupal, vol dir, segura-
ment, que el grup entra en un procés de descomposició i reordenació 
(probablement amb la creació de nous grups diferents). En contextos 
laborals o d’organitzacions i institucions sol ser més eficaç, sempre que 
es pugui, plantejar el canvi de la consideració de conflicte intergrupal a 
conflicte intragrupal. Si es manté la perspectiva de conflicte intergru-
pal, es destacaran les diferències, cosa que separa, i la consecució dels 
interessos d’uns en contra dels interessos dels altres… i el mateix con-
flicte “intergrupal” servirà com a cohesió interna als grups enfrontats, de 
manera que les possibilitats col·laboratives dins de l’organització o de 
la institució poden disminuir ostensiblement. En canvi, si es pot con-
textualitzar en termes de conflicte intragrupal, el que cal destacar és la 
pertinença a la mateixa organització o institució, el fet de compartir uns 
objectius generals comuns i sobretot, que guanyin tots43.

Entre les estratègies, les tècniques i les pràctiques de resolució i 
transformació de conflictes destaquem bàsicament la negociació, la me-
diació i l’arbitratge. La resolució de conflictes té com a base fonamental 
la negociació. En la majoria d’ocasions són les parts en conflicte les que 
negocien directament sobre la seva possible solució. Ara bé, si aquesta 
negociació directa entre les parts no és suficient i arriba un moment 
en què cal la intervenció d’una tercera part, s’ha de procurar que sigui 
una mediació. Aquesta té com a missió facilitar el diàleg, la construcció 
d’alternatives, el consens i l’acord entre les parts en conflicte; però no 
imposa ni dictamina la solució, sinó que són els subjectes mateixos que 

43.	 El que es coneix amb la recorreguda expressió d’estar tots al mateix vaixell”: 
o se salven tots o s’enfonsen tots, tot volent expressar la importància de cer-
car solucions conjuntes consensuades que, d’alguna manera, s’emmarquin 
en el “guanyar-guanyar” (en un conflicte “intra”-grupal).
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arriben a l’acord, a la llum de les diverses solucions alternatives que són 
facilitades des de la mediació. En el fons, no hem d’oblidar que la media-
ció no deixa de ser essencialment una negociació, encara que ajudada 
per un tercer. Si la mediació no és suficient i realment el conflicte no es 
resol, pot ser necessari l’arbitratge: una tercera part que sí que és la que 
dictaminarà (sentenciarà) la solució al conflicte. Fins i tot en aquesta 
darrera circumstància cal arribar a un mínim acord: les parts acataran 
la solució que concreti l’àrbitre. De fet, quan es tracta de qüestions més 
afectives i personals (qüestions emocionals), en què l’objectiu comú és 
la reconciliació i el manteniment de les relacions entre els membres del 
grup, cal intentar, sempre que sigui possible, les vies de la negociació 
o la mediació. En l’àmbit educatiu, per exemple, cada vegada està ad-
quirint un predicament més gran la denominada mediació entre iguals, 
que consisteix que els mateixos companys, adolescents i joves preparats 
per a això, són els mediadors en els conflictes (entre iguals).

Per tant, cal recuperar i desenvolupar allò que significa una cultura 
de la pau, una socialització pacífica i pacificadora, i les possibilitats 
existents, tot educant en el conflicte. I és que el conflicte és interpretat 
sovint com una qüestió negativa en les relacions interpersonals i so-
cials, però cal no oblidar que en principi els conflictes en si mateixos, 
i des d’un posicionament holístic, poden ser un element potencial de 
creixement i desenvolupament. És la gestió i la transformació del con-
flicte allò que acabarà de donar el matís positiu o negatiu a la situació 
conflictiva. A les relacions grupals i a les organitzacions i institucions 
educatives, com en altres àmbits de la nostra vida quotidiana, es pro-
dueixen situacions conflictives perquè el conflicte és inherent a l’acció 
humana; allò que no és inherent a l’ésser humà és la violència i la gue-
rra. La gestió del conflicte ha de vehicular alternatives no violentes, en 
un intent de resoldre’l definitivament o si més no rebaixar al màxim la 
seva virulència, aprofitant al màxim les oportunitats positives que es 
puguin generar.

El conflicte reflecteix la complexitat de l’existència humana… de 
l’existència social. Aquesta complexitat enriqueix les relacions perso-
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nals i els grups socials, ja que del conflicte se’n pot derivar, efectivament, 
un canvi que signifiqui millora, desenvolupament i progrés, fruit de 
contrastar diversos punts de vista i de trobar alternatives creatives que 
poden sorgir del debat, de l’intercanvi de opinions, del diàleg. És pràcti-
cament impossible trobar una fórmula que elimini tota possibilitat de 
conflicte (i potser no s’ha de cercar), per tant, la resolució de conflictes 
a les organitzacions i als grups té com a objectiu formar-se en la gestió 
conflictual des de perspectives constructives i resoldre la càrrega con-
flictual de les relacions humanes, sense reprimir-les. El conflicte és, en 
aquesta línia, un element sociològic de primer ordre. En aquest sentit, 
la seva resolució té una funció sociològica de transformació, de gestió… 
fins i tot, com diria el mateix Galtung (1996: 265), una transformació 
creativa. Per això parlem, en general, de gestió de conflictes per cercar 
un punt d’harmonia en el present i en el futur. El nou marc estratègic 
per afrontar-los està basat en una renovada filosofia del “tu guanyes, jo 
guanyo” (Cornelius i Faire, 1996: 22-32) que superi la idea competitiva 
del “jo guanyo…” i “tu perds ”… però, fins i tot, del “jo guanyo” en primer 
lloc davant els altres. Això últim es pot considerar com un primer pas, 
però cal anar fonamentant (actituds, valors, normes) l’estratègia i la filo-
sofia del “tu guanyes i jo també guanyo”44, perquè precisament no s’han 
de veure com a contradictoris o oposats, sinó complementaris, sinèrgics 
i mútuament reforçats.

La majoria dels problemes d’agressivitat, violència o relació grupal 
tensa tenen l’origen en la manca de recursos per analitzar les situacions 
conflictives i elaborar estratègies que permetin gestionar les problemà-
tiques plantejades. Hi ha una clara demanda dels professionals en re-
lació amb els conflictes a l’educació, als grups i a les organitzacions i 
institucions. Es pot ajudar a emmarcar amb més fonamentació i globa-

44.	 De vegades proposo als estudiants universitaris un petit joc basat en el “dile-
ma del presoner” i la teoria de jocs, en relació amb els jocs de motius mixtos, 
entre el conflicte i la cooperació (de suma positiva) d’Axelrod (1986), per a 
vivenciar en certa manera aquestes consideracions.
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litat el conflicte grupal, des d’una preparació teòrica en la seva resolu-
ció (filosofia, sociologia, psicologia social, psicopedagogia), i des d’una 
intervenció aplicada i sistemàtica, amb criteris, amb estratègies, amb 
alternatives. No podem oblidar que la transformació de conflictes (mul-
ti-track diplomacy45) és multidisciplinar i que la comunicació vertebra 
tots els eixos, jugant un paper fonamental. D’entrada, no volem conflic-
tes, però com que n’hi ha, hem d’enfocar la seva gestió com una transfor-
mació alternativa que sigui una oportunitat de millora veritable, en allò 
individual i en allò grupal, en allò personal i en allò social. I tot això, en 
cap cas significa violència. Aquesta ha de ser anul·lada d’arrel.

5.2.	LA VIOLÈNCIA DELS QUATRE “-ISMES”

Hem comentat en aquest apartat anterior que la violència no és 
sinònim de conflicte, que la violència és una mala manera de (no) re-
soldre conflictes.

En aquest sentit, en la definició de “conflicte” en anglès, al Cambri-
dge Dictionary, trobem, a la seva primera accepció, que és un desacord 
actiu entre persones amb opinions o principis oposats, encara que en la 
seva segona accepció sí que es fa referència a lluita (baralla) entre dos 
o més grups de persones o països. En tot cas, al Tesaurus de sinònims i 
paraules relacionades no apareix “violència” (sí, discussió, debat, des-
acord, etc.)46.

En canvi, en la definició del Diccionari de la Llengua Catalana (IEC) 
trobem a la primera accepció, “contesa, lluita” o, posteriorment, “con-
tesa prolongada”. Sí que a les següents accepcions ja es parla de “estat 

45.	 És la idea de tenir un món en pau, tot entenent aquesta pacificació com 
un sistema en xarxa d’activitats interconnectades, que tenen en compte els 
individus, les institucions i les comunitats en general.

46.	 https://dictionary.cambridge.org/es/diccionario/ingles/conflict (data de 
consulta, 1/03/2023).

https://dictionary.cambridge.org/es/diccionario/ingles/conflict


Elogi de la profiguració. El nou contracte social entre generacions 109

d’oposició; estar indecís entre interessos, desitjos, etc., incompatibles” o 
finalment, “situació donada per una discordança entre les tendències o 
els interessos d’algú i les imposicions externes”.

Si consultem la definició de “violència”, en l’anglès britànic ens tro-
bem una definició que fa referència a accions o paraules que tenen in-
tenció de fer mal a les persones i també la relaciona amb força extrema. 
A l’anglès americà, fa referència a accions extremadament contundents 
que estan destinades a fer mal a les persones o que poden causar danys. 
I, també a l’anglès americà, concreta com a exemples, violència “racial”, 
“ètnica” i “domèstica”47. Al Tesaurus de sinònims i paraules relacionades 
no apareix “conflicte”.

En la definició de “violència” del Diccionari de la Llengua Catalana 
(IEC) trobem les accepcions següents: força o energia desplegada impe-
tuosament; abús de força. Tampoc, en aquest cas, es relaciona directa-
ment amb “conflicte”.

En definitiva, hem volgut puntualitzar la diferència entre “conflicte” 
i “violència” i, sobretot, distingir-los amb l’ànim de no treballar concep-
tualment (i en aquest sentit orientar la nostra acció individual i social) 
com si fossin sinònims. En aquest sentit, és fonamental recordar les pa-
raules que se li atribueixen a Gandhi: “no hi ha camins cap a la pau, 
la pau és el camí” i “la no-violència i la veritat, són inseparables”. Per 
tant, la violència no resol cap conflicte, la violència només genera més 
violència i aprofundeix el dolor, les desigualtats i les injustícies.

Ens centrarem en els quatre tipus principals de violència que posen 
en perill la cohesió social i la societat en si mateixa: racisme, classisme, 
masclisme i edatisme.

Moltes vegades aquests tipus de violència poden tenir una base co-
muna, l’heterofòbia, és a dir, la por al (suposadament) “diferent” o, en 

47.	 Extremely forceful actions that are intended to hurt people or are likely to cau-
se damage: racial/ethnic/domestic violence.

https://dictionary.cambridge.org/es/diccionario/ingles/extremely
https://dictionary.cambridge.org/es/diccionario/ingles/forceful
https://dictionary.cambridge.org/es/diccionario/ingles/action
https://dictionary.cambridge.org/es/diccionario/ingles/intended
https://dictionary.cambridge.org/es/diccionario/ingles/hurt
https://dictionary.cambridge.org/es/diccionario/ingles/people
https://dictionary.cambridge.org/es/diccionario/ingles/likely
https://dictionary.cambridge.org/es/diccionario/ingles/cause
https://dictionary.cambridge.org/es/diccionario/ingles/cause
https://dictionary.cambridge.org/es/diccionario/ingles/damage
https://dictionary.cambridge.org/es/diccionario/ingles/racial
https://dictionary.cambridge.org/es/diccionario/ingles/ethnic
https://dictionary.cambridge.org/es/diccionario/ingles/domestic
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definitiva, el temor a la diferència. En aquests casos, sobre la base d’una 
pretesa raça, de la classe, del gènere i de l’edat. Molt sovint observem 
que la violència està basada en la por i en la inseguretat que se sent 
quan alguna situació o alguna persona són percebudes com a estranyes, 
alienes a un “nosaltres” construït individualment i/o socialment.

Segons l’OMS, la violència és l’ús intencional de la força física i/o les 
amenaces contra un mateix, una altra persona, un grup o una comu-
nitat que té com a conseqüència o és molt probable que tingui com a 
conseqüència, un traumatisme, danys psicològics, problemes de des-
envolupament o la mort. Galtung diferencia entre una violència cla-
rament visible i directa i una altra mena de violència més oculta i no 
tan manifesta. La violència directa és visible a través del comportament 
(agressions físiques, verbals, etc.). La violència indirecta pot ser cultu-
ral, mitjançant actituds o estructural, mitjançant la negació de necessi-
tats (la injustícia social, per exemple). La virtut d’aquestes definicions i 
classificacions rau a reconèixer la violència no només en els comporta-
ments i les agressions físiques, sinó que també es dona en determinades 
actituds i decisions polítiques i socioeconòmiques, estructuralment. Per 
això, per exemple, quan parlem de bullying (assetjament escolar) o mo-
bbing (assetjament laboral), a més que hi hagi o no agressions físiques, 
hi pot haver agressions verbals o fins i tot el silenci, fent el “buit” a una 
persona determinada. Observem aquí la confirmació de la importància 
de la interacció social i la necessitat del reconeixement per altres per-
sones: quan això no es dona, fent el buit (la negació de l’existència de 
l’altre) realment s’està incorrent en violència. Així mateix, la violència 
psicològica pot ser molt subtil, “simplement” dient-li (a l’altra persona) 
que no val per a res, que no sap res, que mai no ha estat o no serà capaç 
de realitzar alguna cosa important, minant, per descomptat, la seva au-
toestima.

Per a l’objecte del nostre assaig, ens centrem en la violència interper-
sonal que indica L’informe sobre la situació mundial de la prevenció de la 
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violència de l’OMS i el PNUD48 és la que es dona entre membres d’una 
mateixa família, en la parella, entre amics, coneguts i desconeguts. A 
l’informe s’avalua l’escala d’aplicació de 18 programes de prevenció de 
la violència que constitueixen “inversions immillorables”. Destaquem, 
entre d’altres que: la meitat dels països apliquen programes escolars 
perquè els infants i adolescents aprenguin aptituds per a la vida com 
ara la resolució no violenta dels conflictes; la meitat dels països promou 
activitats encaminades a canviar les normes de gènere que donen su-
port a la violència contra les dones, però menys d’una quarta part dels 
països preparen campanyes d’informació pública per prevenir el mal-
tractament de la gent gran.

La violència interpersonal és un factor de risc per a la salut al llarg de 
tota la vida i per als problemes socials, ja que, com indica l’OMS, un grau 
alt de violència a la família o la comunitat paralitza la capacitat de les 
persones per mantenir els seus mitjans de vida, així com les opcions de 
desenvolupament polític, social i econòmic dels països. Nosaltres desta-
carem principalment aquests quatre tipus de violència fonamental en 
les interaccions socials i les relacions comunitàries, com són el racisme, 
el classisme, el masclisme i l’edatisme.

a)	 El racisme

El racisme és una ideologia, actituds i comportaments discriminato-
ris que expressen el menyspreu (i/o el temor) davant d’unes caracterís-
tiques suposadament racials, que acaben justificant una desigualtat so-
cial basada en tot això, i una violència (expressada de diverses maneres) 
davant de persones d’una suposada raça.

48.	 L’informe sobre la situació mundial de la prevenció de la violència, de l’Orga-
nització Mundial de la Salut (OMS) i el Programa de les Nacions Unides per 
al Desenvolupament (PNUD), així com la Campanya Mundial de Prevenció 
de la Violència, 2012-2020.
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Segons Taguieff es donen tres nivells d’heterofòbia, que es poden 
aplicar, d’alguna manera, a qualsevol dels tres -ismes a què ens referim, 
si bé aquest autor els identifica principalment com a tres nivells d’utilit-
zació del terme categoritzant de racisme:

–	 el racisme primari, fonament suposat de la heterofobia49. Desig-
na un fenomen psicosocial força general i gairebé una reacció 
universal, segons l’autor: el sentiment de desconfiança envers 
l’Altre o l’estranger; la percepció espontània de l’Altre descone-
gut, com a enemic.

–	 el racisme secundari, suposa una amalgama de diversos ele-
ments (afectius i discursius) que estan emmarcats en una racio-
nalització del racisme primari amb arguments com la competi-
ció econòmica o política entre dos grups humans, reorientant 
l’agressivitat. En el llenguatge ordinari sol designar-se com xe-
nofòbia o xovinisme, i en el llenguatge més erudit pel terme d’et-
nocentrisme.

–	 el racisme terciari, es constitueix a partir del discurs, l’argumen-
tació i el vocabulari “biològic” de la raça (amb punts de referèn-
cia en l’antropologia física); cerca modes cientifistes de legitima-
ció. La noció de racisme terciari sembla rebutjar totes les formes 
elaborades de l’etnocentrisme i la xenofòbia, implicant-se en la 
teorització des de les ciències biològiques.

En tot cas, i segons Wieviorka (1992: 20), el racisme ressalta atributs 
físics o biològics que suposadament conformen les conductes, la cultura 
i la personalitat de grups socials i que acaben justificant relacions de 
dominació, exclusió, persecució o destrucció. La lògica de la inferiorit-
zació està destinada a assegurar un tractament discriminatori contra el 
grup prejutjat i la lògica de la diferenciació tendeix a aïllar-lo, i en casos 
extrems, a expulsar-lo i fins i tot a exterminar-lo.

49.	 També anomenat “panekhthrisme” del grec “ekhthros”, “enemic”.
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b)	 El classisme

El classisme és una ideologia, actituds i comportaments discrimina-
toris que expressen el menyspreu (i/o el temor) davant unes caracterís-
tiques de classe, socioeconòmiques i culturals, que acaben justificant 
una desigualtat social basada en tot això i una violència (expressada de 
diverses formes) davant persones d’una suposada classe diferent. En 
aquest cas, el Diccionari de la Llengua Catalana (IEC) és clar i precís, tot 
definint el classisme com sistema que tendeix a mantenir les diferències 
entre les classes socials.

De vegades, aquest classisme es barreja amb l’aporofòbia (i fins i tot 
el racisme, en relació amb els estrangers i/o immigrants pobres). L’apo-
rofòbia, com assenyala Cortina (2017), és la por a la pobresa, que es con-
creta personificant-la en la violència contra el pobre, el classisme, en 
definitiva. Hi ha diverses maneres de manifestar aporofòbia i/o classis-
me: partits polítics amb discursos xenòfobs, determinats col·lectius o 
organitzacions amb aires de superioritat davant les persones que tenen 
menys recursos que ells, i fins i tot individus en solitari (aparentment). 
Les maneres més representatives són els discursos i els delictes d’odi.

En aquest sentit, la violència pot ser manifesta i directa, però en el 
classisme de vegades aquesta violència és molt subtil, variant segons 
diverses formes de menyspreu, de tolerància superba, d’altivesa, arro-
gància i fins i tot, vanitat. Aquest menyspreu es tradueix en les formes 
(i en el fons) de la prohibició de l’entrada a clubs o activitats “selectes”, 
només permeses a unes quantes persones i alguns col·lectius que són els 
“escollits”50. Per a Weber, la base del classisme és a l’estatus aconseguit 
per determinat grup de persones que, una vegada assolit, el formulen 

50.	 A la pel·lícula sud-coreana “Paràsits” (2019, guanyadora de la Palma d’Or del 
Festival de Cannes i de quatre premis Oscar) s’estableix un vincle, en prin-
cipi, “interessat” entre rics i pobres, però els uns i els altres el van enredant 
de tal manera que es dona un final tràgicament inesperat, pel menyspreu i 
classisme que el desencadena.
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com un tancament, un vedat tancat als altres. Algun tipus de conflicte, 
violència i fins i tot revolucions es poden explicar per aquest classis-
me ben arrelat personalment i estructuralment, que impedeix l’accés 
de l’altre a l’estatus de les elits. Segons Bourdieu, el classisme també pot 
ser font de l’anomenada violència simbòlica. Aquesta és una mena de 
violència indirecta, molt subtil, que poden exercir els que tenen més po-
der o estan en una classe dominant sobre els altres. Bourdieu parla fins i 
tot d’una certa complicitat per part dels qui pateixen aquesta violència, 
ja que no en són conscients (fins i tot l’arriben a interioritzar). Es veu 
“normal” la situació discriminatòria per part dels mateixos discriminats, 
perquè no la perceben com a tal discriminació: seria una cosa així com 
si es veiés que ha de ser així, en un estatus quo que ha de romandre, 
perquè els rics s’ho mereixen pel seu bressol, el llinatge, la preparació (la 
mateixa escola pot col·laborar de vegades a aquesta violència simbòlica 
perquè pot ser font també de distinció i de reproducció de les classes51).

Com adverteix Cortina, el nostre cervell, d’entrada, és aporofob. Però 
també, biològicament, aprenem per mitjà d’estímuls en forma de valors 
tant positius com a negatius, que ens serveixen a l’hora de decidir. En-
tren en conflicte tendències diferents: l’autointerès per sobreviure, el 
control de la situació, la dissociació per protegir-se de les coses desagra-
dables, la simpatia selectiva i l’empatia. Així mateix, el cervell té codis o 
patrons de conductes que s’han anat formant i transformant amb l’evo-
lució. Ja a l’edat antiga els humans s’agrupaven en grups petits segons la 
seva ètnia i cultura, per l’autointerès de sobreviure, ja que necessitaven 
ajuda mútua entre ells. Per això també, va començar a fluir l’altruisme, 
sobretot dins del grup mateix. Per als de fora del grup podia haver-hi al-
truisme, però sempre esperant rebre alguna cosa a canvi. Per tant, Corti-
na (2017: 79) afirma que “biològicament estem preparats per a l’egoisme, 
però també per a la cooperació”. Sota aquesta perspectiva, aquesta au-

51.	 No neguem en absolut les possibilitats reals que gràcies a l’escola s’han do-
nat i es donen a la denominada mobilitat social i la igualtat (no sempre) 
d’oportunitats.
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tora presenta diferents propostes per vèncer l’aporofòbia i que es poden 
extrapolar en la lluita contra el classisme, en general. En primer lloc, 
cal educar la consciència, destacant la importància de la consciència 
moral i de la reputació (la valoració que fa la societat sobre com ac-
tuem)52. Així mateix, aquesta autora proposa la biomillora moral com a 
alternativa o complement de l’educació, ja que aquesta pot mostrar-se 
insuficient, per tal d’orientar i/o educar la consciència moral i social de 
les persones. Una altra proposta de millora és, evidentment, erradicar 
la pobresa i reduir així la desigualtat, encara que destaca en gran mane-
ra l’hospitalitat” que es converteix en allò realment urgent i important. 
Segons el Diccionari de la Llengua Catalana (IEC), el terme hospitalitat 
fa referència a la liberalitat que s’exerceix albergant gratuïtament un es-
trany. A la seva segona accepció, concreta el bon acolliment que en un 
país es fa als estrangers. Recorrem a aquestes definicions per mostrar 
com moltes vegades van molt lligats el classisme i el racisme, juntament 
amb l’aporofòbia en general. I també per advertir que aquesta hospitali-
tat com a amabilitat, acolliment i ajut no es pot fonamentar prioritària-
ment en la caritat53 (encara que pot acompanyar tot el procés), sinó en 
la justícia i l’equitat, en el marc d’un respecte profund per l’altre (pels 
iguals), per la persona humana.

52.	 La reputació, de vegades, pot importar més que la consciència moral. En 
ocasions, les persones poden ser més solidàries i cooperadores per la pressió 
del grup, pel què diran, que estrictament per la consciència moral.

53.	 No reneguem tant de la caritat, com de les connotacions que l’han acom-
panyat històricament a la seva pràctica, en relació precisament amb un 
cert classisme. La caritat ben entesa és un element preciós per acompanyar 
l’equitat prioritària i justa. La caritat ben entesa és l’actitud solidària (igual 
a igual) més que l’almoina (amb la connotació de superioritat que pot com-
portar).
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c)	 El masclisme

Seguint amb el paral·lelisme del racisme i el classisme, podem deter-
minar que el masclisme és una ideologia, actituds i comportaments dis-
criminatoris que expressen la suposada superioritat de l’home sobre la 
dona i el menyspreu d’aquesta, sobre la base d’unes característiques su-
posadament naturals, que acaben justificant una desigualtat social ba-
sada en tot això i una violència (expressada de diverses maneres) davant 
les dones per part dels homes. De vegades, també es manifesta aquesta 
violència contra altres persones que no s’identifiquen com a femení o 
com a masculí, o que ho fan, però des d’altres formes diferents amb la 
visió tradicional d’un patriarcat masclista.

A la base de la violència masclista podem trobar pràcticament els 
mateixos paràmetres de l’heterofòbia que comentàvem anteriorment: el 
sentiment de desconfiança envers l’Altre (la percepció com a enemic) 
i la cerca i la utilització de maneres cientificistes de legitimació (supe-
rioritat de l’home sobre la dona), en el marc d’una societat i cultura 
paternalista i masclista. La definició de masclisme del Diccionari de la 
Llengua Catalana (IEC) fa referència a l’actitud basada en l’atribució de 
superioritat a l’home sobre la dona. Potser podria explicitar o explicar 
alguna cosa més, però en tot cas, es pot entendre (no sabem si entre lí-
nies) que l’atribució de superioritat” pot generar efectivament violència 
masclista en tot el trinomi que Galtung reconeix com a violència: com-
portament (violència directa), actituds (violència cultural) i negació de 
necessitats (violència estructural d’una societat patriarcal, masclista).

La violència masclista també es coneix com a violència de gènere o 
violència contra les dones, encara que com s’indica des del “Centre vir-
tual de coneixement per posar fi a la violència contra les dones i nenes” 
de l’ONU (“ONU Dones”54), “violència de gènere” es refereix a la realitza-

54.	 http://www.endvawnow.org/es/articles/295-defining-violence-against-wo-
men-and-girls.html (data de consulta, 03/02/2023).

http://www.endvawnow.org/es/articles/295-defining-violence-against-women-and-girls.html
http://www.endvawnow.org/es/articles/295-defining-violence-against-women-and-girls.html


Elogi de la profiguració. El nou contracte social entre generacions 117

da contra una persona per raó del gènere que ell o ella té, així com de les 
expectatives sobre el rol que ell o ella hagi de complir en una societat o 
cultura: subordinació femenina a la societat i la seva creixent vulnerabi-
litat respecte a la violència. Tot i això, també s’adverteix que els homes 
i els nens també poden ser víctimes de la violència basada en el gène-
re, especialment de la violència sexual. De tota manera, aquest tipus de 
violència majoritàriament es duu a terme contra dones i nenes. L’any 
2020 va ser declarat com any de la igualtat de gènere per l’ONU, sent el 
lema del Dia Internacional de la Dona (8 de març) “Soc de la Generació 
Igualtat: Pels drets de les dones”.

d)	 L’edatisme

L’edatisme, en aquesta línia, el podem interpretar com una ideologia, 
actituds i comportaments discriminatoris que expressen el prejudici i el 
menyspreu davant d’unes característiques d’edat avançada (però tam-
bé d’altres edats, com els joves), que acaben justificant una desigualtat 
social basada en tot això i una violència (maltractament, entre altres 
formes) de les persones grans, principalment.

Segons l’OMS, el maltractament de la gent gran és un acte únic o 
repetit que causa danys o patiments a una persona d’edat, o la manca 
de mesures apropiades per evitar-ho, que es produeix en una relació ba-
sada en la confiança. Per això, tant pot ser per acció com per omissió. 
Aquest tipus de violència constitueix una violació dels drets humans i 
inclou el maltractament físic, sexual, psicològic o emocional; la violèn-
cia per raons econòmiques o materials; l’abandó; la negligència; i el 
menyscapte greu de dignitat i la manca de respecte55.

55.	 Vid https://www.who.int/es/news-room/fact-sheets/detail/elder-abuse (data 
de consulta, 03/02/2023).

https://www.who.int/es/news-room/fact-sheets/detail/elder-abuse
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Novament es pot donar el trinomi de la violència que indica Galtung. 
En aquest cas els diversos comportaments (violència directa), les acti-
tuds (violència cultural) i la negació de necessitats (violència estructu-
ral d’una societat competitiva, de producció i consum) tenen al punt de 
mira els adults grans (i també els joves). Bàsicament cal aturar aquests 
comportaments, estant atents perquè no es donin, tot vetllant des de 
l’administració pública, la comunitat (amics, familiars, veïnat), educa-
dors/es i treballadors/es socials, i infermeres, per exemple. Cal treballar 
les actituds des d’un marc de socialització profigurativa, tant al sistema 
educatiu com a les situacions d’educació social i també d’educació infor-
mal, a través de les xarxes socials, les TIC, la televisió i les activitats de 
lleure, conscienciant sobre la igualtat i el respecte que ens mereixem les 
persones a qualsevol etapa de la nostra vida, a qualsevol edat. En aques-
ta conscienciació també s’hi inclou la nova mirada d’equitat i solidaritat 
que ha de superar la visió mercantilista del valor “econòmic” (productiu 
i de consum) de les persones. La “jubilació” no s’ha de veure com la “reti-
rada” del mercat de la persona gran. Cal recuperar l’arrel etimològica de 
“iubilare” (cridar d’alegria), en el sentit de seguir amb el procés vital con-
tinu que ens presenta noves alternatives a una edat adulta que destaca 
la saviesa, dins d’un envelliment actiu: l’alegria de viure, de ser gran, de 
ser reconegut i respectat, personalment i social. És el que concretarem a 
l’apartat següent, en l’àmbit de la profiguració.

5.3.	PROFIGURACIÓ, CONFLICTE I MEDIACIONS: EL DIÀLEG 
I LA CONVERSA

Per superar aquests quatre “-ismes” i poder avançar contra tota mena 
de violències i injustícies individuals i socials es requereixen accions 
multisectorials i una col·laboració interdisciplinària, tant per prevenir 
el maltractament com per actuar contra el mateix: l’adequació de les 
lleis i normes, i la seva aplicació; els serveis socials per a la prestació 
de suport jurídic, financer i domiciliari; el sistema educatiu, amb cam-
panyes de sensibilització i educació de les persones més joves, homes i 
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dones, i també dels adults; i l’àmbit de la salut, per detectar i tractar les 
víctimes. D’entre tot això, cal destacar, a més de la detecció i les inter-
vencions legals i de suport, la prevenció del maltractament amb cam-
panyes de sensibilització i educació a través de programes a les escoles 
interculturals, d’igualtat de gènere i programes intergeneracionals. Som 
conscients que s’avança, amb millores cada cop més destacades a nivell 
mundial, de marcs jurídics i lleis més justes, però no sempre hi ha evi-
dències de l’eficàcia de les intervencions. Sense defallir, la profiguració 
ha de ser present en la superació dels quatre -ismes, ja que només la 
combinació de visions contrastades entre l’experiència vital i les noves 
visions lliures de prejudicis poden permetre avançar en diàlegs cons-
tructius, complementaris i intergeneracionals. Nenes, dones i ancianes, 
conjuntament amb nens, homes i ancians hem de conjugar solucions i 
necessitem conjurar la violència.

Especialment, la lluita contra la violència de gènere s’emmarca en la 
profiguració, ja que dones joves i grans, i també homes joves i grans hem 
d’anar a l’uníson. La cançó “Un violador al teu camí/Un violador en tu 
camino”56, és la cançó xilena que s’ha estès per tot arreu, com un himne 
feminista de les dones de totes les edats a tot el món. És la denúncia con-
tra el masclisme que es pot prendre com a paradigma de lluita contra els 
quatre -ismes i la importància de la profiguració, de la solidaritat entre 
generacions i entre gèneres.

La profiguració reprèn i potencia el figuracionisme d’Elias, ressaltant 
que la interdependència creixent baixa el llindar de tolerància de la 
violència. Aquesta no és acceptada sota cap concepte (violència 0 des 
dels 0 anys). Així, cal augmentar l’autocontrol a nivell micro, a través 
d’una socialització (profigurativa) que promogui les interrelacions hu-

56.	 També coneguda per “El violador eres tú”, per ser una de les estrofes més 
repetides. És una cançó promoguda i posada en escena pel col·lectiu Las 
Tesis, el 25 de Novembre de 2019 a Santiago de Xile, Diada Internacional de 
l’Eliminació de la Violència contra les Dones.
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manes entre gèneres i entre generacions. El desenvolupament de l’em-
patia i el diàleg conjuga diverses idees, necessitats i experiències. Tot 
això necessita, a nivell macro, un marc estructural jurídic democràtic, 
garantista, que possibiliti lleis, reglaments i normatives justes57.

Etzioni, per exemple, presenta una proposta que ell anomena la “so-
cietat comunitària” o la “comunitat de comunitats”, amb la idea de partir 
de les identitats comunitàries més arrelades en les persones, en què es 
construeix el Subjecte, perquè amb aquesta base ja s’està treballant pel 
bé comú social. Aquest marc (i pegament) de què parla Etzioni per con-
juntar el mosaic de les diferències, no pot anar en detriment dels drets 
individuals davant de les identitats grupals, que és el que alguns comu-
nitaristes defensen. La profiguració, en aquest sentit, defensaria l’indi-
vidu i ho reconeixeria també com a membre d’un grup, comprenent-ho 
així, però no menyscabaria els drets de l’individu davant de la comuni-
tat, ja que els drets humans, per exemple, són drets de les persones. Això 
no és incompatible ni entra en contradicció tampoc amb la possibilitat 
de l’exercici col·lectiu dels drets humans, evidentment58.

57.	 Estem d’acord amb Corcuff quan recorda que les idees d’interdependència 
i configuració no poden substituir totalment les d’interacció com suggereix 
Elias, ja que encara que la noció d’interdependència ajuda a entendre les ca-
denes d’interrelacions més llargues que la interacció directa dels individus, 
no resol del tot la fluïdesa d’algunes de les situacions de la vida quotidiana 
que poden fer, desfer i desplaçar les interdependències ja constituïdes, com 
recorda la sociologia interaccionista: “la idea d’interdependència, malgrat la 
utilitat, encara no ha exhaurit l’espinosa qüestió de l’articulació del macro i 
el micro” (Corcuff, 1998: 29).

58.	 Els drets col·lectius es coneixen com de “tercera generació”, per diferenci-
ar-se dels drets individuals tradicionals. Aquests drets col·lectius o de “terce-
ra generació” serien, entre d’altres: dret a la pau, dret al desenvolupament, al 
control dels recursos naturals, a la conservació del medi ambient, i els drets 
educatius i religiosos.
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En tot cas, la cohesió social ve donada per la interdependència i la 
interacció humanes, pels drets humans respectats i exercits individual-
ment i col·lectivament, per a totes les persones, de qualsevol col·lectiu 
cultural (“ètnic”), de qualsevol classe, de qualsevol gènere i de qualsevol 
edat.

El diàleg i la conversa són fonamentals per a la negociació i la me-
diació, és a dir, per a la superació del conflicte. I el diàleg i la conversa 
són nuclears a la profiguració, ja que són patrimoni i acerb de qualse-
vol generació. Cadascuna de les edats vitals té les seves peculiaritats de 
manera que no sabríem acabar de decidir si alguna edat a la vida està 
amb avantatge o desavantatge en relació amb les altres. A la joventut les 
alternatives s’obren i es proposen per la gosadia i l’atreviment que es té 
per plantejar qüestions o solucions que poden aparèixer com a “inaudi-
tes” o massa “ideals”, però precisament en la negociació i sobretot en la 
mediació, del que es tracta és d’obrir el ventall de possibilitats d’alter-
natives de solució al conflicte. Entre la gent gran les alternatives s’obren 
sobretot en relació amb l’experiència vital i l’elaboració de propostes, 
d’entrada, més pausades i consensuades, potser amb més recorregut59.

En tot cas, per anar tancant aquest capítol sobre el conflicte i la con-
vivència, volem posar un èmfasi especial en el diàleg i la mediació de la 
paraula, com la quinta essència del coneixement i la comunicació… i, en 
definitiva, d’aquesta convivència.

59.	 Som conscients que sense un aclariment podem caure en tòpics “populars”, 
per molt que ens basem en Margaret Mead, en Simmel i en Norbert Elias, 
principalment, i argumentem des de la Sociologia el nostre neologisme i 
desenvolupament conceptual. No es tracta d’indicar que tots els joves i no-
més ells tenen plasticitat, flexibilitat i creativitat, i que tots els adults grans 
i només ells tenen experiència i calma. Ens referim, evidentment i en la lí-
nia dels tipus ideals de Weber, a unes explicacions sociològiques que ens 
ajuden, simplificant-la, a entendre millor la complexa realitat social. I, en 
aquest sentit, a argumentar una teoria ben consolidada que ens ajuda a ori-
entar l’acció social, de manera cientificosocial.
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Com podem llegir als versos de Blas de Otero, ens queda la paraula: 
“si he perdut la vida, el temps, tot el que vaig llençar, com un anell, a 
l’aigua, si he perdut la veu a la malesa, em queda la paraula”. Ens queda 
la paraula, assegurar el diàleg als moments difícils, per assegurar la con-
vivència. El diàleg fa referència no únicament a l’intercanvi d’opinions, 
a parlar i escoltar —que també— sinó a quelcom més profund i eficaç 
en la resolució de conflictes: la construcció de coneixement gràcies a la 
interacció humana; el dia logos, el coneixement en la relació diàdica. 
Això és que quan parlem amb altres persones construïm alternatives 
per solucionar el conflicte, conjuntament. El pensament grupal supera 
el pensament individual: la generació d’idees i d’alternatives s’enriqueix 
exponencialment quan sorgeixen de la interacció humana.

A més, la conversa té en si mateixa un valor de convivència, com deia 
Simmel, el gaudi del simple fet de parlar, de conversar, de gaudir de la 
tertúlia. També a la pragmàtica considerem els actes de parla, sobretot 
com a actes perlocutius, situacions que en pronunciar alguna cosa impli-
ca dur-ho a terme, conjuntament (qui ho diu i qui ho escolta), si parlem 
de pau, de calma, de diàleg, de convivència, probablement estiguem ja 
pacificant, calmant, dialogant, convivint. En aquest sentit, hem de tenir 
molt en compte que no sempre hem de procurar una acció reactiva, sinó 
que podem ser proactius: el millor conflicte solucionat és el que no ha 
tingut lloc o, si més no, el que no s’ha desenvolupat de forma virulenta. 
És evident que quan ja hi ha el conflicte desenvolupat hem de reaccio-
nar per solucionar-ho. Però no sempre hem d’esperar a veure-les venir, 
sinó que ens podem avançar posant bases de convivència de present i 
de futur. Si treballem prèviament creant una situació de confiança, de 
bones relacions, de compromís, de cohesió grupal, o no hi haurà conflic-
te o quan n’hi hagi és pràcticament segur que no es desenvoluparà de 
forma violenta i, probablement, serà dels que ofereix una oportunitat 
per a millorar la situació anterior.

I tenir cura de les emocions. Hem de reconèixer-les, acceptar-les, 
però alhora treballar-hi perquè no ho inundin tot. Hem passat, gairebé 
com la llei del pèndol, de no tenir-les en compte i basar totes les nos-
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tres decisions (i la pròpia resolució de conflictes) en la raó, a que siguin 
pràcticament les úniques tingudes en compte per a aquestes decisions 
(oblidant, de vegades, la pròpia raó). Tampoc és això, tot en el seu terme 
just. La raó i l’emoció s’han de conjugar per gestionar un distanciament 
necessari del conflicte i enfocar-lo des d’un punt de vista una mica més 
“objectiu”. Per això és important, com acabem d’indicar a l’inici d’aquest 
apartat, tenir molt en compte l’establiment de normes, lleis, reglaments 
consensuats i acceptats democràticament que puguin assegurar, ob-
jectivament, la convivència. Hem d’objectivar” el conflicte tant com 
puguem. Això vol dir que el conflicte no ha de “subjectivar-se”, no ha 
d’arrossegar emocionalment la persona, no s’ha d’identificar amb el sub-
jecte, sinó que ha de ser tractat com a “objecte” sobre el qual treballarem 
conjuntament, “dia-logant”, per construir alternatives consensuades de 
solució. Per trobar una solució col·laborativa, d’un “guanyar-guanyar” 
compartit, per no caure en obcecacions que portin un “perdre-perdre” 
que no beneficia ningú, respectant les “regles de joc” entre les quals or-
ganitzem la nostra convivència.

I d’oportunitats perdudes per al diàleg, tots tenim experiència, joves 
i grans. D’altra banda, no oblidem que l’arrel etimològica d’arribar a un 
acord, d’acordar, és ad(ac) –cor cordis (de cor), que vol dir unir els cors. 
Per tant, un plantejament profiguratiu és el més avantatjós per poder 
treballar un acord, en el marc del diàleg (de la construcció de coneixe-
ment gràcies a la interacció humana) i de l’experiència, la formació i 
l’intercanvi conjunt entre generacions. Conjugar les experiències profi-
gurativament ens pot donar un marc comunicatiu contrastat per enfor-
tir la convivència. No oblidem que la (bona) convivència és la base per a 
la finalitat última de l’ésser humà, en paraules d’Aristòtil, l’eudaimònia, 
la felicitat, el benestar i la vida bona, que és el que tractarem al capítol 
següent.





6. “No és més ric qui més té, 
sinó qui menys necessita”: la 
felicitat i el sentit de la vida

El meu pare, molt sovint, em recordava amb aquesta frase conside-
racions que venien al cas, quan li preguntava o comentava coses que em 
preocupaven o, també per què no dir-ho, quan demanava que em com-
pressin coses (segurament, supèrflues). La meva mare tenia un llibre de 
contes i me’ls llegia quan jo encara no sabia llegir i no podia gaudir de la 
lectura. Després els llegia jo, contes, “tebeos”, llibres de Bruguera que te-
nien cada pàgina o cada dues pàgines de text, una de vinyetes que anava 
resumint el contingut. Entre d’altres, recordo el conte de “La camisa de 
l’home feliç”. Aquest conte de León Tolstoi, publicat originalment el 1875, 
tampoc no tenia problemes en la traducció a un llenguatge (masclista) 
de l’època en què m’ho explicaven i/o el llegia (dècada dels seixanta del 
segle XX) i el protagonisme (patriarcal) de l’home… era “l’home feliç”, al 
qual tots cercaven i que quan el van trobar, era un “home” que no tenia 
camisa, que no necessitava pràcticament res per ser feliç. Aquesta era la 
moralitat, que per molt que es trobessin persones amb riqueses, luxes, 
béns materials, les seves camises demostraven60 que no eren felices. I 
quan per fi troben un home feliç, aquest no té ni camisa. En tot cas, l’ho-
me feliç ho era, segons ell mateix proclamava, perquè tenia salut, feina 
(diners suficients) i amor (les relacions afectives de familiars i amics). 
És a dir, les tres coses que donen la felicitat són: salut, diners i amor. 
Com el títol de la popular cançó dels anys 60 (1967-1968 i següents61) que 

60.	 Perquè es tractava de trobar la camisa de l’home feliç. El tsar estava malalt 
i es veu que si trobaven la camisa d’un home feliç i la posava el tsar, aquest 
sanaria… però l’únic home feliç que van trobar, no tenia camisa.

61.	 Jo tenia 7 anys aleshores. La lletra de la cançó “Salut, Diners i Amor/ Salud, 
Dinero y Amor”, la va compondre l’argentí Rodolfo Sciammarella el 1941 i ha 
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deia que les tres coses (més importants) que hi ha a la vida són: salut, 
diners i amor… Se’ns indica també, d’alguna manera, que la felicitat és 
“viure lliure de preocupació”62. A veure de què parlem, quan parlem de 
felicitat.

6.1.	 LA FELICITAT BEN ENTESA

Definir la felicitat i delimitar bé en què consisteix és summament 
difícil. El Diccionari de la Llengua Catalana (IEC), per exemple, defineix 
felicitat com un estat de l’ànim plenament satisfet. És a dir, en positiu, 
l’element fonamental és estar en una situació de satisfacció agradable. 
Per tant, se’ns està recordant que no necessàriament és permanent ni 
sempitern, sinó que, podríem interpretar, són “moments” de grata satis-
facció. També hauríem de pensar que perquè aquest estat d’ànim sigui 
plenament satisfet, ho ha de ser a nivell espiritual i físic. Es conjuguen 
tots dos aspectes, no van per separat.

En relació amb la salut, l’OMS, per exemple, va canviar una primera 
definició en què únicament la identificava com a absència de malaltia, 
a una definició més completa i complexa, positiva, en què es té present 
que és “un estat de complet benestar físic, mental i social”, i no sols 
l’absència d’afeccions o malalties. També se’ns parla de “estat”, és a dir, 

estat interpretada per diversos artistes. El 1967 hi ha registres de la cançó in-
terpretant-la Cristina i Los Stop, amb molt d’èxit per finals de la dècada. En 
tot cas, jo vaig passar molts anys sentint, escoltant i cantant aquesta cançó, 
amb un bon ritme i una lletra enganxosa: ja diuen que “qui canta els seus 
mals espanta”… potser també la felicitat sigui una mica això, no tenir por, 
estar tranquil.

62.	 Un altre record que tinc de la meva adolescència és una cita que hi havia en 
un calendari de butxaca (de finals dels setanta) on juntament amb la foto-
grafia d’unes gavines sobre el mar es podia llegir: “Encasta les ales d’or i no 
podrà volar ” (perdem la llibertat i la tranquil·litat d’una vida senzilla, amb 
béns materials a què ens aferrem).
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“situació”, circumstància”. Se’ns vol dir que tant la salut com la felicitat 
són “circumstancials” i no “estructurals”? Sembla que sí, però si fos així, 
no estic d’acord. A mi m’agrada dir (perquè ho penso, ho crec i n’estic 
convençut) que soc feliç, que he tingut una vida feliç, perquè en el re-
corregut mental (i emocional), jo “recordo” (recordar, passo pel cor, lite-
ralment) les línies mestres de la meva vida, des de la meva infància fins 
a la meva senectut, i és un procés vital, feliç. Per tant, jo —també com 
a sociòleg— vull pensar que hi ha una certa explicació estructural. Es 
donen unes bases, d’alguna manera “institucionalitzades”, sistèmiques, 
més enllà de les situacions, les accions i el context, que em permeten 
tenir una sensació de felicitat. I dic bé, “tenir una sensació”, perquè la 
felicitat, encara que es pot objectivar, és molt subjectiva, almenys com 
a valoració personal. Amb tot, quan em fan mal les espatlles pel supra-
espinós trencat, o em pinça el nervi a l’alçada femoral de la cama dreta 
i gairebé m’invalida, en aquests moments no sé si podria dir que soc 
feliç. Ara, mentre escric i reflexiono fent-ho, crec que sí, que soc feliç, 
encara que tingui moments difícils. Moments passats, com la mort dels 
meus pares i d’altres familiars i amics, alguna malaltia molt complicada 
—al límit— de la meva cònjuge (de la persona amb qui he compartit 
la major part de la meva vida63), i els moments difícils que han de venir 
i vindran. La mateixa mort, inexorablement, és part de la vida: morim 
perquè som vius. En definitiva, tenir salut com a estat de complet be-
nestar físic, mental i social, és tenir molts punts per ser feliç. La salut 
és bona per a la felicitat i, segurament, la felicitat és bona per a la salut.

Pel que fa als diners, hem de recordar que com se sol dir “no donen 
la felicitat”, però se sol continuar amb expressions semblants a aques-
tes: “però alguna cosa hi ajuda” o “la pobresa tampoc la dona (la feli-
citat)”. Segurament, la saviesa popular vol expressar que s’han de tenir 
les necessitats bàsiques cobertes i una mica més, però no cal (fins i tot 

63.	 Com recordava a l’apartat sobre l’amor i seguint les propostes de Fromm, 
és “la meva vida”, ja que la necessito perquè l’estimo (no l’estimo perquè la 
necessiti).
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pot arribar a ser contraproduent) tenir una gran fortuna, “exacerbada”. 
Segons l’estudi de Kushlev et al. (2015) els diners a la vida quotidiana, 
estan associats amb una sensació menor de tristesa, però no de més fe-
licitat. Els diners i la riquesa tenen més a veure amb la tristesa que no 
pas amb la felicitat. Això també està demostrant que no estar tristos no 
necessàriament vol dir que se sigui feliç. Novament, com en la defini-
ció de salut, la definició de felicitat haurà de ser en positiu, no pot ser 
l’absència de tristesa i, per tant, no depèn gaire dels diners (encara que 
una mica, sí).

Pel que fa a l’amor (i l’amistat), ja hem vist en apartats anteriors i, 
sobretot, d’acord amb Fromm, que l’amor és un factor molt important 
per a la felicitat, ho és en tant que, segons aquest autor, és el sentit de 
la vida: la capacitat d’estimar és l’afirmació de la vida, de la felicitat, de 
la cura i del respecte. L’amor dona sentit a la vida i és a la base de la fe-
licitat. Així mateix, hem esmentat com Aristòtil afirma que l’amistat és 
el més necessari per a la vida i per assolir la felicitat. La solidaritat i la 
fraternitat, segons les neurociències, augmenten l’activitat hormonal de 
l’oxitocina i els neurotransmissors com la dopamina o la serotonina, que 
consoliden situacions de plaer i felicitat.

Layard (2005: 24 i s.) explica que el sentiment de felicitat pot ser un 
estat de “sentir-se bé” i la gent pot expressar en tot moment com se sent: 
la felicitat és com la temperatura que està fluctuant, independentment 
que pensem o no en ella. Per tant, també es pot definir la felicitat com 
sentir-se bé, gaudir de la vida i desitjar que aquest sentiment es man-
tingui. La infelicitat, per contra, seria sentir-se malament i voler que les 
coses fossin altrament. Aquest autor indica també que la felicitat co-
mença on s’acaba la infelicitat. Assenyala, així mateix, que la majoria 
de les persones adoptem una visió més aviat a la llarga, que accepta els 
alts i baixos i se centra en la pròpia felicitat mitjana durant un període 
de temps força ampli. Per tant, estaria en la línia del que hem expressat 
amb anterioritat en relació amb una idea una mica més estructural que 
no pas puntual de la felicitat, tenint en compte, però, que aquesta mit-
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jana en el període ampli de temps està integrada per una sèrie completa 
de moments, en què ens podem sentir més o menys feliços.

En tot cas, en aquesta societat globalitzada i consumista, sembla que 
la recerca de la felicitat no apareix com una opció personal sinó com un 
mandat social, cosa que té implicacions tant a nivell personal com so-
cial, polític i econòmic (Diligenti, 2019). L’ONU realitza mesuraments de 
felicitat a nivell mundial a través del World Happiness Report i els Emi-
rats Àrabs Units, per exemple, van crear el 2016 el Ministeri per a la Feli-
citat. D’altra banda, The Happiness Research Institute és un centre danès 
que ofereix servei de consultoria per millorar la qualitat de vida, igual 
que l’aplicació “Happify” que també promet augmentar la felicitat64.

Al camp de la psicologia, Seligman va proposar el 1998 l’estudi del be-
nestar psicològic i la felicitat, propugnant el que s’ha anomenat psicolo-
gia positiva. En aquest sentit, proposa una combinació de tres aspectes 
per tenir felicitat (Seligman, 2002): a) vida plaent: sentiments d’emo-
cions positives com ara l’alegria i la gratitud, que tenen una gratificació 
immediata subjectiva; b) vida compromesa: assolir un objectiu vital per 
a cada persona, la qual cosa l’omple de satisfacció i c) vida amb signifi-
cat: proposar-se un objectiu per a altres persones i que millori el món.

Altres autors com García-Alendete (2014) destaquen de la psicologia 
positiva la seva influència sobre la salut en general i sobre el benestar 
subjectiu, gràcies a la percepció de control i els pensaments positius. 

64.	 “Registra’t a Happify per accedir a activitats i jocs que milloraran la teva 
vida, augmentaran la teva felicitat i t’ajudaran a desenvolupar hàbits du-
radors per a una vida més satisfactòria”. Per a aquells escèptics que s’adhe-
reixin al plantejament d’Edwards Deming (“In God we trust, all others must 
bring data” – En Déu confiem, tots els altres han de portar dades) l’empresa 
ofereix resultats: “86% dels usuaris freqüents incrementen la felicitat en 2 
mesos” https://www.happify.com (vid Diligenti, 2019: 2-3).
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Així, Ruut Veenhoven (2019)65 recomana l’enfocament de les emocions 
positives en la investigació de la felicitat des del punt de vista del que 
fa en les persones: sentir-se ben afectivament, fomentant accions en 
aquesta línia.

De tota manera, la psicologia positiva també té els seus detractors 
que li critiquen la manca de rigor científic, ja que les propostes no pas-
sen de vegades de ser consells d’autoajut, basades en el sentit comú. 
Això últim no és del tot negatiu, davant de les dificultats personals, i 
és cert que cal una visió psicològica més centrada en l’individu, que li 
permeti utilitzar les seves capacitats personals i posar-ne, individual-
ment, per cercar el benestar i la felicitat. Però, tot i ser cert el component 
subjectiu i personal de la felicitat, no és menys cert que també s’han de 
tenir en compte altres variables i elements d’àmbit econòmic, polític i 
sociològic on emmarcar les anàlisis i les propostes de millora.

Així, entre d’altres, Fernández-Ríos i Manuel Vilariño (2016), afirmen 
que la psicologia positiva té una manca de rigor empíric i l’anomenen 
pseudociència, en el marc de maniobres enganyoses, arribant a parlar 
fins i tot de “mites” de la psicologia positiva. A Espanya, concretament, 
en els anys de crisi posteriors al 2008-2010 va ser molt criticada perquè 
tenia molt de predicament davant les situacions d’atur i en el marc de 
l’emprenedoria. Semblaria que si una persona no troba feina és que no 
ha fet prou (que n’és responsable, gairebé culpable), ja que ha de tenir 
una actitud positiva i trobar els punts forts de la seva personalitat i les 
seves capacitats professionals. És cert que tot això ajuda i que segura-
ment cal conrear una actitud positiva davant la vida. Però en uns mo-
ments en què l’atur supera el 20% de la població que està en disposició 

65.	 El mateix Ruut Veenhoven i altres autors (2019) presenten The Happiness In-
dicator, com a indicador de felicitat, que conté eines d’autoajut, dissenyades 
perquè les persones siguin més conscients de la seva pròpia felicitat. La idea 
és que una major consciència de la pròpia felicitat ajuda els usuaris a trobar 
un estil de vida òptim, promovent la felicitat entre ells.
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de treballar (o el 40% entre la joventut), segurament la responsabilitat 
no és individual, és una qüestió més estructural que no depèn tant de la 
persona. Segurament també, aquesta situació no la solucionarà única-
ment una actitud positiva, sinó una acció sindical, política i econòmica. 
Per tant, una de les crítiques importants a la psicologia positiva és una 
certa visió naïf de problemes estructurals, externs a l’individu, que no es 
solucionaran només amb una actitud i un pensament positius. A més, 
es corre el risc de la desmobilització i d’alinear-se amb postulats neoli-
berals, individualistes i facilitar, fins i tot, allò que es vol evitar o superar, 
la pròpia depressió de la persona, generant-se un sentiment de culpa 
quan no li va bé: què hauré fet jo per merèixer això? Com indica Fernán-
dez-Ríos (2018: 1), “cal ser molt curós amb la utilització ideològica de 
la psicologia de la positivitat com a mercaderia en una cultura política 
neoliberal de la felicitat”. D’acord amb Ehrenreich (2019), creiem que 
hi ha hagut un cert excés de pensament màgic, a través de l’autoajuda, 
que ha facilitat allò que l’autora anomena la cultura del “jo ho valc” i 
que necessita una bona dosi de prudència i responsabilitat individual 
i col·lectiva. El títol de l’obra és molt expressiu i clarificador: “somriu o 
mor: el parany del pensament positiu”.

En aquest sentit, el sociòleg argentí Diligenti (2019: 7-10) adverteix 
del mite del self-made man, i del de la meritocràcia, com a pilars fona-
mentals de la psicologia positiva, que posterga el paper del context so-
cial a l’hora de determinar la felicitat de les persones, gairebé indepen-
dentment de qualsevol factor sociològic, econòmic o polític. La felicitat 
ha esdevingut una mercaderia i el gran error és pensar que es pot obte-
nir a través del consum, ja que sempre hi haurà nous objectes de desig 
que substitueixin els ja aconseguits. Aquest autor fa seves les paraules 
del filòsof italià Franco Berardi quan afirma que “la qüestió de la felicitat 
no és només una qüestió individual, més aviat sempre és una qüestió 
d’allò més col·lectiva, social. Crear illes de plaer, de relaxació, d’amistat, 
llocs on no estigui en vigor la llei de l’acumulació i del canvi. Aquesta 
és la premissa per a una nova política. La felicitat és subversiva quan 
esdevé un procés col·lectiu” (Diligenti, 2019: 14). Així, a nivell mundial, 
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també s’estableixen classificacions dels països segons els índexs de feli-
citat, com per exemple el World Happiness Report que ja hem esmentat 
anteriorment. De fet, va ser Bhutan el país que el 1972 va reemplaçar el 
PIB (Producte Interior Brut) com a mesurament de la situació del país, 
amb una base clarament econòmica, per l’índex de la Felicitat Interior 
(Nacional) Bruta (FIB/FNB), destacant el desenvolupament sostenible 
i equitatiu, i la promoció de valors culturals. Segons Ruut Veenhoven 
(2012), i basant-se en el World Database of Happiness, la majoria de la 
gent és feliç, la mitjana de la felicitat a escala nacional s’està elevant i la 
bretxa de desigualtat de la felicitat entre països està disminuint. Aquest 
autor adverteix que la felicitat és l’objectiu principal per a la majoria de 
les persones i, cada cop més, s’assumeix políticament allò que Benthan 
indicava sobre l’objectiu de fer més feliços més persones. Aquesta cerca 
de la felicitat necessita la comprensió de les seves condicions i per això 
la Sociologia pot ajudar a mesurar empíricament la felicitat a través de 
les enquestes i no deixar-ho a la mera especulació.

De tota manera, la felicitat també és un concepte filosòfic, ètic, ja 
que té molt a veure amb la vida i amb el seu sentit. Així, Cortina (2013: 
161-165) indica que la felicitat humana es deriva d’una vida bona, que 
implica reconèixer-nos en els altres i, per tant, estimar i construir-nos 
com a éssers humans. La felicitat és la fi mateixa de la vida, però cadascú 
s’hi orienta com creu més convenient. Aquesta autora recorda que els 
Estats tenen la responsabilitat de garantir les bases de justícia perquè 
cadascú pugui decidir com ser feliç, i que no s’impedeixi als altres fer 
el mateix. La felicitat personal, segons aquesta filòsofa, consisteix a for-
jar-se un bon caràcter, cultivant hàbits positius, a través de l’educació i 
l’ètica, que ens transforma interiorment (a través de l’obrar bé) en éssers 
feliços i justos.

6.2.	POR(S), DOLOR I TRISTESA

Els pitjors enemics de la felicitat solen ser la por (o les pors), el dolor 
i la tristesa. Sovint estan entrellaçats i, encara que no siguin exactament 
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el mateix, es busquen, es reconeixen i es reforcen. Les pors comporten 
patiment, que és dolor i pena. El patiment afegeix dolor al dolor, que 
pot ser físic o psicològic. I la tristesa pot comportar patiment i viceversa.

Segurament, de tots aquests enemics, la por (les pors), acostuma a 
ser la més letal66. Perquè la por sol paralitzar i pot comportar patiment 
físic i/o psíquic. I per descomptat és allò oposat a la felicitat. Aquesta, 
gairebé per definició, està exempta de pors i també de patiment.

El Diccionari de la Llengua Catalana (IEC) defineix la por com tor-
bament de l’ànim, especialment sobtós i fort, en presencia d’un perill 
real o imaginari. És a dir, que es pot donar davant una cosa que, més o 
menys objectivament, existeix o que es pot imaginar, subjectivament. 
Hi ha una altra accepció que ens recorda que la por també és l’apren-
sió que hom té que li esdevingui algun mal, que esdevingui alguna cosa 
contraria a allò que desitja. És a dir, d’una manera o altra, l’emoció de la 
por és contrària a la felicitat. Mentre estem temorosos i sentim por, no 
es pot desenvolupar l’alegria, ni hi ha benestar ni hi pot haver felicitat.

D’altra banda, és cert que la por compleix així mateix la seva funció: 
la supervivència. Som i ens sentim vulnerables i la por, de vegades, ens 
ajuda a sobreviure. Però fixem-nos en aquests detalls, parlem de vulne-
rabilitat i de sobreviure (de no morir), però no estem anant, en positiu, 
pel camí de la vida, de la seguretat. Si la por ens tenalla no hi ha lloc per 
a la felicitat, hi ha lloc per sobreviure, però no per viure plenament. I, 
de vegades, aquesta por no és ni tan sols funcional perquè pot arribar a 
ser irracional i més que salvar-nos de ser temeraris, ens enfonsa en l’an-
goixa, la tristesa i fins i tot la depressió.

Segons Freud i Norbert Elias, la civilització introdueix por, ja que les 
pors depenen de les relacions humanes. Elias (1993) especifica que la 
por és la resposta psíquica a les coaccions que els homes exerceixen so-

66.	 “La causa que tinc més por és la por, perquè supera en poder tota la resta” 
(Montaigne).
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bre els altres a la interdependència social, per això en el pessimisme 
freudià es parla d’angoixa social. Segons Béjar (1991), en el procés de ci-
vilització i en el marc del malestar a la cultura, es dona un sentiment de 
contínua ansietat i insatisfacció, ja que, encara que l’ésser humà “mo-
dern” controla —suposadament— la naturalesa, els seus temors s’han 
escorat a l’entorn social. Indico “suposadament” perquè precisament la 
pandèmia de la COVID-19 ha demostrat la vulnerabilitat humana i ens 
ha tornat a sentiments i realitats sociològiques properes a les de l’Edat 
Mitjana i la pesta negra del segle XIV. I realment el distanciament que 
segons Hall i la proxèmia estableixen com a distància “social”, és el que 
ha imperat després de les experiències de confinament. És terrible per 
als éssers humans no poder tocar-se, abraçar-se, sentir-se propers físi-
cament i emocionalment. La por s’ha barrejat entre el terror al virus, la 
malaltia i la mort i la tristesa, i la impotència de no poder-se relacionar 
completament amb les amistats. En certa manera, la pandèmia de la 
COVID-19 ha deixat, relativament, en segon pla els advertiments d’Elias 
quan afirmava que totes les pors directament o indirectament són en-
gendrades per altres éssers humans, a causa de l’individualisme exces-
siu: la por a la guerra, sentiments de culpabilitat, temor a si mateix i les 
pròpies passions, etc. Ja als anys 80 identificava la por i la soledat davant 
la mort com un element civilitzatori de la modernitat, que, per desgrà-
cia, ha estat la quinta essència dels moments més durs de la pandèmia 
el 2020-2021: “Mai anteriorment ha mort la gent de una manera tan poc 
sorollosa i tan higiènica com avui dia, i mai no ho ha fet en unes condi-
cions que hagin fomentat tant la solitud” (Elias, 1987: 105).

Les pors modernes se centren en la vellesa, la malaltia i la mort, ja 
que el procés d’individuació ha radicalitzat els temors dirigits al jo ma-
teix i a la precarietat del cos. Així, el fet que el morir hagi passat de ser 
un problema de la llar i del grup, a un problema-procés dels hospitals, 
incrementa les tensions entre les institucions i els mons de vida i les 
biografies, cosa que augmenta la por (Olvera i Sabido, 2007: 144).

D’altra banda, les fòbies en general no deixen ser felices en l’aspecte 
personal i tampoc en l’àmbit comunitari i social: aporofòbia, heterofò-
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bia, etc. Multitud de problemes, patiments i dolor es basen en la por a 
l’altre, al “diferent”, segons les nostres classificacions i percepcions, se-
gons els nostres raonaments previs, segons els nostres “prejudicis”. Així 
el racisme, la xenofòbia, el masclisme o la “lgtbifòbia”, estan fonamen-
tats en la por dels que aparentment no són del nostre grup, no són afins, 
són estrangers, “diferents” i/o “estranys”. Fins i tot encara que sembli que 
no és cosa de la “por” perquè una persona pensi que és més poderosa o, 
suposadament, de classe “superior”, en el fons es té por del que és dife-
rent, no s’està segur de poder continuar únicament amb el que s’ha vis-
cut o conegut fins ara: el canvi atemoreix. La por és una mala companya 
de viatge. Hem de fer tot el possible per tranquil·litzar, per asserenar, 
per demostrar que no hi ha cap perill amb la “diferència”, llevat del que 
es genera per aquesta violència injusta i “inhumana” que pretén silen-
ciar-la o anul·lar-la.

D’acord amb Olvera i Sabido (2007: 122), des de la Sociologia podem 
identificar dues línies de l’experiència social associada al temor:

a)	 el camp de les pors vinculades amb l’entorn social en el sentit 
més ampli: els llocs, els horaris, la ciutat, la delinqüència, la poli-
cia, la desocupació, la violència física, els efectes no desitjats de 
la migració, i que són al centre de l’agenda política com a “inse-
guretat”

b)	 els sentiments socials, temors i ansietats que s’ubiquen no tant 
en un entorn sistèmic sinó en els modes de representació del 
cos, la identitat, la intimitat o la ubicació a la cadena intergene-
racional, que podríem anomenar “pors psicològiques” i que són 
recurrents en les societats modernes.

Altres autors com Beck (1997), han anomenat aquesta nova situació 
moderna o postmoderna, com la societat del risc, en desplaçar-se la idea 
de futur com a promesa, a la noció del futur com una cosa incerta o, 
segons aquest autor, com a amenaça i risc. Prada (2020) diferencia pre-
cisament entre risc i incertesa, ja que amb el primer encara tenim eines 
i opcions amb què actuar, encara que puguem equivocar-nos, però amb 
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la segona, estem una mica a l’atzar del que és imprevisible, de la nostra 
vulnerabilitat. Posa com a exemple la pandèmia de la COVID-19 que ha 
exposat les nostres societats a circumstàncies impensables, bacteris i vi-
rus, però també el col·lapse climàtic i la manipulació genètica, així com 
l’exclusió social. De totes maneres, proposa analitzar i repassar les eines 
i opcions amb què s’ha actuat, per veure si modificant algunes de les 
decisions preses i algunes de les opcions descartades, es poden evitar 
els col·lapses temuts.

En tot cas, la incertesa viscuda com a amenaça, el que genera, en 
última instància, és patiment i temor. Finalment, tristesa. Aquest risc i 
aquesta incertesa es mostren com l’al·legoria de la vulnerabilitat huma-
na en situacions com la pandèmia de la COVID-19, per exemple. La fra-
gilitat és personal i col·lectiva. Hi ha tot un maremàgnum de patiment, 
dolor, por i tristesa, segons el grau d’afectació individual i també social. 
Allò que res del que és humà m’és aliè, es compleix amb una malaltia que 
involucra l’ésser humà com a ésser social, tant per contagiar-se com per 
curar-se, tant per a la tristesa com per a la felicitat.

D’altra banda, quan parlem del dolor, i tal com indiquen Biedma, 
García i Serrano (2019: 79), hem de tenir present que és una experiència 
subjectiva, que avalua principalment el que sent aquest dolor. Però no 
només, ja que en la seva definició i interpretació és intersubjectiu. Els 
mateixos autors comparen aquesta experiència del dolor amb altres ex-
periències com l’amor, la felicitat i la tristesa “en l’anàlisi de les quals as-
sumim que cada persona el viu i ho sent de forma diferent, però podem 
comprendre-ho en alguna mesura i fins i tot empatitzar-hi perquè la 
seva definició és intersubjectiva”. El dolor ha acompanyat sempre l’ésser 
humà, encara que com precisen aquests autors, la percepció i la inter-
pretació del dolor han canviat segons èpoques històriques, diferències 
culturals i socials. En aquest sentit, s’assenyala que, en el procés de legi-
timitat social del dolor, l’assumpció de «responsabilitat» sobre el dolor 
és fonamental, ja que part del «prejudici social» cap a certes malalties 
està en la creença que són malalties que són responsabilitat de la pròpia 
persona. En aquesta mateixa línia, Olvera i Sabido (2007: 144) indiquen 
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que “la manera com els altres ens miren amb menyspreu si envellim, 
amb llàstima si estem morint, o amb fàstic si tenim una malaltia conta-
giosa no depèn de factors individuals sinó de la manera com la societat, 
els valors i les jerarquitzacions s’han fet cos i emoció”. Per tant, tornem 
a assenyalar la interrelació entre allò personal i allò social, entre allò 
aparentment individual, que no es pot desprendre d’allò grupal, i allò 
comunitari.

Per acabar, la tristesa, que és potser la idea contrària per excel·lència 
de l’alegria i, per tant, de la felicitat, té una definició poc elaborada al 
Diccionari de la Llengua Catalana (IEC): “estat de qui està trist; qualitat 
de trist; causa de tristesa”… i així, ho deixa. Si cerquem trist, ens indica 
“que està en un estat d’ànim en què no sent cap goig o alegria, mancat 
d’alegria”. La tristesa és una emoció bàsica, precisament com la por i 
com la felicitat. Per tant, també compleix la funció. Amb la tristesa dis-
minuïm la nostra activitat i busquem més la introjecció i la reflexió. És 
una situació que ens ajuda a passar un dol, per exemple. No s’ha de con-
fondre la tristesa amb la depressió. Hi ha situacions i moments de triste-
sa i altres de joia. No direm que preferim la tristesa, però hi ha moments 
durs, com la mort d’un ésser estimat, que amb una tristesa entranyable i 
amb llàgrimes s’alleugereixen. No podríem dir que en aquests moments 
estem alegres i feliços, però s’està complint la seva funció. De fet, no 
sempre podem estar alegres i feliços. Una altra cosa és la tristesa que 
pugui derivar d’altres emocions destructives com l’enveja. Aquesta és 
l’emoció negativa que més pot enfonsar a qui la desenvolupa, perquè es 
basa en l’entristiment pel bé o per l’èxit de l’altre.

En tot cas, la tristesa cal acceptar-la i assumir-la temporalment, ana-
litzant les causes per les quals estem tristos i procurant cuidar-se amb 
atenció un mateix i, en aquest sentit, relacionant-nos amb els més pro-
pers afectivament. Novament l’individu i la societat, la interdependèn-
cia interpersonal. Segurament relacionar-se amb els altres pot donar la 
justa mesura a la situació de tristesa, per anar superant-la. Per això, en 
part, la pròpia psicologia positiva que hem esmentat anteriorment pot 
ajudar a crear condicions per poder manejar-la bé, però, per altra banda, 
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pot crear una ansietat excessiva o una projecció equivocada en subjec-
tes que entenguin que són responsables o fins i tot, pitjor, “culpables” de 
la seva pròpia tristesa.

No sempre es pot estar alegre, però tampoc no convé estancar-se 
en la tristesa. De vegades, es pot necessitar ajuda de professionals de 
la psiquiatria i/o de la psicologia; en altres ocasions, pot ser suficient 
socialitzar, obrir-se a relacions interpersonals i a consideracions més fi-
losòfiques i/o sociològiques. No en va, com ens recorda Huerta (2008) 
també hi ha una construcció social dels sentiments i, de vegades, l’es-
très, l’ansietat, les fòbies, la depressió, el buit o la solitud són sentiments 
derivats de la carrera interminable per guanyar diners, tenir un bon 
cotxe, una casa millor o viatges de luxe, com a fruit d’imposicions que 
Bourdieu identificaria com d’una “estructura estructurant”, sense ser-ne 
conscients. En definitiva, i segons Bericat (2001), les emocions també 
tenen una causa social. Així, per exemple, la vergonya, l’orgull, la por i la 
frustració són emocions vinculades a la dimensió intercomunicativa de 
l’ordre social. Vegem també com el benestar, la qualitat de vida i el bon 
viure són possibilitats condicionades per aspectes individuals i socials, 
d’estructura i d’acció, personals i col·lectives, de relació social.

6.3.	BENESTAR, QUALITAT DE VIDA I BON VIURE

El benestar, la qualitat de vida i el concepte (i realitat) del “bon viure” 
(viure bé) no són estrictament sinònims de la felicitat, però s’hi acosten 
molt. El benestar, estar a gust i sentir-se bé, és molt semblant a la felici-
tat perquè també necessita el conjunt de l’ésser humà, entès de manera 
holística, això és físicament, socialment i psicològicament. I això sí que 
és molt semblant al viure bé o, com veurem més endavant, el bon viure. 
La qualitat de vida, segons el Diccionari de la Llengua Catalana (IEC), 
és el conjunt de béns o valors socioculturals que determinen la manera 
de viure de les persones. Podríem dir que, tenint benestar, bona quali-
tat de vida i vivint bé, la felicitat pràcticament es reconeix a més. Però 
no sempre és així. Es pot tenir una vida tranquil·la, amb les necessitats 
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peremptòries cobertes i, tanmateix, tenir una sensació de vida anodina, 
no completa del tot. De tota manera, també cal reconèixer que no és del 
tot gaire freqüent, ja que una vida agradable, probablement sol ser inter-
pretada com una vida digna, valuosa i, per tant, feliç. El concepte que, al 
nostre entendre, sí que compleix de manera total amb la sinonímia de 
la felicitat, és el del “bon viure”.

En definitiva, i d’acord amb Veenhoven (2000), els conceptes de be-
nestar, qualitat de vida i felicitat tenen significats diferents, ja que, enca-
ra que de vegades s’utilitzen com a terme general per a tot el valor, altres 
vegades denoten apreciacions específiques. Aquest autor distingeix en-
tre les “possibilitats” de la vida i els “resultats” de la vida, així com qua-
litats “externes” i “internes”. Aquestes distincions li porten a proposar 
quatre qualitats de la vida: a) habitabilitat del medi ambient, b) capaci-
tat de vida de l’individu, c) utilitat externa de la vida i d) apreciació in-
terna de la vida. De totes maneres, reconeix que la qualitat de vida no es 
pot mesurar de manera integral i aposta per mesurar quant de temps viu 
feliçment la gent, assumint que és la mesura més inclusiva de tot això.

Tot i això, Cortina (2013: 168-173) adverteix que és amb la modernitat 
que la felicitat comença a identificar-se amb el benestar i amb les possi-
bilitats de consum. Encara que aquest es plantegi com la satisfacció de 
necessitats buides, reconeix que es pot arribar a convertir en una opor-
tunitat per portar una vida feliç, sempre que es conjuguin dues virtuts 
del nostre caràcter: la lucidesa i el seny. Lucidesa per ser conscients que 
ser consumista no és natural, sinó que està creat artificialment, i seny 
per discernir entre l’excés i el defecte a les nostres pràctiques de con-
sum, a la nostra recerca per estar bé.

D’altra banda, quan la qualitat de vida s’estudia com a satisfacció 
amb la vida, la idea de felicitat és molt propera, ja que estem treballant 
amb el concepte de tenir una bona vida. Per contra, Edgar Cabanas i 
Eva Illouz (2019) adverteixen precisament de la visió reduccionista de la 
“bona vida” que la denominada ciència de la felicitat predica i desenvo-
lupa a través de la psicologia positiva, entre d’altres. El seu llibre es titula 
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“Happycracia”, això és, el govern de la felicitat o el que identifiquen els 
autors como el control de la ciència i la indústria de la felicitat a les nos-
tres vides. No és que estiguin en contra de la felicitat, sinó contra aques-
ta visió reduccionista que estableix allò que és i ha de ser un bon ciu-
tadà en funció de l’element central en què s’ha convertit la felicitat per 
a l’agenda política, social i econòmica de molts països. Adverteixen del 
perill de tant “mesurament” de la felicitat per convertir-la en un objecte 
científic i “objectiu”. Pensem que està bé el toc d’atenció que fan aquests 
autors, tot i que, d’altra banda, des de la sociologia, no defugim de la 
possibilitat d’abordar la felicitat com a objecte d’estudi. Una altra cosa 
és que hagi de ser des d’un punt de vista principalment objectiu, ja que 
les consideracions subjectives també s’han de tenir en compte. Segu-
rament un abordatge mixt, qualitatiu i quantitatiu és el més complert. 
La felicitat té components personals de salut física i psicològica que es 
poden mesurar quantitativament, però també sensacions i percepcions 
subjectives que cal tenir en compte. En aquest sentit, els aspectes so-
ciològics també es poden mesurar quantitativament juntament amb 
elements econòmics67, i analitzar-se qualitativament quan s’estableixen 
percepcions i sentiments de relacions personals i col·lectives. El compo-
nent ètic i moral, des de la filosofia, tampoc no es pot oblidar, com hem 
anat veient al llarg d’aquest capítol, i encara que no tingui una naturale-
sa científica, la filosofia és el metaconeixement, el coneixement del co-
neixement, generant dubtes i reflexions al voltant de què és la felicitat.

La nostra aportació vincula benestar, qualitat de vida i bon viure 
amb la solidaritat i amor, en el sentit més ampli que proposa Fromm. 

67.	 Per això també es dona una classificació mundial de països segons la fe-
licitat de cadascun. Com a exemple paradigmàtic destaquem el conegut 
índex que Bhutan va introduir alternativament al PNB (Producte Nacional 
Brut), estrictament econòmic: l’índex FNB (Felicitat Nacional Bruta). Vid 
per exemple, entre d’altres, Sithey, G.; Thow, A-M. i Mu L (2015): Felicitat na-
cional bruta i salut: lliçons des de Bhutan. Butlletí de l’Organització Mundial 
de la Salut; 93: 514.
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Els lligams solidaris i fraterns poden articular que, finalment, el benes-
tar i la qualitat de vida derivin plenament en una vida bona, en una vida 
feliç. I, tot recordant que, encara que la vida estigui plena de “moments” 
(períodes) feliços, infeliços i “no-feliços”, el fil conductor de la solidari-
tat i l’amor pot establir, en conjunt, el resultat final d’una percepció de 
felicitat vital.

Així, els bons sentiments que acompanyen la solidaritat permeten 
establir lligams entre aquesta, la qualitat de vida i la felicitat, sense que 
siguin el mateix i sense que necessàriament coincideixin. En tot cas, la 
solidaritat té a veure, per exemple, amb la 5a dimensió de qualitat de 
vida segons l’enquesta europea d’Eurostat, en relació amb les relacions 
socials i més concretament amb la cohesió social, evidentment. Segons 
un estudi nostre, algunes de les dimensions de la qualitat de vida que 
presenta Eurostat poden estar relacionades amb l’Educació en general 
i amb activitats d’Educació Física en particular, ja que permet desen-
volupar bones pràctiques en Salut (Dimensió 3a d’Eurostat), Educació 
i Acció Comunitària (Dimensió 4a d’Eurostat), Oci i Relacions Socials 
(Dimensió 5a d’Eurostat). En concret, les pràctiques lúdiques, de lleure 
i activitats d’educació física i esportiva68, permeten una pràctica relacio-
nal molt positiva a totes les edats. En aquesta línia i destacant aquesta 
dimensió 5a dels indicadors de Qualitat de Vida (Eurostat), la satisfacció 
amb l’ús del temps, les relacions socials i la satisfacció amb les relacions 
personals i la cohesió social (confiança en els altres) tenen elements 
concomitants amb la solidaritat. D’alguna manera, enfilant el que hem 
exposat sobre la solidaritat i el que hem desenvolupat anteriorment en 
relació amb la soledat, també podem tenir en compte que la solidaritat 
(profigurativa) és un veritable antídot contra els sentiments de sole-

68.	 Recordem l’estudi de Robert Putnam, “Sol a la bolera”, i el declivi de la par-
ticipació en esports i jocs esportius en equip; a tot estirar, a banda de jugar 
a les bitlles, que també es pot fer amb un grup d’amics, solen ser activitats 
individualitzades com el tennis, el golf, el bàdminton, etc., però encara que 
sigui jugant en grup (reduït), l’activitat no està desenvolupada “en equip”.
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dat69. I insistim en la solidaritat “profigurativa” perquè, essent interge-
neracional, pot cobrir un espectre d’edat més gran i ampli (joves i gent 
gran, principalment) amb “sentiments” de soledat. En aquest sentit, i 
tenint en compte precisament les apreciacions subjectives, també la 
dimensió 9a s’ha de tenir en compte, la Satisfacció global amb la vida.

Arribats a aquest punt, i considerant aquesta dimensió de “satisfacció 
global amb la vida”, podem comprendre que la solidaritat i la qualitat de 
vida es relacionen així mateix amb el concepte de felicitat, un concepte 
realment més complex encara. Aristòtil la denominava eudemònia i la 
considerava el bé suprem. La felicitat és un concepte i una realitat alho-
ra individual i social. D’una banda, cal tenir en compte qüestions estruc-
turals i polítiques socials per a la felicitat amb indicadors més objectius, 
però, per altra banda, també calen indicadors subjectius de la pròpia 
felicitat de cada individu. Per tant, la felicitat no és únicament una 
qüestió individual i encara que, com la soledat, té molt a veure amb la 
percepció que l’individu té per a ell mateix, tenim possibilitats de com-
prendre-la de manera social, amb un tractament sociològic70. D’acord 
amb Bericat (2018), tot i que la felicitat és una vivència íntima, subjecti-
va i individual, està fonamentalment determinada per lògiques socials, 
ja que la felicitat també depèn de la posició que ocupen els individus 
a l’estructura social. En aquest sentit, la manca de diners, de respecte i 
de sentit a la vida augmenten les probabilitats de ser infeliç, molt lligat 
amb el benestar o malestar emocional, encara que no siguin el mateix.

Segons Rodríguez Díaz et al. (2016), en aquest segle XXI sembla que 
s’entra en una nova era conceptual al voltant de la Felicitat, com a nova 
dimensió clau de l’existència i de vida individual i social. Segons aquests 

69.	 Correspon a l’apartat 5.2.3 dels indicadors i les dimensions de Qualitat de 
Vida d’Eurostat.

70.	 Tot i això, sembla paradoxal que el precursor i definidor inicial de la Sociolo-
gia, Comte, expressés les seves reticències a aquesta comprensió sociològi-
ca, quan afirmava que la felicitat humana és una disposició de la ment més 
que condicions de circumstàncies.
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autors, en una gran part del món, la Felicitat es consolida com a element 
socialment legítim i com a “nova” meta individual i social desplaçant i 
reduint la importància de les metes de supervivència i benestar. La feli-
citat s’entén en sentit interaccional. És a dir, les interaccions personals 
(socials) dels individus marquen fonamentalment el nivell de felicitat 
propi i per tant, té molt a veure amb els altres o, més ben dit, té molt a 
veure, “profigurativament”, amb nosaltres i les nostres relacions amb els 
altres.

En aquesta línia, a l’Informe Mundial de l’ONU71, s’assenyala que els 
dos elements fonamentals per a la felicitat són les relacions socials i la 
bona salut, independentment del país, el gènere i l’edat. La generositat 
i el comportament prosocial tenen un paper molt destacat pel seu po-
der per crear comunitats que són llocs feliços per viure. Pel que fa a l’ús 
de la tecnologia digital hi ha un veritable debat sobre els seus efectes 
en la felicitat ja que per una banda la promou o reforça en funció de 
les possibilitats d’aprenentatge, adquisició d’informació i pertinença a 
xarxes socials, però per altra, donen sensacions i realitats d’addicció, de 
desbordament d’un excés d’informació (infoxicació) i un excés també 
d’exposició en aquestes xarxes socials, on es dona un camp obert tant 
per a emocions positives com negatives.

Una altra idea que també té força com a generadora de Felicitat és 
la del Capital Social amb el treball d’autors com Burt que destaca la im-
portància de la densitat i la interconnectivitat de les xarxes socials per 
explicar la felicitat, associant-la a l’entorn interpersonal. Sovint s’associa 
més felicitat a una xarxa més gran, encara que alguns autors destaquen 
la importància del suport social fins i tot per davant de la mida de la 
xarxa. Altres estudis apunten que el capital social, entès com a relacions 
i recursos derivats de les mateixes té un efecte sobre la felicitat més gran 
que variables clàssiques com la capacitat adquisitiva (econòmica). La 

71.	 Informe Mundial sobre la Felicitat: Helliwell, Layard & Sachs, 2019: World 
Happiness Report.
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religió és vista també com a generadora directa de felicitat, i de manera 
indirecta per mitjà de la participació social, segons la idea tradicional 
de “religare”, d’integrar-se en una comunitat. D’una manera o una altra, 
la Felicitat es consolida, segons els diversos estudis sociològics en voga, 
com a meta social del segle XXI (Rodríguez Díaz et al., 2016: 47).

Tot i això, és la felicitat “paradoxal” (Lipovetsky, 2013) la que sembla 
que és el signe dels temps, ja que segons aquest autor viure millor s’ha 
convertit en una passió de masses, entrant en una nova etapa del capi-
talisme, la societat de l’hiperconsum: apareix un individu a l’aguait d’ex-
periències emocionals noves i de més benestar, de qualitat de vida i de 
salut, de marques i d’autenticitat, d’immediatesa i de comunicació. Com 
destaca el mateix Lipovetsky, “aquests plaers privats descobreixen una 
felicitat ferida: mai l’individu contemporani no ha assolit aquest grau 
de desemparament”72. Contra tot això, psicòlogues socials com Bàrbara 
Fredrickson o Alice Isen advoquen per unes “noves” emocions com la 
serenitat, la inspiració o la gratitud, que com a emocions positives afa-
voreixen el creixement personal i l’aprenentatge continuat del subjecte, 
fent el binomi pensament-acció més global i creatiu (Castellans, 2017). 
La idea és que quan les persones se senten bé, el seu pensament és més 
positiu, més creatiu i més integrador. Però el dubte que ens assalta és 
si tot això passa perquè les persones se senten bé o si que, en passar 
tot això, les persones se senten bé. La veritat és que correlacionen i es 
reforcen mútuament i això ja és una cosa a tenir molt en compte, tant 
en l’estil de vida com en les relacions socials. La idea de Robert Putnam, 
de “millor plegats”, reflecteix la importància de l’enfortiment de les re-

72.	 Precisament hi ha llibres d’autoajuda” que rescaten un estil de vida de feli-
citat, sabent apreciar allò que ja es té. És el cas, entre altres, de l’hygge, una 
paraula danesa propera a la idea del benestar i que defineix una actitud 
davant la vida, gaudint de la calidesa de les petites coses i estant en pau amb 
l’entorn més proper (Marie Tourell Soderberg, 2016: Hygge. La receta de la 
felicidad. Como disfrutar más con lo que ya tenemos. Barcelona, ​​Grijalbo).
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lacions entre els individus i els grups i, en aquest sentit, de les xarxes 
socials i el voluntariat.

En tot cas, també es donen alternatives crítiques a aquesta moder-
nitat on l’individualisme augmenta, com per exemple la noció del Bon 
Viure o Viure Bé que és una contribució de l’actual pensament crític 
llatinoamericà que permet repensar des d’altres universos de sentit, els 
significats, les polítiques i pràctiques vinculades a l’educació i la salut, 
i en aquesta línia, a l’envelliment. El Bon Viure és una noció ubiqua. Al 
nostre criteri, aquesta ubiqüitat és perquè es tracta d’una noció eclècti-
ca, els orígens de la qual es remunten a sabers ancestrals dels primers 
pobles de l’actual Llatinoamèrica, però que en les dues darreres dècades 
s’han reelaborat filosòficament, políticament i socialment, aportant una 
eina conceptual i d’intervenció política que desafia les concepcions he-
retades de la tradició occidental hegemònica.

La noció del Bon Viure-Viure Bé prové de les paraules indígenes Su-
mak Kawsay (en quítxua) i Suma Qamaña (en aimara). Tot i que les 
dues expressions difereixen en la seva traducció, tenen un significat si-
milar. Alguns autors, com Cortez, assenyalen que a diferents comunitats 
amazòniques, Centreamèrica i fins i tot a pobles originaris d’altres con-
tinents, es troben termes que expressen un significat similar. Per a Cor-
tez el Bon Viure “té la forma d’un concepte holístic perquè entén la vida 
humana com a part d’una realitat vital més gran de caràcter còsmic, el 
principi bàsic del qual és la relacionalitat del tot” (vegeu Molina-Luque 
i Yuni, 2017: 20- 22). Bon Viure significa vida en plenitud, en harmonia i 
equilibri amb la natura i en comunitat, per la qual cosa també se’n diu 
el Bon Conviure (Gudynas, 2009). S’està assenyalant, d’alguna manera, 
la necessitat peremptòria i l’alegria de la interdependència, que no pot 
tenir cap altre sentit i un altre (passat), present i futur, per nosaltres, que 
la profiguració.

Com assenyala Estermann (2012), en les llengües natives… el bé 
(suma; allin; sumak) és entès en sentit d’adverbi, és a dir d’un qualita-
tiu del mateix fet i procés de “viure”, i no d’un estat estàtic donat. Com 
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que els idiomes nadius són verb-cèntrics (i no substantiu-cèntrics com 
els indoeuropeus), el “Viure Bé” en accepció andina conté el principi fo-
namental de la relacionalitat. Per tant, el nucli del “Bon Viure” és la vida 
mateixa. D’acord amb Molina-Luque i Yuni (2017: 22), la “vida” i l’ideal 
del “Bon Viure” no es refereixen només als éssers vius, és a dir una part 
d’allò que coneixem com a Natura —en què s’inclou l’ésser humà—, 
sinó que s’estenen a la Natura no-humana i al cosmos sencer, que in-
clou el món espiritual i religiós. Trobem així una perspectiva no només 
ecològica, sinó còsmica en què les relacions entre els éssers, les coses 
i els déus configuren la Vida; cosa que ens confronta amb una postura 
sociobiocèntrica. La vida és justament el resultat d’un intercanvi harmo-
niós entre tots els éssers. Per tant, l’ideal del Bon viure apunta a una 
convivència harmoniosa del gènere humà amb el seu entorn natural, el 
món espiritual i les futures generacions. La idea d’harmonia no només 
es refereix a la relació amb els altres éssers humans, sinó també amb la 
naturalesa i allò sagrat; no només s’aplica a la relació amb els qui hi són 
presents sinó amb els absents i també amb els qui hi vindran. La recerca 
de l’harmonia es basa en l’èxit de l’equilibri de la convivència amb els 
altres, l’equilibri ecològic i l’equilibri transgeneracional (Acosta, 2012). 
D’acord amb Yuni (2011), hem de tornar a repensar la vellesa en el curs 
de la vida, precisament una vida plena de guanys i de pèrdues73.

Cal recordar, en aquesta línia, que les diverses religions i cultures 
intenten donar respostes transcendents al sentit de la vida (i per tant, 
al sentit de la mort). D’una manera o una altra, hi ha una continuïtat i 

73.	 En aquest sentit, Lalive d’Espinay (2011: 16-17), ens recorda que tenint en 
compte l’augment de la longevitat, l’estructura de les societats avançades 
s’organitza no només segons les classes o els estrats socioprofessionals, 
sinó també i cada cop més, d’acord amb una organització en estatus d’edat. 
Aquests estatus estan associats a les etapes del curs de la vida i les transi-
cions, a l’estil dels ritus de pas de Van Gennep, que organitzen el pas d’un 
estatus a un altre. També compleixen aquesta funció de transició els rituals 
funeraris, com a ritus de pas.
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també s’emfatitza a no estar sols, a estar acompanyats… religare (reli-
gió). No entrem en l’àmbit de la fe i les creences en si mateixes, sinó en la 
necessitat que té l’ésser humà d’entendre i donar resposta(es) a pregun-
tes de transcendència i nuclears en allò vital: quin sentit té la vida? hi 
ha continuïtat —individual, col·lectiva, de matèria, d’energia— després 
de la pròpia mort personal? Són preguntes que tenen molt a veure amb 
la pròpia persona i també amb el grup, amb l’individu i amb la societat 
(“religare”).

D’acord amb Gawande (2015), la meta no és una bona mort sinó una 
bona vida des del principi fins al final. D’aquesta manera tornem a resig-
nificar la pròpia mort com una cosa integrada i indissociable de la vida. 
Aquest autor, cirurgià, recorda que la medicina més que garantir la salut 
i la supervivència, ha de donar resposta a les grans preocupacions que 
es tenen quan s’acosta la mort: evitar el patiment, estrènyer els llaços 
amb els familiars i amics, estar-ne mentalment conscients, no ser una 
càrrega per als altres i, el que potser és fonamental en tot això, arribar a 
tenir la sensació que la pròpia vida està completa. Insisteix que la gent 
vol compartir els seus records, transmetre la seva saviesa i els seus objec-
tes personals, arreglar les relacions i assegurar-se que les persones que 
deixa enrere estaran bé.

6.4.	PROFIGURACIÓ I TIPOLOGIES DE FELICITAT

En certa manera i davant d’aquest tipus d’asseveracions, el concepte 
de profiguració torna a tenir sentit, ja que tot això no és possible o no és 
complet, si no hi ha una veritable interdependència intergeneracional, 
dels uns i dels altres. D’una banda, la persona que morirà (per llei de 
vida, hauria de ser una persona envellida) pensa, el preocupa i s’ocupa 
de les persones del voltant, de la seva edat o més joves, com deixant el 
testimoni en una cursa vital (humana). Els més joves i adults l’acompan-
yen les últimes hores. En aquesta línia, Gawande fa una esmolada crítica 
(gairebé com amb un bisturí) al sistema d’atenció sanitària tecnològica, 
apuntant que ha fracassat a l’hora d’atendre aquestes necessitats que 
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acabem d’enumerar. En definitiva, les raons per les quals un vol estar 
viu tenen molt a veure amb el benestar, que és el que pot oferir —i ofe-
reix— la medicina, sense forçar els límits de l’existència biològica hu-
mana, que és finita i limitada. La vida, en tot cas, és breu: vita brevis o ars 
longa, vita brevis, si destaquem la finitud de la vida, però magnifiquem 
la importància dels llegats que puguem deixar. Potser si ens considerem 
una petita baula en una cadena de persones, d’una comunitat, de la so-
cietat, de la Humanitat, estarem en pau quan arribi el moment específic 
de la finitud de la nostra individualitat i en pau davant de les persones 
en general i els amics i familiars en particular, que deixem.

En aquest sentit, Hintermeyer (2010) destaca que les reivindicacions 
actuals en relació amb la qualitat de vida en conjunt i, en especial, en 
el final de la vida. Posa l’accent en el rebuig tant de la mort prematura 
com de la mort prolongada; i recorda que el desig d’una mort plàcida, 
acompanyada i ritualitzada són unes constants antropològiques en les 
cultures i en les diferents èpoques històriques. Relacionant el que ana-
litza Hintermeyer amb les reflexions de Gawande, podem concloure 
que són constants humanes (segurament universals) que actualment 
semblen més plausibles pels avenços tecnològics i bioètics (almenys, les 
cures pal·liatives), però que de vegades s’escapen entre les mans perquè 
“ningú no sap el dia ni l’hora” i l’atzar o el destí (el fatum) segueix jugant 
amb nosaltres.

Segons Faber (2015) i els estudis del Centre Internacional de Longevi-
tat, l’eventualitat de la mort és més esperada a la vellesa. Per això s’ad-
verteix que, posant-ho en termes de la mortalitat pròpia i dels altres, 
és una tasca existencial per a la qual les persones grans són els nostres 
primers mestres. La idea d’una “bona mort” comença a significar que la 
qualitat de vida s’ha mantingut fins al darrer alè de la persona. Els ma-
teixos autors afirmen que en la visió de l’envelliment actiu està inclòs 
morir lliure de dolor i patiment emocional, i també ser valorat per altres 
persones significatives a les pròpies vides.
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La interdependència (en el marc de la figuració) també es demos-
tra “quan el final s’acosta”, com analitza Mannix (2018) en relació amb 
la medicina pal·liativa. Aquesta autora destaca que el més comú quan 
arriba la mort, és aferrar-se als que es queden i especifica que no és per-
què aquests siguin més valents, sinó perquè això és el que fem els éssers 
humans. La seva proposta és que la mort ha d’enfrontar-se de manera 
clara i oberta, amb serenitat i coneixement, ja que això en si mateix té 
un gran poder terapèutic i sempre comporta saviesa, que també serà 
fonamental per ajudar-nos en aquests processos amb altres i amb no-
saltres mateixos.

I pel curs vital i per llei de vida, si s’arriba a vells”, la veritat és que 
ens anem convertint en més savis (“el dimoni sap més per vell que per 
demoni”). També en anglès, com hem esmentat a la introducció, podem 
jugar amb les paraules: Ageing (prendre edat, envellir), Sageing (esdeve-
nir savi)… que l’edat ens converteixi en savis. Però no és tant l’edat per si 
sola, evidentment, sinó per treure partit de les experiències que al llarg 
de la vida anem tenint. Necessitem la saviesa de la interdependència, 
del judici grupal, del dia logos, de crear coneixement gràcies a la interac-
ció social. I millor si hi ha diversitat: cultural, de gèneres, d’edats… major 
enriquiment profiguratiu.

En tot cas, com mostra l’estudi The Happy Planet Index (2012), les 
persones que se senten acompanyades es troben generalment més sa-
ludables que les que tenen menys suport. Aquí hi ha la controvèrsia 
principal de la nostra època, en què es temen coses que abans eren 
considerades com a part de la vida i, tanmateix, s’accentua més la so-
litud o un sentiment d’acompanyament parcial i/o millorable. Olvera 
i Salido (2007: 123-131) es pregunten si tenim por a la vellesa o a “estar 
envellint” i, en aquest sentit, si el temor és a un estat o un procés; ad-
verteixen també que des de la segona meitat del segle XX es temen 
coses que abans simplement eren part de la vida, com el dolor físic, la 
violència o la malaltia, com es pot observar en els canvis “comporta-
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mentals” i interpretatius associats al cos, la salut o la sobrevaloració de 
la joventut74.

Aquesta situació s’ha d’emmarcar en els processos d’individualitza-
ció cada cop més accentuats al segle XXI. Per això l’excessiu auge de la 
psicologia positiva. I destaquem com a excessiu el seu apogeu, ja que, 
com indica Diligenti (2019: 8), la felicitat s’ha convertit en una merca-
deria, en el marc d’un individualisme liberal. Es desconeixen (i/o no es 
tenen en compte) els factors socials, econòmics o polítics que influeixen 
en la (in)felicitat de les persones i s’enarbora el discurs que el canvi està 
en un mateix i no en transformar la realitat social. Com si ser feliç fos 
sempre una decisió (individual).

Per descomptat, no neguem les aportacions valuoses de la psicologia 
en general i de la psicologia positiva en particular, però sí que adver-
tim de la insuficiència de tenir una visió (i per tant un comportament, 
una acció) tendent a defugir els aspectes socials, polítics, econòmics, de 
manca d’equitat, per mor d’una interpretació excessivament individua-
lista que, per a les coses bones i per a les dolentes, ressalti la responsa-
bilitat (quan no la culpa) del subjecte, de la persona que, aparentment, 
pot decidir la seva sort davant la felicitat pròpia.

74.	 Tradicionalment s’ha donat un consens acadèmic segons el qual la relació 
entre edat i felicitat té una forma de “U”, que mostraria gràficament que la 
felicitat seria alta en la joventut, baixa a la meitat de la vida (adultesa una 
mica més madura) i tornaria a ser alta a la vellesa. Tot i això, i segons inves-
tigacions recents com la de Bericat (2020: 153-183), la forma que represen-
taria la relació edat-felicitat seria més aviat la d’una “onada” o “S” tombada, 
expressant que la felicitat dels grans és força inferior a la dels joves. Aquest 
autor atribueix aquesta diferència al fet que els resultats estan condicionats 
per les pròpies limitacions metodològiques de l’anàlisi de regressió i, sobre-
tot, que la variable “edat” té molt poca influència en la felicitat de les perso-
nes, quan no té cap contingut social.
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En aquest sentit i, entre diverses tipologies de felicitat, recuperem 
precisament la classificació que estableix Seligman75 (2003, 2011, 2016), 
impulsor de la psicologia positiva. Aquest psicòleg diferencia 5 tipus de 
felicitat, encara que ha anat desplaçant la seva teoria des de la “autènti-
ca felicitat” (2003) a la del benestar o creixement personal (“la vida que 
floreix”, 2016). En tot cas, ho planteja també com a cinc elements que es 
donen en els subjectes feliços, en el marc del model “PERMA” (per les 
sigles en anglès):

a)	 Positive Emotions (Emocions Positives): la vida plaent a través de 
les emocions i experiències positives, quotidianes

b)	 Engagement (Compromís): la vida compromesa, en el sentit del 
compromís per assolir una satisfacció interna amb activitats que 
siguin del gust del subjecte mateix

c)	 Relationships (Relacions): les relacions socials que es compar-
teixen amb altres.

d)	 Meanings (Significats): la vida significativa, és a dir, trobar sentit 
a la vida (perquè i per a què vivim), el propòsit de la nostra vida; 
es relaciona, en aquest sentit, amb qüestions d’autorealització, 
d’ajut al proïsme, de voluntariat, etc.

e)	 Accomplishment (Realització): èxits de la vida, sentir-se una per-
sona realitzada. És l’èxit o els èxits que s’assoleixen al llarg de la 
vida. Seligman ho identifica amb el nivell més alt de felicitat, ja 
que implica complir les pròpies metes, en el marc d’una autoes-
tima en el seu lloc just (ni alta ni baixa).

Una altra classificació és la que plantegen Weidman i Dunn (2016) 
que diferencien 3 tipus de felicitat:

75.	 Per a més divulgació, Seligman té una web sobre Psicologia Positiva (Po-
sitive Psychology Center) https://ppc.sas.upenn.edu/ (data de consulta: 
03/02/2023).

https://ppc.sas.upenn.edu/
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a)	 La felicitat anticipatòria: és la que s’experimenta amb la idea 
que farem o obtindrem alguna cosa, com per exemple quan es 
preparen les vacances o esperem comprar alguna cosa que ens 
satisfaci, o preparem un dinar que ens agrada.

b)	 La felicitat momentània: és la que s’experimenta en el moment 
que es gaudeix d’alguna cosa o situació. Seguint l’exemple an-
terior, en aquest cas seria estar de vacances o estar comprant 
el que ens agrada, o veure l’alba o una posta del sol, assaborir 
aquell menjar que ens delecta.

c)	 La felicitat crepuscular: és la que s’experimenta quan es recorda 
la vivència tinguda, per exemple, quan ja hem acabat les vacan-
ces, quan recordem el capvespre o el menjar degustat, etc.

Per acabar, hem de recordar que els filòsofs de la Grècia clàssica 
entenien el concepte (i la realitat) de la felicitat de manera no sempre 
coincident, segons en què posaven l’èmfasi per identificar-la, per defi-
nir-la o per interpretar-la. Així, Aristòtil reconeixia que la felicitat era 
el màxim desig per a qualsevol ésser humà, i la manera d’aconseguir-ho 
era la virtut. En aquesta línia, animava a tenir un estil de vida d’acord 
amb el cultiu de les virtuts, de ser el millor possible com éssers humans, 
prudents en la nostra manera de pensar, actuar i parlar. D’altra banda, 
Sòcrates ressaltava la importància de viure el present, de ser-ne cons-
cients i no aferrar-se al passat ni projectar-se excessivament al futur76. 
Això últim és l’essència de les filosofies orientals, com a camí de pau, 
equanimitat i felicitat: el passat ja va passar i no es pot canviar, el futur 

76.	 Destaquem la idea de Sòcrates de no projectar-se “excessivament” al futur. 
És a dir, hem de viure el present i no aferrar-se al passat, però l’horitzó de 
l’avenir” tampoc no l’hem de ennuvolar, almenys generacionalment. A les 
conclusions introduïm el neologisme “futurabilitat” (futurability), que ens 
pot donar molt de joc amb la profiguració com a nou contracte intergene-
racional, per establir les bases de les accions presents (i de futur) en relació 
amb la sostenibilitat humana.
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encara no ha arribat i és excessiu preocupar-se de manera anticipada; 
tanmateix, el present és el moment en què se substància la felicitat hu-
mana pel gaudiment amb la plena atenció requerida.

Com veiem, la felicitat de vegades es mostra fugissera precisament 
perquè, com passa de vegades amb el somni i les ganes de dormir, com 
més la desitgem més se’ns escapa entre les mans. De vegades, la felicitat 
també pot arribar quan no es cerca directament o no s’espera. Potser 
la felicitat ve com a conseqüència de portar una vida sana, tranquil·la 
(però segurament amb reptes i amb alguna excitació) i amb relacions 
personals enriquidores. Relacions socials que, si són satisfactòries, si hi 
ha amor, ens facilitaran aquesta felicitat. La salut, seguint amb els pos-
tulats actuals de l’OMS, ens pot proporcionar un benestar77 fonamental 
que, juntament amb el fet de tenir cobertes les necessitats peremptòries 
i una mica més (“diners” amb mesura, per exemple), ens assegura una 
bona qualitat de vida. Per acabar, i no menys important, la xarxa so-
cial, les relacions socials, ens situen en un marc d’amor” tal com Fromm 
assenyala, que és el fonament de la felicitat. La profiguració comporta 
aquesta tríada (salut, diners i amor), en destacar les relacions interde-
pendents intergeneracionals que poden procurar el substrat del bon 
viure en societat. La saviesa dels adults grans, de l’experiència vital ha 
de ser compartida, però també contrastada, amb la plasticitat i l’ener-
gia dels més joves. L´art de viure, l´art d´estimar, l´art de ser feliç no es 
pot entendre (i no es pot aconseguir) fora d´aquests entramats de so-
cialització profigurativa, que lluny d´acceptar la ruptura generacional, 
promou aquest nou contracte entre generacions, ja que la cura esdevé 
fonamental. Malauradament, en moments crítics com la pandèmia de 
la COVID-19, entre altres exemples de la Història, és quan es fa més evi-
dent tot el que estem analitzant. Una societat “mundial” com l’actual, 

77.	 Per a l’epicureisme, per exemple, el model de felicitat és la del savi, que im-
plica l’eliminació del dolor i la recerca del plaer: manca de patiment al cos i 
harmonia d’esperit. Els escèptics encara destacaven més aquesta harmonia 
d’esperit, ja que identificaven la felicitat amb la tranquil·litat d’ànim.
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en ple segle XXI, atenent les característiques culturals diferenciades, no 
pot, si més no, reconèixer aquesta importància de la cura, entre perso-
nes, entre grups, entre comunitats, en societat.



7. Conclusions: futurabilitat, 
profiguració i amor

Quan el meu pare era a l’agonia, la meva mare —suposo que per 
tranquil·litzar-nos o simplement perquè així ho sentia— ens repetia 
que el néixer comporta que morirem, que això és inqüestionable, que 
calia acceptar-ho perquè ho sabem des de petitons (des que tenim ús de 
raó). Quan la meva mare va morir, anys després, el dolor va ser “gairebé” 
tan intens com el que vaig sentir quan va morir el meu pare. Aquest “gai-
rebé” que destaco és perquè el meu pare tenia 83 anys i la meva mare 94 
(va morir quinze anys després i entre ells se n’emportaven quatre). Però, 
sobretot, perquè quan el meu pare va morir va ser la primera vegada que 
vaig tenir aquesta experiència arrabassadora, vaig sentir com que em 
treien el cor sobtadament (va ser literalment descoratjador), un dolor 
emocional, un dolor realment físic que sentia com a opressió al pit i un 
plor inconsolable… i no repetia una altra cosa que “ja no ho tornaré a 
veure mai més”, “no me’l trobaré quan passegi pel barri” (vivíem molt a 
prop, al mateix carrer), “quan vagi a casa seva, “de visita”, ell no hi serà”. 
Com que aquesta (molt) dura experiència va precedir la mateixa que 
vaig tenir amb la meva mare, va atenuar aquesta segona, en certa ma-
nera. També és cert que, amb la longevitat, la meva mare va començar a 
perdre facultats físiques i presentar un principi de demència senil que 
li permetia reconèixer-nos i alegrar-se de veure’ns, però que l’anava apa-
gant a poc a poc78. Aleshores vaig començar a comprendre el que de ve-
gades deien un o l’altre, i s’escoltaven i assentien, i jo ho sentia divertit: 
comparaven la Vida amb la Fira (i la sínia, i els cotxets i el Tren “Xuxú”, i 

78.	 En termes de Curs de Vida, quan va morir el meu pare jo tenia 41 anys; quan 
va morir la meva mare jo tenia 57 anys i la dura experiència anterior que, a 
més, vaig compartir al seu darrer moment amb ella. No cal dir, que a tots dos 
els estimava (i els estimo) moltíssim, per igual i de manera diferent.
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els cavallets) … quan s’acaba el bitllet, s’acaba la diversió; quan tanquen 
els llums, s’acaba la funció. No vull entrar en qüestions de transcendèn-
cia, perquè realment poden ser importants, però per allò substancial 
d’aquest llibre no canvien necessàriament les conclusions. Els meus pa-
res, per exemple, eren força religiosos, sobretot la meva mare. I és cert 
que vivien amb tranquil·litat la certesa de la mort. Però també és veritat 
que, amb tot, el plor de la meva mare per la mort de la seva parella, amb 
qui havia estat més de cinquanta anys compartint penalitats i alegries, 
compartint la vida, no tenia consol. I el dol va durar força (allò “normal” 
per al que se sol “establir” en aquests casos).

Una altra imatge que m’ajuda a explicar la complexitat de la vida i 
de viure al món, em la dona un diàleg d’una sèrie que vaig veure fa un 
temps: “La veritat sobre el cas Harry Quebert”79. El protagonista, un au-
tor d’èxit literari, li adverteix a la noia jove amb qui estableix cada cop 
més complicitat, que “és més fàcil escriure sobre el món que viure-hi”80. 
La noia li respon que no és més fàcil, però és més segur… que és com 
anar amb bicicleta i anar frenant, però li adverteix, “qui vol anar amb 
bicicleta frenant?”.

És també una metàfora de la vida, dels seus encants i dels seus dols, 
de les seves tristeses i de les seves alegries, de la seva complexitat beneï-
da.

Vull finalitzar aquest llibre amb les principals idees amb què el co-
mençava. La pròpia introducció dona peu a unes conclusions contras-
tades, gràcies al desenvolupament dels diferents capítols, les reflexions 
abocades, el diàleg d’autors que he pretès mostrar, en una elecció di-
versa i confrontada, i una mica de sentit comú, que sempre cal. Com 
deia a la introducció, i seguint els postulats de Fromm, l’amor és vital, 
és fonamental per viure una vida plena, però ha de ser un amor madur 

79.	 The Truth About The Harry Quebert Affair (2018), dirigida per Jean-Jacques 
Annaud; adaptació del best seller internacional de Joël Dicker.

80.	 I, de passada, li confessa que està cansat de la solitud.
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que articuli les pròpies necessitats i les de “l’altre”, les del proïsme. Som 
éssers vulnerables i extremadament fràgils que ens enfortim amb la in-
teracció i la interdependència social. La culminació de tot això, en el 
marc d’un contínuum vital com a persones, com a espècie i com a socie-
tat, és la interdependència intergeneracional: un nou contracte social 
entre generacions i el reconeixement d’una socialització integral amb el 
concurs de totes les edats.

L’amor és allò que salva l’ésser humà. L’amor el transcendeix i dona 
sentit a la vida. Indicava al principi d’aquest llibre que, si hi ha alguna 
cosa de divinitat a la persona, té molt a veure (sinó tot) amb l’amor. Tam-
bé hem assenyalat com la neurociència ens recorda que hi ha hormones 
que desperten el plaer o faciliten trobar-se bé i que estan íntimament 
enllaçades amb les relacions socials d’amor, de fraternitat, d’amistat, de 
sexe, de compassió ben entesa81.

L’educació és un factor rellevant per a tot això. És cert que només 
amb l’educació no es repara un món injust, desequilibrat i amb una crisi 
climàtica creixent. No és un element taumatúrgic que miraculosament 
ho arregli tot. Però sí que és un element fonamental per fer-ho: per a 
l’equitat, per a la conscienciació personal i col·lectiva, per al respecte, 
per a la convivència i per procurar un desenvolupament sostenible. 
L’ONU i la UNESCO advoquen per una educació inclusiva, sense violèn-
cia i amb didàctiques enriquidores a través de l’exemple coherent. Com 
hem assenyalat al capítol corresponent, s’aprèn al llarg de tota la vida. 
Qualsevol persona que és viva i se sent viva, té curiositat i aprèn (com 
si anés a viure per sempre). Per això parlem d’educació, però també de 
socialització, perquè és aprenentatge incloent-nos com a éssers socials 
al grup, a la comunitat, a la societat. El document de la UNESCO té un 
títol evocador “Educació per a tothom, va el món pel bon camí?” i des-
taca, precisament, l’educació com a instrument que supera els obstacles 

81.	 L’oxitocina, per exemple, és coneguda popularment com l’hormona de 
l’amor.
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socials i econòmics que hi ha a la societat i la seva importància per asso-
lir les llibertats humanes. I és educació per a tothom, i entre tots i totes, 
creant i enfortint una saviesa intergeneracional.

D’altra banda, la crisi climàtica i la crisi de la pandèmia COVID-19 
han reafirmat la importància de complir els Objectius de Desenvolu-
pament Sostenible que l’ONU planteja en el marc de l’Agenda 2030. La 
sostenibilitat ecològica i humana ha de ser la preocupació (i ocupació) 
principal dels països a nivell mundial. De fet, alguns autors adverteixen 
de la importància dels agronegocis i les indústries de menjar ràpid en la 
generació de les condicions ecològiques per a l’aparició de la COVID-19. 
En aquest sentit, Davis (2020) assenyala que les alteracions mediam-
bientals provocades per l’ésser humà (el turisme d’ultramar, la destruc-
ció d’aiguamolls, la Revolució Ramadera afavorida per les transnacio-
nals o la urbanització de l’anomenat “tercer món” amb l’augment de 
barris pobres) són les causants de la mutabilitat dels virus de la grip i de 
les diverses pandèmies actuals. Així mateix, i d’acord amb Gullón i Padi-
lla (2020), no és cert que els virus no entenguin de fronteres ni de classes 
socials, ja que les epidèmies parteixen d’uns contextos socials i polítics 
concrets. Per tot això, hem afirmat al capítol corresponent que la glo-
balització i el capitalisme tal com s’han entès fins ara, tenen els dies 
comptats davant l’emergència climàtica, l’equitat i la inclusió. L’afany 
de lucre desmesurat no casa gens bé amb la sostenibilitat. Es dona un 
gran desenvolupament al sud global però simultàniament crea barris 
marginals, desigualtat i pobresa. Aquesta desigualtat i pobresa també es 
troba, cada cop més, entre grans sectors de població del món enriquit. 
Tota aquesta situació demostra que el sistema no és sostenible ni via-
ble. Entre altres solucions alternatives que hom planteja, cal destacar la 
provisió d’habitatges barats i serveis gratuïts com la salut, l’educació i el 
transport a les ciutats, d’utilització bàsicament col·lectiva. També hem 
plantejat el debat entre el creixement, el decreixement o l’alternativa 
anomenada acreixement. Aquesta darrera conceptualització pretén cri-
dar l’atenció i orientar l’acció en el sentit que s’ha de produir menys i 
consumir menys per evitar la catàstrofe ecològica i humana, ineludible 
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si se segueix com fins ara. El consumisme actual és exacerbat i compul-
siu, fent insostenible la situació del planeta i, per tant, de la Humanitat 
mateixa. Hem analitzat, així mateix, la situació de Rapa Nui, com a estu-
di de cas que hem investigat recentment. Rapa Nui és com un laboratori 
per als ODS i l’Agenda 2030 que ens ha permès mostrar la innovació 
social i el desenvolupament del “bon viure” d’una comunitat, amb les 
seves dificultats i contradiccions, però que continua sent vàlid com a 
projecte de “vida senzilla ” en col·lectivitat. És la base d’una convivència 
sempre negociada i interdependent, profigurativa, per aconseguir un 
canvi social. Aquest ha de consolidar la “vida senzilla”, és a dir, una vida 
en comunitat (relacional, interpersonal i interdependent), en plenitud, 
en harmonia i equilibri amb la natura i amb la pròpia humanitat. D’altra 
banda, a nivell mundial, i com hem desenvolupat al capítol quart, s’es-
tà lloant una proposta que està sent debatuda internacionalment i que 
també pot tenir molt a veure amb la profiguració i un pacte o contracte 
intergeneracional: la Renda Bàsica Universal. Aquesta pretén assegurar 
una renda a tota la ciutadania, independentment de la seva situació, per 
assegurar que tothom pugui cobrir els mínims vitals. Això té molt a veu-
re també amb la sostenibilitat, ja que davant del consumisme compul-
siu es comença a oposar el suficientisme (enoughism), el reconeixement 
del que és suficient, que n’hi ha prou, en el marc d’una vida senzilla, 
de menor despesa. Per això, com indica Taibo (2020), no es pot ni s’ha 
d’identificar consum amb benestar, alhora que hauríem de reivindicar 
allò col·lectiu davant l’individualisme neoliberal, desenvolupant pràcti-
ques de solidaritat i suport mutu.

La convivència és un altre tema transversal que travessa els altres 
tractats en aquest llibre. Hem destacat com l’ésser humà és un ésser so-
cial, que es relaciona interpersonalment i que per compensar la seva 
extrema vulnerabilitat col·labora amb altres éssers humans, en grups, 
en comunitats, en societat i que, per tant, viu juntament amb altres, 
conviu. Al llarg d’aquesta convivència i de les diferents col·laboracions i 
cooperacions que es desenvolupen es produeixen intercanvis de parers, 
debats, discussions i conflictes, en definitiva. Per tant, precisament els 
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éssers humans tenim conflicte perquè col·laborem, perquè convivim. El 
conflicte en si mateix no és positiu ni negatiu, depèn de com es des-
envolupa i la situació que es crea posteriorment a l’existència d’aquest 
conflicte. En aquest marc conceptual i d’experiència, ha de quedar clar 
que el conflicte no és sinònim de violència, ja que aquesta és una mala 
manera de (no) resoldre el conflicte. Hem destacat la importància del 
dia logos, de la paraula, d’arribar a acords participats a través de la ne-
gociació i/o la mediació, construint alternatives que superin el conflicte, 
en una perspectiva de guanyar-guanyar. D’altra banda, hem identificat 
els quatre -ismes principals de la violència social, basats en la por i l’odi a 
“l’altre”, l’assenyalat com a “diferent”: el racisme, el classisme, el masclis-
me i l’edatisme. Per superar aquests quatre -ismes i poder avançar contra 
tota mena de violències i injustícies individuals i socials, hem destacat la 
necessitat d’accions multisectorials, tant per prevenir el maltractament 
com per actuar contra aquest, ja que tan important són les respostes 
reactives (quan ja es dona la violència) com les proactives (abans que hi 
hagi violència o quan aquesta està en un estat embrionari). Com assen-
yalava Aristòtil, la (bona) convivència és la base per a la finalitat última 
de l’ésser humà, l’eudaimonia, la felicitat, el benestar i la vida bona.

La felicitat com un estat de grata satisfacció espiritual i física, no 
sempre és possible tenir-la o sentir-la: més aviat es donen moments de 
felicitat. De totes maneres, amb una visió global de la vida, es pot per-
cebre si aquesta és una vida de felicitat, d’una certa plenitud, ja que hi 
ha un fil conductor que ens ho mostra així, o així ens ho fa sentir. El 
sentiment de felicitat pot ser un estat de “sentir-se bé”, gaudir de la vida 
i desitjar que aquest sentiment es mantingui. En tot cas, no hem d’obli-
dar que, tot i que la felicitat té un component subjectiu i personal, no 
és menys cert que també s’han de tenir en compte altres variables i ele-
ments d’àmbit econòmic, polític i sociològic on emmarcar les anàlisis i 
les propostes de millora per obtenir-la o mantenir-la. A més d’aquests 
components, en general, els pitjors enemics de la felicitat solen ser la por 
(o les pors), el dolor i la tristesa. La por compleix la funció d’ajudar-nos 
a sobreviure, però ha d’intentar superar-se i, sobretot, que no domini 
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la nostra vida quotidiana. Mentre estem temorosos i sentim por, no es 
pot desenvolupar ni l’alegria, ni hi ha benestar ni pot haver-hi felicitat. 
Les pors modernes se centren en la vellesa, la malaltia i la mort, ja que 
el procés d’individuació ha radicalitzat els temors dirigits al jo mateix i 
a la precarietat del cos. D’altra banda, el benestar, la qualitat de vida i el 
concepte (i realitat) del bon viure no són estrictament sinònims de la fe-
licitat, però s’hi acosten molt, i fins i tot de vegades el conjuguem en un 
tot connex. És la denominada satisfacció global amb la vida. La felicitat 
no és únicament una qüestió individual i encara que, com la solitud, té 
molt a veure amb la percepció que l’individu té per a ell mateix, tenim 
possibilitats de comprendre-la de manera social, amb un plantejament 
sociològic. La felicitat s’entén en sentit interaccional. És a dir, les inte-
raccions personals (socials) dels individus marquen fonamentalment el 
nivell de felicitat propi i, per tant, té molt a veure, “profigurativament”, 
amb nosaltres i les nostres relacions amb els altres. Així, l’Informe Mun-
dial de l’ONU assenyala que els dos elements fonamentals per a la feli-
citat són les relacions socials i la bona salut, independentment del país, 
el gènere i l’edat. La generositat i el comportament pro-social tenen un 
paper molt destacat en la creació i el desenvolupament de comunitats 
que són llocs feliços per viure.

Tot i així, estem en una cruïlla d’incertesa, ja que com analitza Prada 
(2020) la COVID-19, per exemple, ens ha enfrontat a una descomunal 
incertesa sanitària i social, sent la seva expansió afavorida per una glo-
balització desbocada i imprudent. Aquestes incerteses i d’altres com el 
col·lapse climàtic, la temeritat nuclear, la desigualtat o l’exclusió social, 
planegen sobre aquest segle XXI menyscabant la idea d’una vida feliç, 
encara que potser ens porten, finalment, a aquesta vida senzilla i al bon 
viure.

La futurabilitat (futurability) és un neologisme que en el marc del 
moviment de recerca del “Future Design” (disseny del Futur), es planteja 
l’augment de la felicitat que experimenten les persones quan prenen de-
cisions i actuen per renunciar als beneficis actuals i, així, enriquir el fu-
tur de les generacions següents (Saijo, 2020). Un mètode per estudiar-lo 
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és la utilització de les “generacions futures imaginàries”. Tanmateix, 
per contra, la “norma” (el més habitual) és descomptar, per exemple, 
els guanys econòmics futurs a costa de generacions futures, pel bé de 
l’actual generació. En aquest sentit, tots els aspectes de la vida i la pre-
sa de decisions no tenen la perspectiva de les generacions futures. Per 
tant, per garantir un medi ambient sostenible durant generacions cal la 
revolució de la ciència. Segons Berardi (2019), la futurabilitat destaca la 
multiplicitat de futurs possibles i la necessitat d’emancipar el coneixe-
ment respecte del paradigma econòmic vigent i alliberar el temps humà 
de les limitacions del treball assalariat per mitjà de la tecnologia. I així, 
mitjançant la interconnexió solidària de treballadors del coneixement 
a escala global, construir una plataforma tecnològica cooperativa que, 
segons aquest autor, faciliti el despertar de la consciència comuna de 
milions d’enginyers, artistes i científics del món. La futurabilitat és la 
possibilitat de la intel·ligència col·lectiva (amb un ús igualitari i social 
de la tecnologia), de desfer-se del capitalisme imperant, que com hem 
anat veient al llarg d’aquest assaig, promou el consumisme desaforat 
i dificulta la sostenibilitat mediambiental i social. D’acord amb Saijo 
(2020), les persones exhibeixen capacitat de futur quan experimenten 
un augment en la felicitat. Aquesta felicitat, alhora, es reforça quan s’ac-
tua renunciant als beneficis actuals a favor de les generacions futures. 
De fet, es planteja crear futurabilitat mitjançant el disseny de sistemes 
socials, com ara un Ministeri del Futur82. En aquest sentit, aquest autor 

82.	 No és una idea tan desgavellada, ja que el 2015 el govern suec de Löfven va 
establir un Ministeri del Futur (tot i que només va durar dos anys), amb l’ob-
jectiu d’aconseguir un desenvolupament inclusiu i sostenible. També tenim 
exemples de creació de ministeris d’aquesta mena, dels components implí-
cits (i/o explícits) del nou contracte social que hem desenvolupat al llarg 
d’aquest llibre, tot sent una realitat ministeris de la Soledat (per exemple 
a Gran Bretanya, 2018) o ministeris de la Felicitat (Índia, 2016, o Unió dels 
Emirats Àrabs fins al 2020).
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esmenta la proposta de Kobayashi (2018)83 segons la qual, “la propera ge-
neració a què estem obligats a contribuir ha de ser considerada com una 
cosa que té permanència” i, per tant, comprendre la perspectiva de les 
generacions futures. La denominada “generativitat” (generativity) entre 
adults joves, de mitjana edat i grans, implica participar activament en 
un comportament que crea valor per a la generació següent. Tot plegat 
té com a objectiu fer realitat societats sostenibles i, per tant, felices. Cal 
plantejar, en el marc d’un canvi de mentalitats modern, un nou contrac-
te social basat en un fort altruisme cap al futur generacional. D’aquesta 
manera, el futur que es llaura al present pot ser viable. I estem parlant, 
evidentment, de solidaritat intergeneracional84.

Fonamentalment tenim sentit i trobem sentit a la vida mitjançant 
aquesta solidaritat i l’amor. Som conscients de la nostra fragilitat i vul-
nerabilitat. Som conscients que morirem (l’anticipem) perquè això tam-
bé forma part de la vida. Donar sentit a la vida, amb transcendència o 
no, requereix la relació social. Fins i tot la religió, a més del component 
de la fe, té una forta càrrega sociològica d’interacció humana i d’inclusió 
al grup o “religare”, és a dir, la unió de la humanitat (donant sentit a la 
vida). Descobrim la necessitat de “l’altre”, de la convivència, de l’altruis-
me i de la solidaritat… i de la profiguració, ja que les relacions intergene-

83.	 La cita la realitza Tatsuyoshi Saijo (2020), que és la que nosaltres transcrivim 
(i traduïm) de l’anglès, i correspon a Kobayashi, K. (2018). Three concerns in 
Future Design. Trends Sci. 23, 28–30.

84.	 Aquesta solidaritat intergeneracional es posa a prova en moments crítics 
com el de la pandèmia de la COVID-19, per exemple. És important cuidar i 
donar suport als més vulnerables, en aquest cas i en termes generacionals, 
als adults grans. Però alhora, els joves –sense ser estigmatitzats com a cau-
sants de brots per pràctiques socials de risc- han de ser compresos i ajudats 
en moments molt difícils en el seu curs de vida. En tot cas, tenir cura de 
la pròpia persona, per una mateixa i per les altres, continua sent un acte 
d’amor i solidaritat: l’amor (i la cura) a si mateix i l’amor (i la cura) als altres. 
De fet, solidàriament, cuidant-nos (estimant-nos), cuidem (estimem) els al-
tres.



164 Fidel Molina-Luque

racionals enriqueixen la saviesa (sageing) necessària per aprendre l’art 
de viure entre nens i joves, adults i adults grans. Uns per l’experiència 
vital acumulada, d’altres per l’ímpetu, la plasticitat i l’entusiasme, i tots 
per l’esperança d’una vida que val la pena ser viscuda (en societat).

Al llarg d’aquesta obra he anat recordant moltes de les idees i con-
sells que he anat rebent dels meus pares i que també ha anat rebent la 
seva néta, per ells directament o també a través meu, com el seu pare85. 
Al mateix temps que ella, la meva filla, ens ensenyava als pares i als avis 
coses que desconeixíem i experiències que eren noves per a nosaltres. 
Així com actituds que ens feien veure d’una altra manera, la pròpia vida: 
el reciclatge que li ensenyaven a l’escola i portava ben après a casa (po-
sant-nos al dia), el valor del compartir, la sostenibilitat, les TIC i les xar-
xes socials, etc. Jo li vaig ensenyar a mirar el cel i ella em va ensenyar 
què era el cel. I el valor relatiu del temps, quan absorta —com qualsevol 
altra nena petita— en coses aparentment superficials (per a un adult 
emprenedor), es dedicava a observar bestioles, a contemplar flors o a 
deixar-se acaronar per la brisa que bressola el cereal en un mas.

En paraules de Bertrand Russell (1978: 225 i 226), “vida feliç és, en 
gran part, el mateix que vida bona”. Aquesta no es pot deslligar com hem 
anat veient, d’una visió profigurativa i, tot i que aquest filòsof i matemà-
tic encara no l’identifiqués d’aquesta manera, argüia la felicitat en ter-
mes semblants: “(l’home feliç [sic, l’ésser humà]) és el que se sent ciuta-
dà de l’univers i gaudeix lliurement de l’espectacle que li ofereix, i de les 
alegries que li brinda, impàvid davant la mort, perquè no es creu separat 
dels que vénen darrere seu. En aquesta unió profunda i instintiva amb 
el corrent de la vida es troba la felicitat veritable”.

És en aquest sentit, finalment, que vull finalitzar aquesta obra, tot 
recordant que la profiguració adquireix un nou valor com a sentit tam-
bé de l’existència, com a corrent de la vida. L’ésser humà és vulnerable 

85.	 Igual que les idees i consells que ha anat rebent de la seva mare i dels seus 
avis materns, evidentment.
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i interdependent i l’amor dona la resposta precisa a la vida. Aquesta és 
un continu de generacions. Ho és a través de la memòria col·lectiva86. 
I la memòria d’una família, d’una comunitat i d’una societat la tenen, 
principalment i tradicionalment, la gent gran. La memòria es creia que 
era al cor, per això recordar significa etimològicament “passar pel cor, 
de nou” (re -cor, cordis). Ara, en ple segle XXI, podem unir etimologia 
i modernitat i pensar que, efectivament, si passem novament pel cor, 
podem recordar i tenir una memòria entranyable per seguir endavant, 
per construir un present i un futur millor, de manera intergeneracional, 
de manera profigurativa.

A partir de tot el que hem reflexionat i exposat al llarg dels capítols, 
concloem com hem començat i amb més arguments encara: convidant 
tothom a viure i a beure la vida a glops de felicitat, profiguració i amor.

86.	 Per Aristòtil, “la Memòria és l’escrivà de l’Ànima”.





Bibliografia 167

Bibliografia

ARIZAGA, C. (2017). Sociología de la Felicidad. Buenos Aires, Ed. Biblos.
BATLLE, R. (2011). ¿De qué hablamos cuando hablamos de Aprendizaje Servi-

cio? Crítica, 972: 49-54.
BAUMAN, Z. (2005). Amor líquido. Acerca de la fragilidad de los vínculos huma-

nos. Madrid, Fondo de Cultura Económica.
BAUMAN, Z. (2007). Los retos de la educación en la modernidad líquida. Barce-

lona, Gedisa.
BLANCO, M. (2011). El enfoque del curso de vida: orígenes y desarrollo. Revista 

Latinoamericana de Población, 5 (8), 5-31.
BECK, U. y BECK-GERNSHEIM, E. (2001). El normal caos del amor. Las nuevas 

formas de relación amorosa. Barcelona, Paidós- El Roure.
BECK, U. y BECK-GERNSHEIM, E. (2012). Amor a distancia. Nuevas formas de 

vida en la era global. Barcelona, Paidós.
BÉJAR, H. (1991). La Sociología de Norbert Elias: las cadenas del miedo. Revista 

Española de Investigaciones Sociológicas (REIS), 56: 61-82.
BERARDI, F. (2019). Futurabilidad. La era de la impotencia y el horizonte de la 

posibilidad. Buenos Aires, Caja Negra.
BERICAT, E. (2001). El suicidio en Durkheim, o la modernidad de la triste figu-

ra. Revista Internacional de Sociología (RIS), 59 (28): 69-104.
BERICAT, E. (2018): Excluidos de la felicidad: la estratificación social del bienes-

tar emocional en España. Madrid, CIS (Centro de Investigaciones Socioló-
gicas).

BERICAT, E. (2020). ¿Son las personas mayores tan felices como las jóvenes? 
Limitaciones metodológicas de los análisis de regresión. Empiria. Revista de 
Metodología de Ciencias Sociales, 47: 153-183.

BIEDMA, L.; GARCÍA, M.I. y SERRANO, R. (2019). Percepciones Sociales del Do-
lor. Madrid, Centro de Investigaciones Sociológicas (CIS).

BOLAFFI, G., BRACALENTI, R., BRAHAM, P. & GINDRO, S. (2003). Dictionary 
of Race, Ethnicity and Culture (London, Sage).



168 Bibliografia

BOLAÑOS, L.P. (2016). “El estudio socio-histórico de las emociones y los senti-
mientos en las Ciencias Sociales del siglo XX”, Revista de Estudios Sociales, 
[En línea], 55, URL: http://journals.openedition.org/revestudsoc/9762

BOOTH, T. & AINSCOW, M. (2002). Index for Inclusion: Developing learning and 
participation in schools, Bristol, Centre for Studies on Inclusive Education 
(CSIE).

BOSCH, M. (2019). Felicidad en Aristóteles: fin, contemplación y deseo. SCIO. 
Revista de Filosofía, 16: 41-60.

BUTTS, D. M. (2007). “Programas intergeneracionales e inclusión social de las 
personas mayores”, en Sánchez, M. (dir.): Programas Intergeneracionales. 
Hacia una sociedad para todas las edades. Barcelona, Fundación La Caixa, 
p. 102-122.

CABANAS, E. e ILLOUZ, E. (2019). Happycracia: cómo la ciencia y la industria de 
la felicidad controlan nuestras vidas. Barcelona, Paidós.

CASTELLANOS, L. (2019). El lenguaje de la felicidad. Barcelona, Paidós.
CASTELLS, M. (1998): La era de la información. Economía, sociedad y cultura. 

(Tres volums). Madrid, Alianza.
CAUSAPIÉ, P., BALBONTÍN, A., PORRAS, M. y MATEO, A. (Coords)(2011). Libro 

Blanco sobre Envejecimiento Activo. Madrid, Ministerio de Sanidad, Política 
Social e Igualdad- IMSERSO.

CHIVA, O., GIL, J., CORBATÓN-MARTÍNEZ, R. y CAPELLA, C. (2016). El apren-
dizaje servicio como propuesta metodológica para una pedagogía crítica. 
Revista Iberoamericana de Aprendizaje Servicio, 2: 70-94.

COLLINS, R. (2009). Cadenas de rituales de interacción. Barcelona, Anthropos.
CORTINA, A. (2013). Para qué sirve realmente la Ética. Barcelona, Paidós.
CORTINA, A. (2017). Aporofobia, el rechazo al pobre. Un desafío para la demo-

cracia. Barcelona, Paidós.
CRESPI, (1996). Aprender a existir. Nuevos fundamentos de la solidaridad social. 

Madrid, Alianza.
DAVIS, M. (2020). Llega el monstruo. COVID-19, gripe aviar y las plagas del capi-

talismo. Madrid, Capitán Swing.

http://journals.openedition.org/revestudsoc/9762


Bibliografia 169

DE LA FLOR, J.L. (2010). Decrecimiento y Salud. En torno a la Soberanía Sanita-
ria y el Decrecimiento, en Taibo (dir.). Decrecimientos. Sobre lo que hay que 
cambiar en la vida cotidiana. Madrid, La Catarata: 137-153.

DÍEZ GUTIÉRREZ, E.J. (2010). Decrecimiento y Educación, en Taibo (dir.). De-
crecimientos. Sobre lo que hay que cambiar en la vida cotidiana. Madrid, La 
Catarata: 109-135.

DÍEZ, D., GATT, S. & RACIONERO, S. (2011). Placing immigrant and minority 
family and community members at the school’s centre: the role of commu-
nity participation, European Journal of Education, 46, pp. 184–196.

DILIGENTI, G. (2019). Sociología y felicidad: una cuestión olvidada. XIII Jorna-
das de Sociología. Buenos Aires, Facultad de Ciencias Sociales (UBA).

DONATI, P. & ARCHER, M.S. (2015). The Relational Subject. Cambridge Univer-
sity Press.

DURKHEIM, E. (1989). Educación y sociología. Barcelona, Península. 
ONATI, P. (2019). Sociología relacional de lo humano. Pamplona, Eunsa.
EHRENREICH, B. (2019). Sonríe o Muere: Trampa del pensamiento positivo. Ma-

drid, Turner.
ELDER, G. (1991). “Lives and social change”, en Walter Heinz (ed.), Theoretical 

Advances in Life Course Research. Status Passages and the Life Course, vol. I, 
Weinheim: Deutscher Studien Verlag.

ELIAS, N. (1987). La soledad de los moribundos. México, Fondo de Cultura Eco-
nómica.

ELIAS, N. (1993). El Proceso de la Civilización. Investigaciones Sociogenéticas y 
Psicogenéticas. Madrid, Fondo de Cultura Económica.

EPSTEIN, J. (2005). Envidia. Barcelona, Paidós.
ESPITIA VÁSQUEZ, U. (2003). ¿Qué hay de nuevo en las “nuevas generacio-

nes”? Desde el Jardín de Freud, 3, 260-273.
ETZIONI, A. (1999). La nueva regla de oro. Comunidad y moralidad en una socie-

dad democrática. Barcelona, Paidós.
EYLER, J. & GILES, D.E. (1999). Where’s the learning in service-learning? San 

Francisco, Jossey-Bass.



170 Bibliografia

FABER, P. (ed)(2015): Envejecimiento activo. Un marco político ante la revolución 
de la longevidad. Río de Janeiro, International Longevity Centre Brazil (Cen-
tro Internacional de Longevidad de Brasil) y Escuela Andaluza de Salud.

FANTOVA, F. (2019). “Contracte intergeneracional i polítiques socials”, Llei 
d’Engel. www.lleiengel.cat (data de consulta: 10/02/2023).

FERNÁNDEZ-RÍOS, L. y VILARIÑO, M. (2016). Mitos de la psicología positiva: 
maniobras engañosas y pseudociencia. Papeles del Psicólogo / Psychologist 
PapersVol. 37(2): 134-142.

FERNÁNDEZ RÍOS, L. (2018). Nuevo enfoque crítico de la Psicología Positiva: 
la perspectiva de P. Bourdieu. Psiencia. Revista Latinoamericana de Ciencia 
Psicológica. 10, doi: 10.5872/psiencia/10.3.33

FLECHA, R. (2000). SharingWords: theory and practice of dialogic learning 
(Boulder, Rowman & Littlefield).

FRANCISCO, A. y MOLINER, L. (2010). El Aprendizaje Servicio en la Universi-
dad: una estrategia en la formación de ciudadanía crítica. Revista Electróni-
ca Interuniversitaria de Formación del Profesorado, 13 (4).

FREIRE, B. (2017). La jubilación. Una nueva oportunidad. Madrid, LID Editorial.
FURCO, A. & BILLIG, S.H. (2002). Service Learning. The essence of the Pedagogy. 

Greenwich: Information Age Publishing.
GARCÍA-ALANDETE, J. (2014). Psicología Positiva, Bienestar y Calidad de Vida. 

En-claves del pensamiento. Año VIII (16): 13-29.
GARCÍA CANCLINI, N. (1995). Consumidores y ciudadanos. Conflictos multicul-

turales de la globalización. México, Grijalbo.
GAWANDE, A. (2015). Ser mortal. La medicina y lo que importa al final. Barcelo-

na, Galaxia Gutenberg.
GIDDENS, A. (1995). Modernidad e identidad del yo. Barcelona, Península.
GIDDENS, A. (2000). Un mundo desbocado. Madrid, Taurus.
GOLPE, L. y YUNI, J. (comp.) (2012). Cuidado de personas mayores. Dones, res-

ponsabilidad y compromiso. Córdoba (Argentina), Encuentro Grupo Editor.
GONZÁLEZ OQUENDO, L.J. (2014). La investigación sociológica figuracional 

de Norbert Elias: elementos conceptuales y metodológicos. Prácticas de ofi-
cio. Investigación y reflexión en Ciencias Sociales (14), 70-86.

http://www.lleiengel.cat
https://www.researchgate.net/journal/1575-0965_Revista_Electronica_Interuniversitaria_de_Formacion_del_Profesorado
https://www.researchgate.net/journal/1575-0965_Revista_Electronica_Interuniversitaria_de_Formacion_del_Profesorado


Bibliografia 171

GORDÓ, G. (2012). “Del Centro Educativo a la Red Educativa. Planes Educa-
tivos de Entorno, una organización en Red”, en Morales, J. A. y Barroso, J. 
(coords). Redes Educativas: la educación en la sociedad del conocimiento. 
Sevilla, GID.

GUERRA, E. (2010). “Las teorías sociológicas de Pierre Bourdieu y Norbert Elias: 
los conceptos de campo social y habitus”, Estudios Sociológicos, XXVIII (83), 
383-409.

GUERRA, E. (2013). La Sociología figuracionista de Norbert Elias: Críticas y 
contracríticas. Reencuentro, 66: 80-89.

GULLÓN, P. y PADILLA, J. (2020). Epidemiocracia. Nadie está a salvo si no esta-
mos todos a salvo. Madrid, Capitán Swing.

HABERMAS, J. (1992). Teoría de la Acción Comunicativa (Vol. I: Racionalidad de 
la acción y racionalización social; Vol. II: Crítica de la razón funcionalista). 
Madrid, Taurus.

HATTON-YEO, A. (2007). “Programas intergeneracionales, solidaridad inter-
generacional y cohesión social”, en SÁNCHEZ, M. (dir.) (2007). Programas 
Intergeneracionales. Hacia una sociedad para todas las edades. Barcelona, 
Fundación La Caixa, p. 123-140.

HELLER, A. (1994). Sociología de la Vida Cotidiana. Barcelona, Ediciones Pe-
nínsula.

HELLIWELL, J.F.; LAYARD, R. and SACHS, J.D. (2019). WHR. World Happiness 
Report. ONU.

HERRERA, M. (2000). La Relación Social como categoría de las Ciencias Socia-
les. Revista Española de Investigaciones Sociológicas (REIS), 90: 37-77.

HINTERMEYER, P. (2010). La relación con la muerte. Entre constantes antro-
pológicas y especificidades contemporáneas. TRACE, Travaux et Recherches 
dans les Amériques du Centre, 58: 134-142.

HONORÉ, C. (2019). Elogio de la experiencia. Barcelona, RBA.
HUERTA, A. (2008). La construcción social de los sentimientos desde Pierre 

Bourdieu. Iberoforum, 3 (5): 1-11.
JACOBY, B. (2015). Service-Learning Essentials: Questions, Answers and Lessons 

Learned. San Francisco, Jossey-Bass-Wiley.



172 Bibliografia

KESSLER, E-M. (2007). “Intergenerational Potential: Effects of Social Interac-
tion Between Older Adults and Adolescents”, Psychology and Ageing, 22, 4.

KUSHLEV, K.; DUNN, E.W. & LUCAS, R.E. (2015). Higher Income is Associated 
with Less Daily Sadness but not More Daily Happiness, in Social Psycholo-
gical and Personality Science, DOI: https://doi.org/10.1177/1948550614568161

LALIVE, C. (2008). La vida cotidiana: construcción de un concepto sociológico 
y antropológico. Sociedad Hoy, 14: 9-31.

LALIVE, C. et al. (2011). “El curso de la vida: emergencia de un paradigma inter-
disciplinario”, a Yuni, J. La vejez en el curso de la vida. Córdoba (Argentina), 
Encuentro Grupo Editor, p. 11-30.

LATOUCHE, S. (2003). Por una sociedad de decrecimiento. Le Monde Diploma-
tique (Novembre, 2003).

LATOUCHE, S. (2004). ¿Tendrá el Sur derecho al “Decrecimiento”? Le Monde 
Diplomatique (Novembre, 2004).

LATOUCHE, S. (2009). Pequeño tratado del decrecimiento sereno. Barcelona, 
Icaria.

LEFF, E. (2008). Decrecimiento o desconstrucción de la economía. Polis, 7 (21): 
81-90.

LEWICKI, R.J.; SAUNDERS, D.M.; BARRY, B. (2012). Fundamentos de Negocia-
ción. México, McGraw Hill.

LIPOVETSKY, G. (2013): La felicidad paradójica. Madrid, Anagrama.
LÓPEZ DOBLAS, J. I M. P. DÍAZ CONDE (2018). “El sentimiento de soledad 

en la vejez”. Revista Internacional de Sociología 76(1): e085. https://doi.
org/10.3989/ris.2018.76.1.16.164

McADAMS, D.P.; DE ST. AUBIN, E.; LOGAN, R.L. (1993). Generativity among 
young, midlife, and older adults. Psychol. Aging, 8, 221–230.

MADERO CABIB, I., & CASTILLO, J.C. (2012). About the empirical study of soli-
darity: conceptual and methodological approaches. Polis (Santiago), 11(31), 
391-409. https://dx.doi.org/10.4067/S0718-65682012000100021

MANNIX, K. (2018). Cuando el final se acerca. Cómo afrontar la muerte con sabi-
duría. Madrid, Siruela.

MARTÍNEZ ÁLVAREZ, E. A. (2017): Una mirada sociológica en el estudio de la 
Felicidad: en respuesta a Ruut Veenhoven.

https://doi.org/10.1177%2F1948550614568161
https://doi.org/10.3989/ris.2018.76.1.16.164
https://doi.org/10.3989/ris.2018.76.1.16.164
https://dx.doi.org/10.4067/S0718-65682012000100021


Bibliografia 173

	 https://figshare.com/articles/Una_mirada_sociol_gica_en_el_estudio_
de_la_felicidad_En_respuesta_a_Ruut_Veenhoven/5149855 (Consulta: 
17/02/2023)

MARTÍNEZ-ODRÍA, A. (2007). Service-Learning o aprendizaje-servicio. La 
apertura de la escuela a la comunidad local como propuesta de educación 
para la ciudadanía. Bordón, 59 (4): 627-640.

MASON, P. (2016). Postcapitalismo. Hacia un nuevo futuro. Barcelona, Paidós.
MASON, P. (2020). Por un futuro brillante. Una defensa radical del ser humano. 

Barcelona, Paidós.
MEAD, M. (1990): Cultura y compromiso. Estudio sobre la ruptura generacional. 

México, Gedisa.
MENDÍA, R. (2008). El ApS, una metodología para el desarrollo de la compe-

tencia social y ciudadana, en El Aprendizaje-Servicio, un método para la EpC 
y los Derechos Humanos (Monográficos Escuela): 6-7.

MIRCEA, T. & SORDÉ, T. (2011) How to turn difficulties into opportunities: 
drawing from diversity to promote social cohesion, International Studies in 
Sociology of Education, 21, pp. 49–62.

MIRÓ, D., MOLINA, F., CARRERA, X., COIDURAS, J. y MORERA, M. (2016). 
Aprendizaje Servicio en la Formación Inicial de Maestros, en Actas del Con-
greso del IX Congreso Internacional de Docencia Universitaria e Innovación. 
Barcelona: CIDUI.

MIRÓ-MIRÓ, D. y MOLINA-LUQUE, F. (2016). El Aprendizaje-Servicio en la es-
cuela rural. La escuela rural al servicio del territorio y de la sociedad, Aula 
de Innovación Educativa, 257: 33-36.

MIRÓ-MIRÓ, D. y MOLINA-LUQUE, F (2017). Aprendizaje Servicio (ApS): 
educación, desarrollo comunitario y calidad de vida, en Molina-Luque, F. 
y Gea-Sánchez, M. Educación, salud y calidad de vida. Nuevas perspectivas 
interdisciplinares e interculturales. Barcelona, Graó, p. 137-149.

MOLINA GONZÁLEZ, J.L. (2005): “El estudio de las redes personales: contri-
buciones, métodos y perspectivas”, EMPIRIA. Revista de Metodología de las 
Ciencias Sociales, 10: 71-105.

MOLINA-LUQUE, F. (2002): Sociología de la Educación Intercultural. Buenos 
Aires, Lumen.

https://figshare.com/articles/Una_mirada_sociol_gica_en_el_estudio_de_la_felicidad_En_respuesta_a_Ruut_Veenhoven/5149855
https://figshare.com/articles/Una_mirada_sociol_gica_en_el_estudio_de_la_felicidad_En_respuesta_a_Ruut_Veenhoven/5149855


174 Bibliografia

MOLINA-LUQUE, F. y CASADO, N. (2014). Living Together in European Inter-
cultural Schools: the Case of the Catalan School System (Spain), European 
Journal of Education, 49 (2), 249-258. DOI: 10.1111/ejed.12044.

MOLINA-LUQUE, F. y YUNI, J. (2017). “Educación y Salud: la interdisciplina-
riedad puesta en práctica interculturalmente”, en F. Molina-Luque y M. 
Gea-Sánchez (coords): Educación, Salud y Calidad de Vida. Nuevas perspec-
tivas interdisciplinares e interculturales. Barcelona, Graó.

MOLINA-LUQUE, F. (2017): “Calidad de vida y socialización profigurativa: con-
sideraciones éticas sobre investigación en educación y en salud”, en F. Mo-
lina-Luque y M. Gea-Sánchez (coords): Educación, Salud y Calidad de Vida. 
Nuevas perspectivas interdisciplinares e interculturales. Barcelona, Graó.

MOLINA-LUQUE, F. (2018): “La Sociología de la Educación en España: perspec-
tivas de futuro en investigación y docencia”, en L. Cabrera (coord.): Fractu-
ras sociales y educativas: desafíos para la Sociología de la Educación. Institut 
de Creativitat i Innovacions Educatives de la Universitat de València.

MOLINA-LUQUE, F.; CASADO, N. & STONCIKAITÉ, I. (2018): “University Stake-
holders, Intergenerational Relationships and Lifelong Learning: a European 
Case Study”, en Educational Gerentology, 752.

MOLINA-LUQUE, F. (2019). “Profiguración, Acción Creativa Intercultural e 
Innovación Social: Renovarse o morir en Rapa Nui (Isla de Pascua/ Easter 
Island)”, en Revista Latinoamericana de Estudios sobre Cuerpos, Emociones y 
Sociedad (RELACES), 29: 71-81.

MOLINA-LUQUE, F. (2020). “The Art of Living as a Community: Profiguration, 
Sustainability, and Social Development in Rapa Nui”, in Sustainability, 12 
(17): 6798. https://doi.org/10.3390/su12176798

MOLINA-LUQUE, F. (2021). El nuevo contrato social entre generaciones. Elogio 
de la Profiguración. Madrid, La Catarata.

MOLINA-LUQUE, F., MIRÓ-MIRÓ, D. y SANVICEN-TORNÉ, P. (2021). Profigu-
ració, Aprenentatge Servei i Relacions Intergeneracionals. Barcelona, ACUP- 
Xarxa ApS (U)CAT (Col·lecció Guies Aprenentatge Servei, Guia 3: https://
www.acup.cat/sites/default/files/2021-11/GUIA%203%20APS%20PROFI-
GURACIO_cat_def.pdf).

MOLINA-LUQUE, F. (2022). Claves para unas relaciones sociales sostenibles. 
Profiguración, Convivencia y Solidaridad. València, Tirant lo Blanch.

https://doi.org/10.3390/su12176798
https://www.acup.cat/sites/default/files/2021-11/GUIA 3 APS PROFIGURACIO_cat_def.pdf
https://www.acup.cat/sites/default/files/2021-11/GUIA 3 APS PROFIGURACIO_cat_def.pdf
https://www.acup.cat/sites/default/files/2021-11/GUIA 3 APS PROFIGURACIO_cat_def.pdf


Bibliografia 175

MONREAL, P.; DEL VALLE, A. y SERDA, B. (2009). “Los grandes olvidados: las 
personas mayores en el entorno rural”, Intervención Psicosocial, 18 (3): 269-
277.

MONREAL, P. y DEL VALLE, A. (2010). Las personas mayores como actores en 
la comunidad rural: innovación y empowerment. Athenea Digital, 19, 171-
187.

MONTESINOS, R. y MARTÍNEZ V., G. (2001): “Los usos sociológicos de Norbert 
Elias”, Estudios Sociológicos, XIX (3), 823-842.

MORGADO, I. (2007). Emociones e inteligencia social: claves para una alianza 
entre los sentimientos y la razón. Barcelona, Ariel.

MORGADO, I. (2017). Emociones corrosivas. Barcelona, Ariel.
MORIN, E. (1993). Patria-Tierra. Barcelona, Ed. Kairos.
MOURE, T. (2023). La edad bajo sospecha. Una crítica al edadismo y las edado-

fobias. Madrid, La Catarata.
NIESSEN, J. & SCHIBEL, Y. (2004) Handbook on Integration. European Com-

munities.
O’CONNOR, J. (2000). “¿Es posible el capitalismo sostenible?”, Papeles de Po-

blación, 6 (24).
OLVERA, M. y SABIDO, O. (2007). Un marco de análisis sociológico de los mie-

dos modernos: vejez, enfermedad y muerte. Sociológica, 64: 119-149.
OMS (2002): Envejecimiento activo: un marco político. Revista Española de Ge-

riatría y Gerontología, 37 (S2): 74-105. https://www.elsevier.es/es-revista-re-
vista-espanola-geriatria-gerontologia-124-pdf-13035694

OLTRA, C. (2014). Por qué eres menos popular que tus amigos y otras cuestiones 
sobre nuestra vida social. Createspace.

OSTAU DE LAFONT, F.R. (2009). La sociabilidad y la solidaridad como elemen-
tos culturales de la protección social. Diálogos de Saberes, 31: 25-35.

PANNIKAR, R. (1997). Invitació a la saviesa. Barcelona, Proa.
PRADA, A. (2020). Caminos de incertidumbre. Tecnologías y Sociedad. Madrid, 

La Catarata.
PETRETTO, D. R. et al. (2016). Envejecimiento activo y de éxito o saludable: 

una breve historia de modelos conceptuales. Revista Española de Geriatría 
y Gerontología, 51 (4): 229-241.

https://www.elsevier.es/es-revista-revista-espanola-geriatria-gerontologia-124-pdf-13035694
https://www.elsevier.es/es-revista-revista-espanola-geriatria-gerontologia-124-pdf-13035694


176 Bibliografia

PUIG, J.M. y PALOS, J. (2006). Rasgos pedagógicos del aprendizaje-servicio. 
Cuadernos de Pedagogía, 357: 60-63.

PUTNAM, R. D. & FELDSTEIN, L. M. (2003). Better Together: Restoring the Ame-
rican Community. Simon & Schuster.

RESOLUTION FOUNDATION (2018). A new generational contract. The final re-
port of the intergenerational commission. London.

RIZO, M. (2015). Interacción y emociones. La microsociología de Randall Co-
llins y la dimensión emocional de la interacción social. Psicoperspectivas. 
Individuo y sociedad, 14 (2): 51-61.

RODRÍGUEZ, V. et al. (2018). “¿Cómo interpretan el envejecimiento activo las 
personas mayores en España? Evidencias desde una perspectiva no profe-
sional. Aula Abierta, 47 (1): 67-78.

RODRÍGUEZ, E. y MEGÍAS, I. (2005). La brecha generacional en la educación de 
los hijos. Madrid: Fad.

RODRÍGUEZ DÍAZ, J.A.; YTER GIMENO, M. y ARROYO, L. (2016). “El campo de 
definición de la felicidad por las Ciencias Sociales: una aproximación desde 
el Análisis de Redes Sociales”, Redes. Revista Hispana para el Análisis de Re-
des Sociales, 27 (2), 45-71. http://dx.doi.org/10.5565/rev/redes.642.

RODRÍGUEZ-GALLEGO, M.R. (2013). El Aprendizaje-Servicio como estrategia 
metodológica en la Universidad. Revista Complutense de Educación, 25: 95-
113.

RUSSELL, B. (1978). La conquista de la felicidad. Madrid, Espasa-Calpe.
SABIDO, O. (2015). “Fragmentos amorosos en el pensamiento de Georg Sim-

mel”, en Díaz, G. (ed). Una actitud del espíritu. Interpretaciones en torno 
a Georg Simmel. Bogotá, Universidad Nacional de Colombia, Facultad de 
Ciencias Humanas- Universidad de Antioquia: 205-235.

SABIDO, O. y GARCÍA ANDRADE, A. (2015). El amor como vínculo social: con 
Elias y más allá de Elias. Sociológica, 86: 31-63.

SAIJO, T. (ed) (2020). Future Design. Incorporating Preferences of Future Genera-
tions for Sustainability. Springer.

SAIJO, T. (2020). Future Design: Bequeathing Sustainable Natural Environ-
ments and Sustainable Societes to Future Generations. Sustainability, 12 
(16), 6467; https://doi.org/10.3390/su12166467.

http://dx.doi.org/10.5565/rev/redes.642
https://doi.org/10.3390/su12166467


Bibliografia 177

SÁNCHEZ, M. (dir.) (2007). Programas Intergeneracionales. Hacia una sociedad 
para todas las edades. Barcelona, Fundación La Caixa.

SÁNCHEZ AROCA, M. (1999). LaVerneda-Sant Martí:A School where People 
Dare to Dream, Harvard Educational Review, 69, pp. 320–335.

SÁNCHEZ MARTÍNEZ, M. y SÁEZ, J. (2008). Actuaciones para promover las re-
laciones intergeneracionales. La Antigua, Guatemala, Gobierno de España, 
Ministerio de Educación, Política Social y Deporte, Gobierno de España, 
AECID):

http://www.riicotec.org/InterPresent1/groups/imserso/documents/binario/
manualdelcurso-laantiguaguatem.pdf

SCRIBANO, A. y VERGARA, G. (2009). Feos, sucios y malos: la regulación de los 
cuerpos y las emociones en Norbert Elias. Caderno CRH, 22 (56): 411-422.

SELIGMAN, M. (2003). La auténtica felicidad. Barcelona, Vergara.
SELIGMAN, M. (2011). Aprenda optimismo. Barcelona, Debolsillo.
SELIGMAN, M. (2016). La vida que florece. Barcelona, Ediciones B.
SIMMEL, G. (2002). Sobre la individualidad y las formas sociales: escritos escogi-

dos. Buenos Aires, Universidad Nacional de Quilmes.
SIMMEL, G. (2002). Cuestiones fundamentales de sociología. Barcelona, Gedisa.
SIMMEL, G. (2010). El conflicto. Sociología del antagonismo. Madrid, Ediciones 

Sequitur.
SITHEY, G.; THOW, A.M. y MU L (2015). Felicidad Nacional Bruta y Salud: 

lecciones desde Bhután. Boletín de la Organización Mundial de la Salud. 
Boletín de la Organización Mundial de la Salud 2015; 93:514. doi: 10.2471/
BLT.15.160754.

SZTOMPKA, P. (1995). Sociología del cambio social. Madrid, Alianza.
TAIBO, C. (2009). Decrecimiento, crisis, capitalismo. Colección de Estudios In-

ternacionales, 5: 1-34.
TAIBO, C. (dir.) (2010). Decrecimientos. Sobre lo que hay que cambiar en la vida 

cotidiana. Madrid, La Catarata.
TAIBO, C. (2020). Historias antieconómicas. Madrid, La Catarata.
TAPIA, M. N. (2008). La solidaridad como pedagogía. Buenos Aires, Ciudad 

Nueva.

http://www.riicotec.org/InterPresent1/groups/imserso/documents/binario/manualdelcurso-laantiguaguatem.pdf
http://www.riicotec.org/InterPresent1/groups/imserso/documents/binario/manualdelcurso-laantiguaguatem.pdf


178 Bibliografia

TOMASINI, M.E. (2010). Un viejo pensador para resignificar una categoría psi-
cosocial: George Mead y la socialización. Athenea Digital, 17: 137-156.

TORRES, A. D. (2014). El concepto de Amistad en Cicerón. ¿Un ideal que hemos 
perdido? Santiago de Chile, Ed. Jaime Ferrer.

TOURAINE, A. (1997). ¿Podremos vivir juntos? Iguales y diferentes. Madrid, PPC.
TOURAINE, A. (2005). Un nuevo paradigma para comprender el mundo de hoy. 

Barcelona, Paidós.
UNESCO (2010). Invertir en la Diversidad Cultural y el Diálogo Intercultural. Lu-

xemburgo, UNESCO.
URBANO, C. y YUNI, J. (2015). Esos cuerpos que envejecen. Córdoba (Argentina), 

Editorial Brujas.
URTEAGA, E. (2013). El Pensamiento de Norbert Elias: Proceso de Civilización 

y Configuración Social, en Barataria, 16: 15-31.
VEENHOVEN, R. (1994). “Is happiness a trait?”, Social Indicators Research, 32, 

101-160. DOI: http://doi.org/10.1007/BF01078732
VEENHOVEN, R. (2000). The Four Qualities of Life. Journal of Happiness Stu-

dies 1, 1–39. https://doi.org/10.1023/A:1010072010360
VEENHOVEN, R. (2002). “Why Social Policy Needs Subjective Indicators?”, 

Social Indicators Research, 58, 33-45. DOI: http://dx.doi.org/10.1007/0-306-
47513-8_3

VEENHOVEN, R. (2012). Happiness: Also Known as “Life Satisfaction” and “Sub-
jective Well-Being”. In: Land K., Michalos A., Sirgy M. (eds) Handbook of 
Social Indicators and Quality of Life Research. Springer, Dordrecht, p. 63-77.

VEENHOVEN, R. (2019). Ruut Veenhoven Recommends “The Broaden-and-
Build Theory of Positive Emotions” by Barbara L. Fredrickson. In: Frey B., 
Schaltegger C. (eds) 21st Century Economics. Springer, Cham.

VEENHOVEN, R., BAKKER, A., BURGER, M., VAN HAREN, P., OERLEMANS, W. 
(2019). Effect on Happiness of Happiness Self-monitoring and Comparison 
with Others: Using the Happiness Indicator. In: Van Zyl L., Rothmann Sr. S. 
(eds) Evidence-Based Positive Psychological Interventions in Multi-Cultural 
Contexts. Springer, Cham

VIDAL, J.M. (1996). Mundialización. Barcelona, Icaria.

http://doi.org/10.1007/BF01078732
http://dx.doi.org/10.1007/0-306-47513-8_3
http://dx.doi.org/10.1007/0-306-47513-8_3


Bibliografia 179

WEIDMAN, A.C. & DUNN, E.W. (2016). The Unsung Benefits of Material 
Things: Material Purchases Provide More Frequent Momentary Happiness 
Than Experiential Purchases, Social Psychological and Personality Science, 
7 (4): 390-399.

YUNI, J. (Comp.) (2011). La vejez en el curso de la vida. Córdoba (Argentina), 
Encuentro Grupo Editor.




	1. Introducció: 
el perquè d’aquest llibre
	2. “L’amor és com un xiclet”: extensions de l’afecte i de l’estimació
	2.1.	De què parlem quan parlem de l’amor
	2.2.	Dimensions de l’amor: amistat, sociabilitat i solidaritat
	2.3.	Tipus i formes d’amor
	2.4.	Profiguració, curs de vida i amor

	3. “Una cosa és predicar, i una altra, donar blat”: educar amb l’exemple
	3.1.	Educar a l’escola i fora de l’escola
	3.2.	Alternatives formatives i socialitzadores
	3.3.	Profiguració, curiositat i educació: l’amor per la saviesa intergeneracional

	4. “No és més net qui més neteja sinó qui menys embruta”: la sostenibilitat i el capitalisme a escena
	4.1.	Objectius de desenvolupament sostenible (ODS)
	a)	ODS i Sostenibilitat ecològica
	b)	ODS i Sostenibilitat social
	c)	ODS i Sostenibilitat humana

	4.2.	Capitalisme i globalització
	4.3.	¿Creixement, decreixement o a-creixement? ¿Obsolescència o allargascència?
	4.4.	Profiguració, sostenibilitat i vida senzilla

	5. “Val més una gota de mel que un càntir de fel”: la convivència reforçada quotidianament
	5.1.	Conflicte vs violència
	5.2.	La violència dels quatre “-ismes”
	a)	El racisme
	b)	El classisme
	c)	El masclisme
	d)	L’edatisme

	5.3.	Profiguració, conflicte i mediacions: el diàleg i la conversa

	6. “No és més ric qui més té, sinó qui menys necessita”: la felicitat i el sentit de la vida
	6.1.	La felicitat ben entesa
	6.2.	Por(s), dolor i tristesa
	6.3.	Benestar, qualitat de vida i bon viure
	6.4.	Profiguració i tipologies de felicitat

	7. Conclusions: futurabilitat, profiguració i amor
	Bibliografia

