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INTRODUCCION

Vivimos tiempos decisivos. Tiempos en los que las actuales
generaciones tienen ante si la responsabilidad de hacer frente
a una crisis ecoldgica global, capaz de determinar el devenir de
las sociedades humanas sobre el planeta.

Conscientes de que lo que estad en juego son las mismas bases
de la vida actual, las fundaciones Conama y Fuhem impulsaron
en 2013 el Foro Transiciones, un think tank transdiscipinar y
plural, con el objetivo de enriquecer el debate en torno al
cambio de época y las tematicas que, desde el universo
ecosocial, van a decidir el futuro de la humanidad.

El Foro ha tomado la iniciativa de impulsar la publicacién de
una serie de documentos que, bajo el lema “Tiempos de
Transiciones”?, ofrezcan anélisis y propuestas para abordar
procesos de cambio en nuestro pais, tomando en
consideracién los marcos globales, especialmente el europeo.
Los contenidos de la serie se orientan en tres lineas de trabajo:
contribuciones generales a la construccion del relato sobre las
transiciones; propuestas temadticas en cuestiones claves
relacionadas con esas transiciones; y consideraciones en torno a
temas de actualidad.

Esperamos que la iniciativa resulte util para impulsar el debate
en la sociedad sobre la importancia de los retos ecosociales
para las actuales y futuras generaciones, porque, a pesar de
nuestras lagunas de conocimiento, hemos de aceptar que
sabemos lo suficiente para empezar a transformar una
realidad en la que la vida, tal y como la conocemos, estd en
peligro por primera vez en la historia de la humanidad.

FORO TRANSICIONES

1 .y .. . . . .y
La funciéon del Foro Transiciones es auspiciar la publicacién de

trabajos que sean considerados de interés general, sin que ello signifique
que, por su caracter plural, el Foro comparta colectivamente los contenidos
que en cada caso expongan sus correspondientes autores.



A la memoria de Jaume Botey,
quien me mostré cudnta verdad contenia la frase de Bloch:
«Lo mejor de la religion es que provoca herejes»



RELIGIONES PROFETICAS Y CRISIS ECOSOCIAL.
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PALABRAS CLAVE: crisis ecosocial; cosmovisiones; condiciones subjetivas;
contrahegemonia; sabiduria; saberes sapienciales; espiritualidad; religidn;
idolatria; ética global; Laudato si’.

ABSTRACT: ¢Pueden aportar algo las religiones en la busqueda de
respuestas a la crisis ecosocial? La gravedad de la situacidn actual reclama
buena informaciéon, mejor conocimiento y altas dosis de sabiduria para
enjuiciar nuestros comportamientos colectivos y orientar nuestras
elecciones. Tal vez la afioranza de sabiduria en un mundo ciego intoxicado de
informacion y amenazado por los excesos fausticos de la tecnociencia ayude
a explicar la atencion que la espiritualidad suscita en nuestros dias.
Redescubrir la sabiduria alin presente en la mayoria de las tradiciones
religiosas o en las cosmovisiones de los pueblos oprimidos por las potencias
coloniales o poscoloniales puede ayudar a cambiar nuestras
representaciones sobre la naturaleza y la funcidon que dentro de ella el ser
humano se ha arrogado. Las religiones siguen siendo relevantes en las
motivaciones y comportamientos de las personas, y pueden desempefiar un
papel nada despreciable en los procesos de aprendizaje social, en el cambio
de mentalidades y en la formacidon de nuevas subjetividades y discursos
contrahegemodnicos. Tampoco es desdefiable su contribucidn a una ética
planetaria. Una ética que si viene acompafia —como plantea Laudato si’— de
una espiritualidad de la compasion y la esperanza, se muestre capaz de
impulsar una revolucion antropoldgica que, en términos de la enciclica, es
denominada conversion ecoldgica integral.
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Para hacer el infierno nos bastamos solos
Margaret Atwood?

No voy a justificar la relevancia de las religiones ante la crisis
ecosocial en el hecho incontestable de que la mayoria de la
humanidad se declare creyente. Tampoco intentaré responder a
la pregunta de por qué la dimensidn de la religiosidad ha estado
siempre presente en los seres humanos. Es posible que existan
bases antropoldgicas que sostengan la afirmacién de que el
sentido religioso es una dimension humana esencial, como es
probable que también existan buenos argumentos filosdficos
para considerarlo un componente importante de Ia
personalidad.3 Estas son cuestiones que dejo en manos de
guien sepa del asunto: antropdlogos, filésofos, expertos en la
fenomenologia del hecho religioso, etc.,, y también, por
supuesto, literatos y pensadores, como el siempre sorprendente
Chesterton, que estaba convencido de que mejoramos nuestra
humanidad al reflejarnos en lo divino, o la recientemente
galardonada con el Premio Princesa de Asturias, Karen
Armstrong, que en su ensayo En defensa de Dios destaca la

2 Margaret Atwood, E/ cuento de la criada, Salamandra, Barcelona, 2007, p.
270.

* Se ha mencionado muchas veces la afirmacién de José Ortega y Gasset
realizada en 1908 en el célebre ensayo Sobre “el Santo”: «Yo no concibo que
ningln hombre, el cual aspire a henchir su espiritu indefinidamente, pueda
renunciar sin dolor al mundo de lo religioso» (Obras completas I, Alianza,
Madrid, 1983, p. 431).



importancia que para el ser humano tiene creer en su
.4
trascendencia.

La aproximacién a la religion que hago en este breve ensayo es
muy distinta y tiene que ver —en parte porque asi me lo han
pedido— con tres cosas: 12) con la situacién en la que nos
hallamos; 22) con la valoracidon que merecen en la actualidad las
religiones como sabidurias o saberes sapienciales; 32) con la
necesidad de generar nuevas subjetividades para salir, o al
menos afrontar, el atolladero civilizatorio en el que andamos
metidos. Con ello no trato de ignorar lo que probablemente sea
esencial a cualquier religion: las alusiones al misterio de la vida.
Tal propdsito seria un imposible por otro lado, pues las
religiones son lo mas parecido «al coeficiente de misteriosidad
gue late en todas las cosas».’

Tiempos criticos

«Estamos en un momento critico», se dice en la primera linea
del prélogo de la Carta de la Tierra, publicada el mismo afo en
gue estrendbamos milenio.® La humanidad se enfrenta a una
crisis sin precedentes de caracter global. Jorge Riechmann
sefiala que no faltan razones para pensar que en los préximos
decenios esta crisis ecosocial planteard a la humanidad la
prueba mas grande a la que jamas se haya enfrentado.” Una
prueba que exigird encarar la cuestion de la verdad ante el
engafio inducido y autoinfligido. Y si Riechmann habla del Siglo
de la Gran Prueba, para resaltar esta misma circunstancia Ken
Booth usa una metafora teoldgica para equiparar ese momento
critico al del Juicio final. La humanidad se enfrenta a la hora de

* Karen Armstrong, En defensa de Dios, Paidds, Barcelona, 2009.

> Enzo Solari, La raiz de lo sagrado. Contribuciones de Zubiri a la filosofia de
la religion, RilL Editores, Santiago de Chile, 2010, p. 77.

6 http://cartadelatierra.org/descubra/la-carta-de-la-tierra/

7Jorge Riechmann, El Siglo de la Gran prueba, Baile del Sol, Tenerife, 2013, y
también: ¢Vivir como huérfanos? Ensayos sobre el sentido de la vida en el
Siglo de la Gran Prueba, Catarata, Madrid, 2017.



la verdad. Segun este autor: «El ‘juicio final’ es la expresidon que
empleo para designar el estado general de la sociedad global en
el siglo XXI. Un ‘juicio’ es una situacion en la que los seres
humanos, como individuos o colectividades, nos encontramos
frente a frente con nuestras formas de pensar y de
comportarnos arraigadas pero regresivas. Ante un juicio,
tenemos que cambiar o pagar las consecuencias».® Las
estructuras de pensamiento, las instituciones y los patrones de
conducta que han configurado nuestra contemporaneidad son
parte del problema mas que de la solucion.

Ken Booth y Riechmann no son los uUnicos que conciben el
presente como un tiempo de tribulacién en el que hacemos
cosas que nos conducen inexorablemente al final. El ensayista y
periodista angloindio Pankaj Mishra defiende que debemos
asumir un pensamiento apocaliptico que nos permita darnos
cuenta de que la Unica solucidn pasa por dejar de hacer lo que
venimos haciendo. Mishra define nuestro tiempo con el titulo
de su libro La edad de la ira,’ y no teme quedarse corto al
hablar de «crisis universal», «guerra civil global» o «estado de
emergencia planetario». Por su parte, Terry Eagleton en su obra
Razdn, fe y revolucion™ sefiala que frente a los que creen
dogmadticamente en el ‘Progreso’ con mayL'JscuIas,11 deberia
primar el reconocimiento de la ambivalencia que lo acompafia,
impidiendo contemplar la historia como un proceso lineal
cuando se trata, mas bien, de una dialéctica de avances vy

® Ken Booth, «Cambiar las realidades globales: una teoria critica para
tiempos criticos», PAPELES de relaciones ecosociales y cambio global, n? 109,
FUHEM Ecosocial, 2010, pp. 11-29.

’ Pankaj Mishra, La era de la ira. Una historia del presente, Galaxia
Gutemberg, Barcelona, 2017.

10Terry Eagleton, Razon, fe y revolucion, Paidds, Barcelona, 2012

! La corriente de pensamiento compuesta por autores como Johan Norberg
-y su popular libro Progreso: diez razones para mirar hacia adelante- Michel
Serres o Steven Pinker representa algo mas que una reivindicacion del
optimismo: es la defensa del capitalismo a partir de la asuncién poco
problematizada de la nocidn de progreso.



retrocesos que deberia servirnos para descubrir que no habra
un futuro mejor si no nos enfrentamos a lo peor de nosotros
mismos, acto que el cristianismo suele presentar con el nombre
de arrepentimiento.

Manuel Sacristdn —posiblemente el filésofo marxista espafiol
mas reconocido— sefiald, al referirse a la realidad de destruccion
y dominacidén basada en el capitalismo y el patriarcado, que:

Un sujeto que no sea opresor de la mujer, ni violento
culturalmente, ni destructor de la naturaleza, no nos
engaiiemos, es un individuo que tiene que haber sufrido un
cambio importante. Si les parece, para llamarles la atencidn,
aunque sea de un modo provocador, tiene que ser un
individuo que haya experimentado lo que en las tradiciones
religiosas se llamaba una conversion (..) Los cambios
necesarios requieren pues una conversién, un cambio en el
individuo.™

Son algunos ejemplos que revelan que ante la gravedad vy
magnitud de la situacidén en que nos encontramos no parecen
suficientes los programas politicos y las ideologias. Resulta
necesario ademas, si queremos cambiar la orientacién de los
acontecimientos, indagar en ambitos mas profundos como el de
las motivaciones humanas, el de las actitudes e incluso en
aquel mundo aun mas hondo del que surge el sentido que
otorgamos a nuestras acciones.

La envergadura del problema en el que estamos es de rango
civilizatorio. Una civilizacién en la que la produccidon de mas y
mas mercancias es el objeto fundamental de la economia y la
codicia es la motivacidon prioritaria en la sociedad, es una

12 sacristan hace esta apreciaciéon en el marco de una conferencia impartida
el 3 de noviembre de 1983, titulada «Tradicion marxista y nuevos
problemas», que se encuentra recogida en Manuel Sacristan, Seis
conferencias. Sobre la tradicion marxista y los nuevos problemas, El Viejo
Topo, Barcelona, 2005, p. 139 (edicion de Salvador Lopez Arnal).



civilizaciéon que ha perdido el rumbo. El capitalismo es una
civilizacién que no civiliza al explotar las fuerzas del trabajo y
dejar a la naturaleza exhausta por agotamiento y devastacidn.
Civilizar el sistema socioecondmico exige racionalizar y
humanizar las relaciones sociales, transformar el aparato y las
fuerzas productivas para que dejen de ser fuerzas de y para el
capital. Pero no sélo eso, requiere asimismo modos nuevos de
vida no dominados por la cultura del dinero, otras formas de
vida basadas en valores que combatan la tendencia a
transformar todo en mercancia. La tierra, el agua, el aire, la
vida, el tiempo y los sentimientos de las personas, todo se
negocia —nos dice Marx— de acuerdo al valor que marca su
precio:

Llegd, finalmente, un tiempo en que todo lo que los seres
humanos habian considerado inalienable fue objeto de
cambio y de trafico y pudo enajenarse. Este es el tiempo en
que las mismas cosas que hasta ahora habian sido
comunicadas, pero jamas cambiadas; dadas, pero nunca
vendidas; adquiridas, pero jamas compradas —virtud, amor,
opinidn, ciencia, conciencia, etc.—; en que todo, en fin, pasd al
comercio. Este es el tiempo de la corrupcién general, de la
venalidad universal, o, para hablar en términos de Economia
politica, el tiempo en que habiendo llegado cualquier cosa,
moral o fisica, a convertirse en valor venal, se la lleva al
mercado para ser apreciada por su valor adecuado.*

Reconocernos en este tiempo «de la corrupcion general, de la
venalidad universal», es un primer paso para evidenciar el
atolladero al que nos ha conducido una civilizacion que
amenaza con devorarlo todo. Es el primer paso para pasar de la
acumulacién incesante guiada por la légica del beneficio
privado a un programa de produccién de lo suficiente y decente
para todas las personas sin excepcién. Y para ello necesitamos
criterios diferentes a los del mercado capitalista; establecer
nuevas prioridades y orientar las inversiones y el consumo

B Karl Marx (1847), Miseria de la filosofia, Ediciones Orbis, 1984, p. 54.



seglin las necesidades de la humanidad preservando la
naturaleza de la que somos parte; recuperar experiencias y
practicas que se han ido abandonando en las gélidas aguas del
mercado capitalista sin que esto suponga un retorno al pasado
sino una «vuelta por el pasado en direccién a un futuro
emancipador»™ o redescubrir la sabiduria ain presente en la
mayoria de las tradiciones religiosas o en las cosmovisiones de
los pueblos oprimidos por las potencias coloniales o
poscoloniales. Todo resulta necesario, nada sobra (también, por
supuesto, lo mejor de la modernidad y del pensamiento
cientifico y técnico) en este Siglo de la Gran Prueba, como lo
denomina Jorge Riechmann.

Las religiones como sabidurias

Martin Luther King sefiald lo siguiente: «Debemos aprender a
vivir juntos como hermanos o morir juntos como tontos». Esta
frase expresa de modo acertado algunos aspectos relevantes de
nuestros dias. Primero, que el caracter global de la crisis
ecosocial hace que los seres humanos compartamos un destino
comun. Segundo, que para que ese destino comlUn no sea
fatalmente estupido para todos, deberiamos aprender a
convivir. En otras palabras: debemos aprender a vivir juntos si
gueremos perdurar como especie en un planeta habitable, y
ese vivir juntos no puede consistir simplemente en
sobrellevarnos, sino en reconocernos fraternalmente en la
responsabilidad de cuidar la casa comdn que compartimos.™

Vivimos en un mundo en el que falta sabiduria para reconocer
los errores. En la condicidn cultural contemporanea predomina

% Véase la entrevista a Michael Lowy realizada por Rafael Diaz-Salazar
aparecida en el n2 315 de E/ Viejo Topo (abril de 2014) y complementaria de
otra que, con los mismos protagonistas y en las mismas fechas, aparecio
publicada en el n2125 de PAPELES de relaciones ecosociales y cambio global.

!> Con esta intencién titulé el libro Convivir para perdurar (lcaria, Barcelona,
2011), donde se defiende la vuelta a la sabiduria como parte esencial de
cualquier proyecto orientado a lograr la sostenibilidad.



la autocomplacencia, la escasa voluntad autocritica. Cuestionar
los supuestos sobre los que descansa nuestro modo de vida es —
segln seifiala Bauman— «el servicio mds apremiante que nos
debemos a nuestros congéneres y a nosotros mismos».*°

Uno de los fallos mas destacados del proceso modernizador
occidental ha sido fragmentar la razén, de manera que las
distintas dimensiones de la racionalidad no sdlo se
diferenciaron sino que en cierto modo se disociaron,
dificultando la posibilidad de una interaccion mutua vy
propiciando el creciente dominio de la racionalidad cientifico-
técnica. Abandonar los errores y los excesos del pensamiento
reduccionista moderno exige estrenar una nueva mirada sobre
el mundo que no escamotee la complejidad de los ecosistemas
fisicos y sociales y que permita, por otro lado, descubrir,
recuperar y albergar conocimientos y valores que han revelado
una profunda sabiduria a lo largo del tiempo.

Boaventura de Sousa Santos advierte del epistemicidio que esta
provocando la apisonadora cultural de la globalizacion
homogeneizadora y sefala que no podemos permitirnos el lujo
de desperdiciar los saberes y las experiencias liberadoras que
aun resisten agazapadas en distintas tradiciones culturales y
religiosas,17 como pueden ser los casos del cristianismo de
liberacién o las propuestas del Buen Vivir —o mejor dicho, de los
Buenos (Con)Vivires— de las culturas indigenas andinas.

Todas las culturas han fomentado la escritura sapiencial. Es algo
gue sabemos y buscamos al sumergirnos en los cldsicos de la
literatura de cualquier lengua. También cuando nos dejamos
interrogar por las llamadas religiones del Libro."® En general, las

16 Zygmunt Bauman, La globalizacién. Consecuencias humanas, FCE, México,
1999, p. 12.

7 Boaventura de Sousa Santos, Descolonizar el saber, reinventar el poder,
Trilce, Montevideo, 2010.

'8 Los tres monoteismos - judaismo, cristianismo e islam- se conocen como
las religiones del Libro, al otorgar una importancia capital a un determinado

10



religiones han sido una forma de acumular saber cuando la
humanidad no contaba con otras formas de atesorarlo. De ahi
gue en estas tradiciones hayan cristalizado sabidurias o
conocimientos sapienciales acerca del sentido de la vida, la
convivencia y las relaciones con la naturaleza que no se
encuentran presentes ni en el conocimiento cientifico ni en el
mero acopio de informacion.

Pues informacidn, conocimiento y sabiduria son tres modos
muy distintos de saber. La informacion nos proporciona datos,
aungue mas preciso seria decir que es la informacién la que
surge de los datos en el momento en que somos capaces de
articularlos; en cualquier caso, ambos fluyen abundantemente
por Internet, convertido hoy en el principal depédsito de datos e
informaciones. El conocimiento es otra cosa. Ciertamente, se
alimenta de la informacién, pero como ésta es en la actualidad
abundante y accesible a todo el mundo, lo relevante no es
disponer de ella sino de la capacidad para discriminar entre lo
certero y lo falso. Es la ciencia con su capacidad de separar el
trigo de la paja, la informacion del ruido, la que proporciona el
conocimiento. Es un saber que, a partir de datos e
informaciones, combinando induccién y deduccion, formulando
hipbtesis susceptibles de ser contrastadas y construyendo
teorias sujetas al principio popperiano de falsabilidad, ofrece
explicaciones a los fendmenos y acontecimientos del mundo.
Pero el conocimiento cientifico tiene también sus limites —
recuerda Emilio Lamo de Espinosa—, «pues la ciencia es un
saber instrumental que me muestra qué puedo hacer, pero de

texto sagrado (la Biblia judia, la Biblia cristiana y el Coran, respectivamente).
Son denominadas también abrahdmicas al compartir un tronco comun que
arranca de la fe de Abraham. Comparten ademas otros rasgos: son proféticas
e histdricas, al ser fundadas por profetas y concebir la historia como lugar de
revelacion a diferencia de aquellas otras creencias que se centran en la
naturaleza o en la interioridad. Una aproximacion muy recomendable a las
grandes religiones, tanto a las proféticas (o del occidente) como a las
misticas (o del oriente), es el libro de Xabier Pikaza, Las grandes religiones.
Historia y actualidad, Témpora, Madrid, 2002.

11



. , . 19
ningin modo qué debo hacer». De eso se encarga la
sabiduria.

Lo que nos ocurre hoy es que padecemos un exceso de
informacién que nos provoca ceguera. Una «ceguera blanca»
gue —como en la célebre novela de Saramago Ensayo sobre la
ceguera— no se produce por falta de luz sino por lo contrario.
Vivimos en un mundo ‘infoxicado’, con una sobresaturacidon de
datos e informaciones que impide conocer lo que esta
ocurriendo. Se nos olvida con demasiada frecuencia que los
datos no son informacion hasta que no se articulan y que la
informacidn no llega a convertirse en conocimiento hasta que
no somos capaces de organizar nuestras ideas en un argumento
coherente. Y que aun asi el conocimiento puede no ser la
respuesta a nuestras preguntas si no va alimentado de
sabiduria. «¢Donde esta la sabiduria que hemos perdido en
conocimiento?éDdnde estd el conocimiento que hemos perdido
en informacion?»,? se pregunta Thomas S. Eliot, el mas
britanico de los poetas que ha dado Misuri, en los versos de E/
primer coro de la roca.

Tal vez esta afioranza de sabiduria en un mundo ciego
intoxicado de informacién y amenazado por los excesos
fausticos de la tecnociencia ayude a explicar la atencién que la
espiritualidad suscita en nuestros dias. No hace mucho de la
publicacién del manifiesto impulsado por el escritor colombiano
y Premio Cervantes Alvaro Mutis.”! Lo que preocupa a los
firmantes del manifiesto no es «la inquietud ante la muerte de
Dios, sino ante la del espiritu» y la «profunda pérdida de
sentido que conmueve a la sociedad contemporanea», que no

19 Emilio Lamo de Espinosa, «Informacidn, ciencia y sabiduria», EL PA/S, 22
de enero de 2004.

20 Siguiendo la traduccién de Jorge Luis Borges.

*! Apareci6 en el suplemento «El cultural» del diario £/ Mundo el 19 de junio
del 2012. Se puede leer en:
http://www.elcultural.com/revista/letras/Contra-la-muerte-del-
espiritu/4994
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parece saber mas que «trabajar, producir y consumir». En la
acampada del 15M en Sol no tardé en constituirse la Comisidn
de Espiritualidad, ofreciendo talleres de meditacién, de yoga y
lectura, a la que siguid, con el surgimiento de Podemos, el
Circulo de Espiritualidad Progresista, definido del siguiente
modo en su cuenta de Twitter: «Circulo Podemos abierto a
todas las formas sanas y democraticas de vivir la espiritualidad,
laicas, religiosas, teistas, ateas, creyentes y agndsticas».

La definicidn tiene su interés por cuanto denota la existencia de
espiritualidades multiples, no necesariamente asociadas a las
religiones. Es facil encontrar en la actualidad continuas
referencias a una espiritualidad calificada de laica (por
contraposicion a la religiosa) y hasta explicitamente sin Dios o
atea, establecidas Unicamente a partir de éticas humanistas y
ecoldgicas. Este tipo de espiritualidades sin religién conciben lo
espiritual como un patrimonio comun de los seres humanos. Se
llega a hablar incluso de ‘inteligencia espiritual',22 gue nos
faculta para la exploracidon interior y la autoconsciencia,
conduciéndonos a descubrir los vinculos con la naturaleza y la
conexion con los demas, ayudandonos a cultivar una
consciencia ensanchada y plena acerca de nuestra inter y eco
dependencia y responsabilidad universal ante un mismo destino
compartido. Sea como fuere, estas formas de espiritualidad
muestran simpatias «por un pensar unitario, no dual, inspirado
en tradiciones orientales, que corregiria el estrechamiento de la
razén padecido en occidente y en la modernidad. Ademas,
como sucedid afos atras ante las nuevas formas de religiosidad,
hay analisis que advierten en este aflorar la reapariciéon de
antiguas formas de la gnosis».”® Afloran, pues, enlazadas a
formas de pensar alternativas, en muchos casos mas intuitivas
gue intelectuales, que se presentan como respuesta al

22 Francesc Torralba, Inteligencia espiritual, Planeta, Barcelona, 2010.

2 Felisa Elizondo, «El llamativo aflorar de espiritualidades, un término en
alza», Critica, 17 de Julio de 2017. Se puede consultar en:
http://www.revista-critica.es/2017/07/17/el-llamativo-aflorar-de-
espiritualidades-un-termino-en-alza/
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necesario cambio de mentalidad que exigen los tiempos de la
gran crisis ecosocial.

Y aunque de lo dicho haya que deducir que las religiones no
tienen en la actualidad el monopolio de la espiritualidad, no por
ello cabe dudar del importante papel que siguen
desempeiiando en su cultivo y desarrollo. Pero la verdadera
relevancia de las religiones en la vida espiritual de nuestros dias
es que sirven de muro de contencion frente a la tendencia
subyacente en el capitalismo cultural de convertir el espiritu en
factor productivo. Nos encontramos ante una de las mas
exitosas operaciones mercantiles de los Ultimos tiempos. La
proliferacion de innumerables negocios que ofrecen servicios
de meditacion, mindfulness o yoga con el objetivo de que
sigamos siendo productivos ante el desgaste fisico y psicoldgico
gue provocan las exigencias de rendimiento e hiperconectividad
que caracterizan la actual sociedad del cansancio.”® En su
version pop mercantil poco tienen que ver con las antiguas
disciplinas orientales y si mucho con la boyante industria de la
autoayuda asentada en las sociedades productivistas vy
consumistas. El vuelco hacia lo interior o la glorificacién de la
individualidad conduce en no pocas ocasiones hacia el

. . . , , 2
narcisismo y hasta un cierto ‘monoteismo yoista’. >

Recientemente se aludia sarcasticamente a estas consecuencias
desde una tribuna de opinidén de la prensa diaria. Se sefialaba
qgue la ‘industria del espiritu’ ha conseguido «un nuevo
narcisismo, un egocentrismo new age, un egoismo
rabiosamente autorreferencial que, de paso, ha venido a
trastocar el famoso equilibrio latino de mens sana in corpore
sano, decantandolo descaradamente hacia el cuerpo (...) Este
novedoso egocentrismo new age encaja divinamente con esa
compulsion contemporanea de cultivar el fisico, se tenga la
edad que se tenga, de anteponer el corpore a la mens. A lo

24 Byung-chul Han, La sociedad del cansancio, Herder, Barcelona, 2012.
25 . . .
Felisa Elizondo, Ibidem.
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largo de la historia de la humanidad el objetivo habia sido
volverse mas inteligente a medida que se envejecia; los viejos
eran los sabios, ese era su valor, pero ahora asistimos a su
claudicacién: los viejos ya no quieren ser sabios, prefieren estar
fornidos y musculosos, y dejan la sabiduria en manos del primer
iluminado que se pone a impartir cursillos».” Sirva el tono
humoristico e irdnico de la cita para apuntar, aunque solo sea
de paso, a otro asunto que concierne a las espiritualidades de
hoy sometidas a las amenazas mercantiles, y que ya Chesterton
supo apreciar convenientemente en su tiempo cuando todavia
el capitalismo cultural ni siquiera se vislumbraba: «Cuando uno
deja de creer en Dios enseguida se pone a creer en cualquier
cosay. El espiritu emprendedor del capitalismo es sabedor de la
tendencia a la credulidad de quienes dejaron de ser creyentes y
no desaprovecha ninguna oportunidad de negocio al respecto.

Pero volvamos a lo fundamental. iCoémo contienen las
religiones este narcisismo espiritual de la sociedad
hiperconsumista contemporanea? Es posible que no todas las
religiones sirvan para hacer frente a esta deriva, pero
probablemente si puedan ayudar a hacerlo al menos las
religiones monoteistas al poner el énfasis en el otro mas que en
uno mismo. Estas religiones nacieron, al igual que la ética, del
encuentro con el otro, con lo que es distinto a uno mismo. En la
tradicién biblica se expresa en la pregunta de Dios a Cain:
«éDonde estd tu hermano?» (Génesis 4, 9), asi como en el
mandamiento cristiano del amor fraterno: «Os doy un
mandamiento nuevo: que os améis los unos a los otros» (San
Juan 13, 34). Y el otro, que para la tradicion judeocristiana lo es
todo, reclama en el Siglo de la Gran Prueba una lectura
ampliada. No se puede referir sélo al que tenemos ante
nuestros ojos, también el otro —recuerda el tedlogo Leonardo
Boff— es «cualquier habitante del planeta, cuyo destino
podemos seguir de cerca y solidarizarnos o permanecer
indiferentes e insensibles. El otro son los seres de la naturaleza,

% Jordi Soler, «La industria del espiritu», EL PAIS, 24 de diciembre de 2017.
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los animales, los ecosistemas y la propia Tierra. Somos
compaifieros de una misma aventura planetaria y responsables
de nuestro destino y futuro comun. Hoy el gran otro que debe
ser rescatado y cuidado es la Madre Tierra».”” Como veremos
mas adelante, esta vision de la alteridad se encuentra
especialmente presente en la enciclica Laudato si’.

¢Qué papel pueden desempeiar las religiones en la crisis
ecosocial?

Asi pues, las tradiciones religiosas, en lo que tienen de genuino,
han ayudado a reconocer y amar al préjimo, y por eso mismo
sirven de eficaces alertas ante algunas formas actuales de
plantear la espiritualidad que muestran unas carencias
evidentes respecto a la alteridad. Pero hay mas aportes
significativos de las religiones proféticas para el desarrollo de
una cultura de paz con el planeta.

Ciertamente todas las religiones predican mandatos morales del
tipo «trata a los demds como desees que te traten a ti», pero no
por ello la religion queda reducida o disuelta en la ética, pues la
actitud religiosa tiene que ver también con el descubrimiento
del sentido ultimo de la vida mediante el encuentro vivencial
con algo que sobrepasa o abarca al ser humano, con el
sobrecogimiento ante el misterio, ante aquellas parcelas de la
vida sobre las que no es posible probar cientificamente los
cimientos en que se asientan, mostrando asi que, ademas de
«lo cientifico», existe «lo significativo». Estos rasgos, que de
alguna manera son secantes con los de la ética y el arte, no sélo
hacen posible el didlogo entre confesiones, sino que abren
también un camino hacia el ecumenismo en la sabiduria
humana. La facultad que ameritan las religiones como dadoras
de sentido no deberia ser desdefiada ante la incapacidad de la

" Leonardo Boff, Una ética de la Madre Tierra. Como cuidar la Casa Comun,
Trotta, Madrid, 2017, p. 54.
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sociedad actual de ofrecer horizontes de significado que
trasciendan al consumo.

Pero aparte de esta vivencia-encuentro con el misterio, como
qguiera que esto se entienda (el «absoluto» o lo sagrado
apersonal; «Dios», como lo sagrado personal; el «nirvana»,
como Uultima realidad), el filésofo vasco Xavier Zubiri encontro
otra caracteristica bdsica del fendmeno religioso en la
interpretacién etimolégica de la palabra religion. El término
procede de la voz latina religio, relacionada con el verbo
religare, que significa religar o vincular. En este sentido, la
experiencia religiosa consistiria en la consciencia y vivencia de
la vinculacién vy dependencia respecto a los demas
(interdependencia), a la sociedad de la que se forma parte
(sociodependencia), la naturaleza que nos constituye
(ecodependencia) y, también, respecto a Dios como
fundamento Ultimo (teodependencia). De esta vivencia los
seres humanos descubren que existir consiste en estar religado.

Esta consciencia de la religacién ayuda a reconsiderar el papel
de lo humano en la naturaleza y permite anteponer —segun las
ensefianzas de los llamados Padres (griegos y latinos) de la
Iglesia— la defensa de los bienes comunes a los intereses
privados y beneficios personales: «La naturaleza ha producido
todas las cosas en comun para todos. Pues Dios ordend que
todo se engendrase de manera que el sustento fuese comun a
todos vy la tierra una especie de posesidn colectiva de todos. La
naturaleza engendrd un derecho comun y la usurpacién creo el
derecho privado» (San Ambrosio, De officiis ministrorum 1, 28,
142).%8

La consciencia de la vinculacién se ve arropada por el
pensamiento complejo y la nocion cientifica moderna de
sistema Tierra como una inmensa red de relaciones de cuya
trama emerge la vida. La rama de la ciencia que estudia estas

8 \Viéase Javier Dominguez, Movimientos colectivistas y proféticos en la
historia de la Iglesia, Mensajero, Bilbao, 1970.
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interrelaciones, la ecologia, sabe que ni la vida ni el mundo
fisico que la mantiene existen en compartimentos aislados. Por
el contrario, resalta la extraordinaria unidad que existe entre
organismos y medio ambiente. No podemos pensar los
organismos vivos al margen del mundo que los mantiene como
no podemos pensar el medio ambiente fisico como una entidad
separada. Las dos realidades existen juntas, actuando la una
sobre la otra formando un complejo ecoldgico o ecosistema.
Vladimir Vernadsky, creador del concepto de biosfera, veia la
vida como un componente indivisible de nuestro planeta. Esa
vision subyace a la hipdtesis de Gaia, la idea de la Tierra como
una realidad viva, defendida por el médico y bidlogo inglés
James Lovelock® y la microbidloga Lynn Margulis.*° La ciencia
parece confirmar lo que las mitologias de los pueblos
originarios manifiestan acerca de la Tierra como la Gran Madre
de los mil senos que representan su indescriptible fecundidad y
no entra en contradiccion con la visidn religiosa que «sostiene
qgue el universo estd constituido por una inmensa red de
relaciones, de tal forma que cada uno vive por el otro, con el
otro y para el otro; que el ser humano es un nudo de relaciones
dirigidas en todas las direcciones, y que la propia divinidad se
revela como una Realidad panrelacional».*

Pero mas alld de la inexistencia de contradicciones entre la
visidon que va construyendo la mejor ciencia actual y la visién
filosofico-religiosa que subyace al discurso ecoldgico, las
religiones, y en particular las lecturas y tradiciones mads
liberadoras en ellas presentes, estdn en condiciones de ayudar a
desentrafiar algunos rasgos de fondo de la actual crisis

% James E. Lovelock, Gaia. Una nueva vision de La vida sobre la Tierra, Orbis,
Barcelona, 1986.

0 Lynn Margulis, Planeta simbidtico. Editorial Debate, Madrid, 2002.

*! Leonardo Boff, op. cit, p. 26. La visién de la divinidad como una Realidad
panrelacional se corresponderia, en mi opinidn, con el dogma asumido por
la mayoria de las iglesias cristianas de la Trinidad (definido en el Primer
Concilio de Constantinopla en el afo 381), y que por hacerlo inteligible
podria resumirse en la imagen de un Dios comunidad.
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ecosocial y a favorecer el surgimiento de visiones
contrahegemonicas.

Capitalismo e idolatria: la «religion econémica»

Empecemos por desentrafar un rasgo particularmente
relevante de la naturaleza de la situacion actual. En el fondo de
la crisis ecosocial late la idolatria. Es algo que han puesto de
relieve con especial perspicacia algunos tedlogos cristianos de
la liberacion al referirse al capitalismo, verdadera enfermedad
mortal que padece la Tierra.

«En el capitalismo hay que ver una religion», anotaba en 1921
en sus apuntes Walter Benjamin, afiadiendo a continuacion:
«no es sélo similar a ‘una imagen de estilo religioso’ (asi
pensaba Max Weber), sino ‘un fendmeno esencialmente
religioso’ (...) es una religion puramente de culto». El tedlogo
jesuita Gonzalez Faus comentando este ultimo rasgo seiala:
«Me parece muy valiosa la vinculacidn exclusiva de la religidn
del dinero con sélo el culto. El Capitalismo no ofrece ninguna
cosmovision que intente responder a las cuestiones
fundamentales que pueblan la vida humana (...) sélo exige un
culto incondicional. Y ello es debido a que el capitalismo, como
dice la Biblia de los idolos, es ‘obra de manos humanas’: por un
proceso y un instinto muy arraigados en la entrafia humana,
acabamos llamando dios a la obra de nuestras manos».*?
Quizas por ello en lugar de religiéon sea mas propio hablar de
idolatria, pues en el capitalismo, el dinero y el capital se
convierten en idolos («Mamon», como se designa al idolo en
arameo; «Moloch» o «Baal», idolos cananeos), objetos de un
culto fandtico que exigen irremediablemente insaciables
sacrificios humanos.

El origen y fundamento moderno de la idolatria actual se
encuentra en la celebracién exacerbada de las supuestas

%2 José Ignacio Gonzalez Faus, «El dinero es el Unico dios y el capitalismo su
profeta», Iglesia Viva n2 249, 2012, p. 111.
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virtudes del capitalismo y su caracter de buena nueva: manojos
de pasiones e intereses, los seres humanos no somos capaces
de crear instituciones basadas en la reciprocidad y la entrega
generosa mas que en espacios de proximidad y en contextos
comunitarios reducidos, pero la buena noticia del paradigma
del interés propio, articulado a través del mercado, anuncia
gue un egoismo estimulado por la competitividad es el camino
mas seguro para promover el interés general, dispensando asi
de otros propdsitos referidos a metas sociales que ademas de
innecesarios pueden convertirse en contraproducentes a la hora
de alcanzar el bien comun.

Sin esta fe inconmovible en el paradigma o evangelio del interés
propio, cuya retdrica posee una cualidad teoldgica que la eleva
por encima de cualquier exigencia de comprobacién empirica,
llevando a la absolutizacion del capitalismo, no se explica la
tranquilidad con que se aceptan actualmente como inevitables
los sacrificios que se exigen y el increible nimero de victimas
gue este sistema engendra.33 La aceptacion del sacrificio otorga
invisibilidad y niega reconocimiento a las victimas que surgen
tanto de la explotacién de la naturaleza y el trabajo como de la
opresion patriarcal y colonial. El sacrificio cultual al fetiche del
capital (Mamon o Moloch) convierte en victimas propiciatorias
todo aquello de lo que el capital obtiene su beneficio a través
de la explotacidn: la naturaleza, el conjunto del asalariado y las
mujeres, cuyos trabajos domésticos y de cuidados, asignados
primordialmente a ellas por el patriarcado, son apropiados para
la reproduccion de la fuerza de trabajo.

La absolutizacion de este capitalismo sacrificial asienta la idea
de que se vive en el mejor de los mundos posibles, airedndose a
los cuatro vientos la superioridad del capitalismo frente a
cualquier alternativa en la organizacién de la sociedad. Se llega
asi —como hizo Fukuyama con la democracia liberal occidental-
al cierre hegeliano de la historia: no significa tanto el fin de los

33 Hugo Assman y Franz Hinkelammert, A idolatria do mercado. Ensaio sobre
economia e teologia, Vozes, Petropolis, 1989.
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acontecimientos como el término de la evolucidn en el campo
del pensamiento econdmico y la universalizaciéon del
capitalismo como forma ultima de organizacién de la economia.
Este «convencimiento de vivir en el cuasi-final de los tiempos
lleva consigo la actitud religiosa de la certeza del cumplimiento
de las promesas. No hay que esperar nada mas ni mejor, el
‘Mesias’ ya ha venido. La esperanza se ha realizado».** Queda
asi caracterizada la economia liberal como un orden natural.

Este salto de la historia a la naturaleza tiene «una impronta
religiosa como puso de relieve Marx en su teoria del fetichismo
(...) por algo Marx calificod al capitalismo de ‘religién de la vida
cotidiana’ (..) Un evangelio extraordinariamente vigoroso,
porque se profesa en nombre de leyes naturales y garantiza
resultados beneficiosos para todos».>> Marx construyd su critica
del fetichismo del capital como una critica religiosa a la
idolatria, y por eso —recuerda Dussel— Marx nunca dijo «Dios ha
muerto», sino mas bien, «el capital es un ‘dios’ bien vivo» que
exige victimas de forma insaciable, recurriendo frecuentemente
(al menos hasta en quince ocasiones) al texto del evangelio de
Mateo:

Déjense de acumular riquezas en la tierra, donde la polillay el
gusano las echan a perder (...) Si eres avaro, toda tu persona
es miserable. Y si por compartir tienes sélo miseria, iqué
miseria mas noble! Nadie puede estar al servicio de dos
Sefiores, porque aborrecerd a uno y amara al otro. No se
puede servir a Diosy a Mammon.?®

Es algo que los creyentes y las iglesias presentes en las
formaciones sociales capitalistas deberian tratar de no olvidar.

* José M2 Mardones, Capitalismo y religion, Sal Terrae, Santander, 1991, p.
275

3 Hugo Assman, «Las falacias religiosas del mercado», Cuadernos CJ n2 76, p.
20.

% Citado en el libro Las metdforas teoldgicas de Marx [Evd, Estella (Navarra),
1993, pp. 200-206], donde Enrique Dussel considera que el pasaje de Mateo
6, 19-24 es central en el pensamiento de Karl Marx.
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Para las distintas iglesias del mundo deberia estar claro que el
gran problema al que se enfrentan no es la increencia sino la
idolatria y que alentar la fe lleva como tarea la apostasia de los
idolos emergentes de la sociedad; como también deberian
tener claro, y no olvidar, que la renuncia al potencial liberador
de las religiones que anuncian las convierte en instituciones y
estructuras de poder que sdélo sirven para legitimar las
diferentes formas de opresién que se dan en una sociedad.

El potencial de las religiones en la construccién de visiones
contrahegemodnicas de la dignidad humana que religuen lo
humano en la naturaleza, promuevan la fraternidad entre una
humanidad escindida, defiendan los recursos que son comunes
y desmitifiquen los idolos de opresién y muerte es algo que una
sociedad profundamente secularizada (esto es, tolerante y
plural), como la nuestra, no puede permitirse el lujo de
desaprovechar.

Teologias politicas y visiones contrahegemdnicas

Las visiones contrahegemodnicas surgen cuando movimientos
organizados a contracorriente buscan desacreditar aquellos
esquemas de pensamiento que se presentan como la
comprensidon natural de la vida social y aspiran, al mismo
tiempo, a proporcionar comprensiones alternativas creibles.
Boaventura de Sousa Santos considera que el discurso de los
derechos humanos vy las teologias politicas son hoy los grandes
oponentes de la ideologia del individualismo posesivo.37

Y se pregunta: si los derechos humanos se pueden entender
como defensa de la dignidad humana, écomo es posible que la
generalidad con que se aceptan en el plano del discurso se vea
permanentemente contradicha en el plano de los hechos?
Surge, pues, la sospecha de que tal y como se entienden vy

%’ Boaventura de Sousa Santos, Si Dios fuese un activista de los derechos
humanos, Trotta, Madrid, 2014.
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defienden hoy los derechos humanos, a partir de una
concepcién dominante vinculada a la matriz occidental y liberal,
la visidon convencional de los mismos forme parte «de la propia
hegemonia que consolida y legitima la opresién».38 Y siendo asi,
épodrian los derechos humanos utilizarse de un modo
contrahegemodnico? Segun de Sousa Santos, los movimientos
religiosos, y las teologias politicas que los sustentan,
representan en muchos casos un discurso de defensa de la
dignidad humana alternativo a la lectura que hace la
concepcién hegemodnica de los derechos humanos. En este
sentido, las teologias pluralistas y progresistas (de la liberacion,
poscoloniales vy feministas)3'9 podrian contribuir a una vision

%8 Ibidem, p. 13.

39 Aunque todas las teologias politicas cuestionan la distincion moderna
entre lo publico y privado y reivindican la intervencion de la religién en el
espacio publico, no todas son criticas con el orden existente. El ambito y la
orientacion que adquiere la intervencion religiosa en el campo publico son
los criterios que utiliza Sousa Santos para establecer las distinciones que han
de hacerse entre las diferentes teologias politicas. En cuanto al ambito de
intervencién, hay teologias politicas fundamentalistas que definen un orden
social desde posiciones dogmaticas y actitudes basadas en creencias
irreductibles. En ellas se defiende una interpretacion literal de los textos
sagrados, creyendo posible extraer de ellos sin ninguna mediacién los
principios con los que hay que organizar la sociedad. Por el contrario, las
teologias pluralistas aceptan la autonomia de la vida publica y la
organizacion de la sociedad, resaltando el papel de las mediaciones
socioculturales y manejando con equilibrio la tensién entre la razén y la
revelacion. La lectura de los textos y la practica religiosa se considera
siempre situada en un contexto historico, por lo que se rechazan
concepciones de la religiosidad a-histdricas y a-contextuales. En lo que se
refiere a la orientacion de la intervencion religiosa, es posible distinguir
entre teologias tradicionalistas y progresistas. Las tradicionalistas naturalizan
las injusticias y desigualdades del orden vigente con el argumento de la
tradicion, mientras que las progresistas consideran que no es posible
separar el analisis de la religién del analisis de las relaciones sociales, siendo
fundamental por ello distinguir entre la religidon de los oprimidos y la de los
opresores, siendo los pobres, como colectivo, preocupacién central y lugar
social desde el que interpretar la realidad. Entre las teologias plurales y
progresistas se encuentran las teologias de la liberacion, poscoloniales y
feministas.
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contrahegemodnica de los derechos humanos orientada a la
construccion de una sociedad mas justa y digna.

Movimientos sociales y redes de movimientos como las
representadas en el Foro Social Mundial, llevan tiempo
reivindicando este papel de las religiones en la construccion de
una visién contrahegemoanica a la de la globalizacién neoliberal
capitalista. Lo hacen al descubrir en estas teologias el giro
epistemolégico necesario para cambiar de perspectiva vy
empezar a mirar el mundo desde abajo. La opcion por los
pobres tan presente en la teologia de la liberacién cristiana, por
ejemplo, no es concebida como un apartado o capitulo mas de
la teologia, sino que representa un auténtico cambio de
perspectiva —una epistemologia— en la forma de leer la realidad
a partir de los ultimos y de las victimas de las estructuras de
opresidén, la Unica capaz de dar sentido y esperanza a todos los
crucificados que ha habido a lo largo de la historia, lo que
implica —segun Ignacio Ellacuria— al menos tres cosas: «hacerse
cargo de la realidad» (dimensidn intelectiva), «cargar con la
realidad» (dimensidon ética) y «encargarse de la realidad»
(dimensidn de la praxis).40 Una realidad en la que pesa cada vez
mas la dimensidn global y donde los retos ecoldgicos-
ambientales, socioeconémicos, politicos y culturales estan tan
interrelacionados que exigen respuestas globales.

La contribucion de las religiones a una ética planetaria

Respondiendo a esa dimensidn ética que reivindicaba Ellacuria,
Hans Kiing viene impulsado desde de la Fundacién Etica
Mundial, con sede en Alemania, un proyecto de ética planetaria
cuya matriz es el factor religioso. La idea inspiradora del
proyecto es: «No habrd paz mundial sin paz entre las religiones,
no habrd paz entre las religiones sin didlogo entre las
religiones». Convierte asi el didlogo interreligioso y la

%0 |0 sefiala Jon Sobrino al recordar al compaiiero asesinado en El Salvador
en el primer capitulo de su libro Fuera de los pobres no hay salvacion, Trotta,
Madrid, 2007, p.18.
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investigacion intercultural en la piedra de bdveda para sostener
aquellos elementos comunes entre las diferentes creencias que
permitan establecer un conjunto de normas aceptadas por
todas. El mundo, vendra a decir Kiing, no necesita una ideologia
ni una religién unica, la sociedad global lo que necesita es una
ética comun, unas cuantas normas y valores compartidos que
hagan que la humanidad sea una y que orienten sus ideales y
propositos.*

Para Leonardo Boff una paz perenne con la naturaleza sélo se
conseguira con unos principios y unos valores que conduzcan al
respeto y al cuidado de la comunidad de la vida. Propone una
ética de la Madre Tierra como proyecto de cuidado de la Casa
Comun en sintonia con la enciclica Laudato si’, pero a diferencia
de Kiing ésta no se sostiene Unicamente en el didlogo
interreligioso sino, mas bien, en la unidad en la diversidad de las
diferentes éticas histéricas. Parte de la incompletud de
cualquier de ellas, pues ninguna es capaz de presentarse como
una propuesta completa y definitiva. La globalizacién, a pesar
de su amenaza de uniformidad, estd ayudando a reconocer esta
diversidad cultural, y con ello representa también el despertar a
las distintas éticas. Por muy diferentes que sean, todas buscan
garantizar el bien comuln, pero a pesar de este propdsito
compartido ninguna estd en condiciones de colmar tal
aspiracion y presentarse como perfecta. Pensar lo contrario es
pura soberbia y, probablemente, una fuente inagotable de
conflictos. Por el contrario, «esa incompletud, en vez de
provocar conflictos, invita a buscar complementariedades,
cambios enriquecedores y una convivencia pacifica en la
diversidad».*

Para Boff, las religiones enriqueceran sin duda esa unidad en la
diversidad, pues son fuentes de ética al igual que la razdn
critica, el deseo, la responsabilidad o el cuidado. Pero anade:

“Hans Ki ng, Proyecto de una ética mundial, Trotta, Madrid, 2006.
*2 Leonardo Boff, op. cit, p. 42.

25



aungue una ética de la Tierra sea necesaria, no resultara
suficiente, «debemos acompanarla de una espiritualidad que
eche sus raices en la razén cordial y sensible. De ahi nos viene la
pasion por el cuidado y el compromiso serio de amor, de
responsabilidad y de compasidn hacia la Casa Comudn».” De
este modo, concibe la espiritualidad y la ética como hermanas
gemelas y resalta el valor de la enciclica Laudato si’ en cuanto
contribucién original que hace converger esta doble
perspectiva. Sin una revolucion en la vida del espiritu, que
implique otra mentalidad y una nueva sensibilidad, no calaran
hasta lo hondo los principios y valores de la ética de la Tierra
con que hemos de afrontar la patologia inherente a este
sistema socioecondmico que domina, explota y destruye el
mundo.

La necesidad de generar nuevas subjetividades

Tenemos que comprender -recuerda Diaz-Salazar- que el
capitalismo es también un «modo de produccion cultural que
posee un modelo antropoldgico y necesita que este se expanda
para reproducirse como modo de produccién econdmica y de
dominacién de clase».” Interviene activamente en la
configuracién de las aspiraciones, deseos y necesidades de los
individuos, multiplicdndolas sin tregua para dar salida asi a la
ampliacion de la produccion que se desprende de su afan
incesante de acumulacién. Convierte a la persona en un ser
codicioso e insaciable que antes de satisfacer una necesidad
tiene ya otra nueva en acecho.

La propuesta cultural-antropoldgica del capitalismo esta muy
lejos de ser liviana. Lo entendié plenamente Margareth Thacher
al sefalar que la economia era el método, pero que el
verdadero objetivo no era otro que cambiar el corazén y el alma
de las personas. Con bastante anterioridad, Pasolini ya habia

43 .,

Ibidem, p. 11.
* Rafael Diaz-Salazar, Educacidn y cambio ecosocial. Del yo interior al
activismo ciudadano, PPC, Madrid, 2016, p. 191.
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advertido de la mutacidn antropoldgica que estaba
ocasionando el capitalismo de consumo de masas en las
sociedades occidentales.®

Hay inclinaciones arraigadas en la naturaleza humana y en
nuestro caracter social que nos llevan a la desmesura como
consecuencia de una permanente insatisfaccion con lo que
tenemos o aspiramos en relacién con los demas. Lo sabe el
capitalismo, que no duda en explotar nuestra insaciabilidad a
través de la mercadotecnia, la publicidad, el consumo ostentoso
o la promocién de bienes posicionales y oligarquicos. A estas
aspiraciones —que pueden adoptar la forma de codicia o
ansiedad por el estatus— les ocurre lo que a cualquier otra
emocion. Abandonadas a su libre albedrio, tienen tantas
posibilidades de movilizarnos como de destruirnos. Por eso,
«hace tiempo que los filésofos y los moralistas han reconocido
-y condenado— la tendencia a la insaciabilidad».*® En las
sociedades tradicionales la religion cumplia el papel de confinar
estas inclinaciones dentro de las limitaciones que imponian.
Recuperar estas restricciones morales a las aspiraciones
humanas nos lleva a reconocer que en las diferentes tradiciones
culturales y religiosas, tanto occidentales como orientales,
existen ciertos elementos que pueden ayudar a contener la
arrogancia y desmesura que conduce a la extralimitacion.”’

%> Véanse dos escritos de Pier Paolo Pasolini fechados en el verano del afio
1974: «Estudio sobre la revolucion antropoldgica en Italia» y «Ampliacion del
‘boceto’ sobre la revolucion antropoldgica en Italia», ambos recogidos en su
libro Escritos corsarios (Planeta, Barcelona, 1983). En el segundo texto
afirma lo siguiente: «Quien ha manipulado y cambiado radicalmente
(antropolégicamente) a las grandes masas campesinas y obreras italianas es
un nuevo poder que me resulta dificil de definir, pero estoy seguro que es el
mas violento y totalitario de los que ha habido: cambia la naturaleza de la
gente y penetra en lo mas profundo de las conciencias» (p. 69).

*® Robert Skidelsky y Edward Skidelsky, ¢Cudnto es suficiente?, Critica,
Barcelona, 2012, p. 53.

* Sobre la conveniencia de tener presentes las viejas tradiciones religiosas, la
sabiduria de nuestros mayores o los saberes ecoldgicos tradicionales para
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Para salir de esta dramdtica situacidn, para superar esta
patologia inherente a este sistema socioecondmico que
domina, explota y destruye el mundo, «somos llamados de una
manera muy real a reinventarnos como especie»,*® sostiene
Boff, y para ello necesitamos la sabiduria —presente en todos los
rincones del mundo y en todas las culturas y religiones— que
nos conduzca a una profunda transformacidn sociocultural. La
tarea no consiste Unicamente en difundir conocimientos vy
cambiar viejos habitos. El reto consiste en convertirse en otra
persona que, con otra mentalidad y sensibilidad, abandone la
condicion de amo y dominador para asumir la de servidor y
cuidador. Esta es la revolucién del espiritu que se suele
denominar, en el ambito religioso, conversion. En el libro El Tao
de la liberacidon, Hathaway y Boff, hablan de una ecologia de Ila
transformacion,” pues la conversion no atafie sélo a un plano
personal, sino que también tiene implicaciones colectivas. Esa
reinvencion como especie exige un cambio colectivo que
alumbre una nueva organizacién social que respete y permita
vivir segun los ritmos de la naturaleza y los ciclos de la Madre
Tierra. A este proceso en la enciclica Laudato si’ el papa
Francisco lo llama conversion ecoldgica global.

Pero la conversion no es sélo una transformacién, se vive
también como una liberacion, tanto en el plano personal como
en su sentido colectivo de emancipacién de las estructuras de
opresién que niegan la vida. Este doble duplo asociado a la idea
de conversién —como transformacion/ liberacién, personal/
colectiva— permite la integracidén de las dimensiones personales
(mentales, emocionales y espirituales), culturales, econdmicas y
ecoldgicas en las respuestas a los desafios y exigencias que
plantea la actual crisis global. Una crisis multidimensional y

procurar la sostenibilidad, véanse los capitulos del apartado «Viejas y nuevas
tradiciones» de La situacion del Mundo 2010: Cambio cultural, FUHEM
Ecosocial/ Icaria, Madrid/ Barcelona, 2010.

*8 Ibidem, p. 35.

* Mark Hathaway y Leonardo Boff, El Tao de la liberacion. Una ecologia de la
transformacion, Trotta, Madrid, 2014.
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multiescalar como la actual, tan estrechamente relacionada con
los comportamientos mds habituales y cotidianos de la gente
(con la formas de alimentacién, movilidad, asentamiento,
trabajo y ocio) requiere un rechazo total a lo existente y, en
particular, a esa mutacién antropoldgica que experimentd el
sujeto social occidental a partir del capitalismo de consumo de
la segunda mitad del siglo XX.

El papel de las religiones en el cambio personal y en el
aprendizaje social

La pregunta inmediata que surge es como hacer posible Ia
conversion, la transformacién personal y el cambio social. En
esto también las religiones tienen mucho que decir, mucho que
aportar. Hay que reconocer que «la religiosidad y la
espiritualidad —sean inmanentes o teistas— son importantes
para la creacion de condiciones subjetivas en las luchas para
lograr transformaciones culturales y sociales profundas.
Gramsci  (..) afirmé que eran necesarios ‘factores
espirituales’»,50 y esos factores espirituales se encuentran y se
cultivan —de forma privilegiada, aunque no Unica— en las
religiones. Las religiones han creado instituciones con una gran
capacidad de influencia sobre las actitudes y comportamientos
de las personas. Gramsci nunca dejo de observar el papel de las
instituciones religiosas de su época con el propdsito de
comprender cdmo organizaban voluntades vy, a partir de ellas,
creaban realidad.”*

Las convicciones de fe ofrecen grandes motivaciones a los
sujetos en su accidén, y los mandatos y prohibiciones que
establecen las religiones orientan y encauzan el
comportamiento de sus fieles. Y lo hacen, principalmente, a
través de la comunidad y los ceremoniales y rituales con que

> Rafael Diaz-Salazar, Educacion y cambio ecosocial, PPC, Madrid, 2016, p.
154.

1 En este punto es imprescindible el libro de Rafael Diaz-Salazar, E/ proyecto
de Gramsci, Anthropos/ HOAC, Madrid, 1991.
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celebran y cargan de significado las creencias. Al menos es asi
en relacidon con algunos aspectos cruciales de la vida.

Segiun Karen Armstrong las religiones son algo
fundamentalmente practico que nos permite lidiar con nuestro
presente. Y es precisamente desde el pragmatismo mas radical
gue Alain de Botton muestra interés por las religiones. Segun
este autor, podemos «reconocer que las hemos inventado para
cubrir dos necesidades que a dia de hoy la sociedad laica no ha
sido capaz de satisfacer con un minimo de habilidad: la primera,
convivir en comunidades armdnicas a pesar de que nuestro
impulsos mas egoistas y violentos estén tan profundamente
arraigados. La segunda, lidiar con los aterradores grados de
dolor que nos causa nuestra vulnerabilidad (...) las religiones
atesoran infinidad de conceptos ingeniosos que podrian
valernos para aliviar algunos de los males mas persistentes y
desatendidos de la vida secular».”® La secularizacién de las
sociedades modernas ha pagado el precio de la pérdida de una
colecciéon de practicas asociadas a la religion que podrian sernos
de enorme utilidad. Con todo, la cuestidon no es renunciar a la
secularizacion y a una sociedad laica. Simplemente se trata de
pensar en una secularizacién que no renuncie a tanto: «La tesis
subyacente no es que el secularismo es un error, sino que con
frecuencia hemos secularizado mal, porque, en el proceso de
librarnos de ideas inviables, hemos perdido innecesariamente
algunos de los elementos mas servibles y atractivos de las
religiones».53Entre estos elementos se encuentran la
comunidad y los rituales.

En lo que se refiere a la comunidad, las religiones saben lo dificil
gue resulta lograr algo si las personas actldan solas. Una de las
pérdidas mas relevantes de la sociedad moderna es el sentido
de comunidad. El individualismo competitivo capitalista no ha
hecho mas que acentuar esta pérdida. No sélo rechaza aquellos

> Alain de Botton, Religion para ateos, RBA, Barcelona, 2012, pp. 14-15.
>3 Ibidem, p. 17.
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vinculos que dejan de ser funcionales o subsumibles en el
calculo mercantil, sino que ademds socava las bases materiales
de los recursos y trabajos en comuin que constituyen los pilares
fundamentales de la comunidad. La privatizacidn de los bienes
comunes deja vacia la propia idea de comunidad en el
capitalismo. En las tareas comunales, mientras las personas
trabajaban juntas para el bien comun se conversaba y conocia
al vecindario. Las religiones saben mucho de nuestra soledad en
la sociedad moderna. Entienden lo que nos separa de los
desconocidos y ayudan a restafiar los vinculos heridos. Las
religiones —sefiala Manuel Fraijéo— «son comunidades narrativas
de acogida que ayudan a vivir y morir digna vy
esperanzadamente».®® En los momentos mas sefialados de la
vida de una persona (nacimiento, transitos de la infancia a la
adolescencia y a la vida adulta, fallecimiento), las religiones
tienen la sabiduria suficiente para evitar que nos enfrentemos
en solitario a las emociones asociadas a esos momentos.

En relaciédn con la conversion y la transformacién individual, la
comunidad también desempefia un papel fundamental. Nadie
cambia realmente si previamente no han existido un acto de
contricion ni un propdsito de enmienda. La expiacién —o
eliminacion de la culpa a través de un tercero tras el
arrepentimiento y el reconocimiento del dafio cometido— es
uno de los mecanismos psicolégicos mas eficaces jamas
disefiados para la resolucién de los conflictos.

De ahi que estos actos se encuentren habitualmente
ritualizados. Las religiones transmiten su mensaje a través de
ceremoniales. Desde un punto antropoldgico nadie duda de la
importancia que tienen los ritos para ese simio con capacidad
de simbolizar que es el ser humano. «Aunque no se crea en
ellas, aunque sean sencillas y se les dé apariencia de tramite, las
ceremonias producen su efecto, y por eso se inventaron,

** Manuel Fraijo, «El enigma del fundamentalismo religioso», El PAIS, 24 de
marzo de 2016.
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supongo: para marcar una linea divisoria, establecer un antes y
un después, para convertir en serio lo que no lo es, para
subrayar y solemnizar. Para dar una noticia y asi sea asumida,
sancionada por la comunidad», sefiala la protagonista que da
nombre a la dltima novela de Javier Marias.”® Gracias a las
ceremonias religiosas, envueltas por lo general en el arte de las
iglesias donde se celebran, las ideas, las creencias y los valores
se interiorizan, se traducen en actitudes y comportamientos,
recibiendo el refrendo y el apoyo de otros creyentes. Las
religiones son maestras en aprovechar la potencia performativa
de los simbolos y de las palabras, la capacidad que tienen para
convertirse en acciones vy transformar la realidad. Los
neurdlogos -nos recuerda Karen Armstrong- seifialan que
aprendemos a través del cuerpo, y que por esa razon «los
rituales son importantes. No es una casualidad que un
musulman se postre mirando a La Meca o que en la Edad Media
el canto fuera tan importante. Este aprendizaje con el cuerpo se
estd perdiendo, especialmente desde la ilustracidon, y la
tecnologia es el Ultimo paso en esa direccion».”

Las religiones, a través de la experiencia comunitaria y la
liturgia, ofrecen formas de aprendizaje social nada desdefables.
No es el Unico tipo de aprendizaje que necesitamos para estos
tiempos de tribulaciéon que nos trae la actual crisis ecosocial,
pero es relevante en cuanto a sus ensefianzas si aspiramos a
reducir de forma drastica los usos de energia y materiales y
gue, en el proceso, la barbarie no nos arrastre. La renuncia, la
sobriedad y el compartir, forman parte de los aprendizajes
habituales de la mayoria de las religiones.

Necesitaremos otros aprendizajes en un momento en que no
andamos sobrados de ellos. En un mundo cada vez mas
interdependiente, son vitales —como viene defendiendo

> Javier Marias, Berta Isla, Alfaguara, 2017, p. 254.
*% Entrevista a Karen Armstrong, El PAIS Semanal, 6 de noviembre de 2017,
pp. 62-68.
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Boaventura de Sousa Santos— los aprendizajes globales, y la via
mas apropiada para promoverlos es atendiendo a la experiencia
de los grupos sociales explotados, oprimidos y excluidos por el
capitalismo, el patriarcado y el colonialismo. Toda experiencia
social produce y reproduce conocimientos, y ninguna cultura (y
mucho menos, ningun pais o continente) puede atribuirse el
privilegio de haber encontrado la solucién a los problemas de la
humanidad. Partiendo de las epistemologias del Sur, tenemos el
reto de construir una ecologia de saberes donde, ademas de la
ciencia, las creencias religiosas, las cosmovisiones vy
cosmovivencias de los pueblos indigenas, los conocimientos
agroecoldgicos tradicionales de las sociedades campesinas y
otras fuentes de conocimiento, puedan desempenar también
un papel.57

Y, por supuesto, si de lo que se trata es de forjar nuevas
subjetividades y formar personas empaticas y responsables que
propicien un cambio ecosocial, la educacién, con todo lo que
implica, tiene mucho que decir. Una educacidn que no sea
contemplada como sindnimo de ensefianza, o mera instruccion
sobre determinados contenidos distribuidos en diferentes
asignaturas, sino que cultive todos los aspectos de la
personalidad (la razén, los deseos, las motivaciones, los
sentimientos y los comportamientos) y sea capaz de vincular las
dimensiones internas y sociopoliticas de la persona. ¢{Qué
vinculo es el que permite ligar la educacién en la interioridad
con el activismo ciudadano? Rafael Diaz-Salazar acierta cuando
sefiala que «el vinculo antropoldgico que une el yo interior y el
yo politico (entendido como compromiso de la persona con los
problema sociales de la polis nacional e internacional) es ‘tener
entrafias de misericordia’ y ‘hambre y sed de justicia’».>®

>’ Boaventura de Sousa Santos y Maria Paula Meneses (Eds), Epistemologias
del Sur (perspectivas), Akal, Madrid, 2014.

*8 Rafael Diaz-Salazar, Educacion ecosocial y cambio ecosocial, PPC, Madrid,
2016, pp. 173-174.
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¢Como educar en la misericordia promoviendo el cuidado y la
lucha por la justicia? No parece un reto facil, desde luego, pues
la misericordia, la compasidn hacia las criaturas vivientes, es lo
opuesto a la ‘cultura de la indiferencia’ en que estamos
instalados. Pero siendo dificil, tampoco es imposible si se
atiende a las practicas y ensefianzas sapienciales contenidas en
multiples tradiciones socioculturales vy religiosas. Con
demasiada frecuencia se tiende a desechar estas aportaciones
como impropias de una escuela laica y de una enseifanza que
acota su territorio exclusivamente al de la racionalidad
instrumental en que ha desembocado la razén ilustrada.
Mantenerse en esas posiciones supone hoy un grave error. Por
dos razones. La primera porque representa una distorsién de la
propia idea de laicidad, pues si hay un rasgo que la caracteriza
seria el de la tolerancia y, por eso mismo, la nocién de laicidad
esta mas estrechamente relacionada con el didlogo intercultural
e interreligioso que con la negacidn de las creencias religiosas o
el rechazo a otras culturas. Pero hay una segunda razén tan
importante como esta primera que constituye el argumento
central de este escrito: vivimos tiempos criticos en los que
desperdiciar experiencias y saberes puede ser, ademds de un
acto de ignorancia, un grave error.

La enciclica Laudato si’

Tal vez por las razones expuestas en relacidén con el papel que
pueden desempenfar las religiones, la enciclica Laudato si’ ha
sido saludada tan favorablemente por amplios sectores de la
sociedad mundial. Todo el movimiento ecologista la ha
comentado. Tanto Greenpeace internacional como Greenpeace
de Chile o de Espafia han emitido comunicados. También lo ha
hecho Accion Ecoldgica de Ecuador. A ella se han referido
personas reconocidas internacionalmente como Noemi Klein,
Vandhana Shiva, Bernando Kliksberg o Victor Toledo; en Espafia,
Martinez Alier, Ernest Garcia o Joaquin Araujo, entre otras
muchas.
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La enciclica se presenta como una llamada dirigida a «cada
persona que habita este planeta» [n2 3], una invitacién al
debate honesto y transparente que «no pretende definir las
cuestiones cientificas ni sustituir a la politica» [n2 188]. Sigue un
esquema muy parecido al «ver, juzgar y actuar» que utiliza
como metodologia de revisién de vida e interpretacion de la
realidad los movimientos cristianos de base. El capitulo primero
se dedica a lo que estd pasando en la casa comun. Es el
momento de ver, a partir del conocimiento que nos brinda la
mejor ciencia, en qué mundo vivimos. Los capitulos segundo,
tercero y cuarto permiten juzgar, a la luz de la fe del creyente,
esa realidad de la que —segun Ellacuria— hay que hacerse cargo,
cargar y encargarse. Finaliza con una llamada a la accidon que
ayude «a salir de la espiral de autodestruccidon» [n2 163] a partir
del didlogo, la educaciéon y la espiritualidad ecoldgica. Los
movimientos cristianos anaden a este eje «ver-juzgar-actuar»
una dimension celebrativa, una actitud que impregna toda la
enciclica reflejdndose incluso en el titulo: Laudato si’ (Alabado
seas).

Los argumentos centrales de la enciclica son los siguientes. En
primer lugar, afirma que «no hay dos crisis separadas, una
ambiental y otra social, sino una sola y compleja crisis
socioambiental» [n? 139]. Esta afirmacion la convierte en la
primera enciclica ecosocial de la historia. Ofrece una
perspectiva integral no reducible al aspecto ambiental. Si, como
sefiala la ecologia, la esfera social y la esfera ecoldgica
evolucionan conjuntamente, entonces los retos ecolégico-
ambientales y socioecondmicos van de la mano. Esta es la
vision de la ecologia integral del Papa Francisco.

En segundo lugar, sefiala la intima relacion entre los pobres y la
fragilidad del planeta, lo que hace imposible disociar el «clamor
de la tierra» del «clamor de los pobres» ya que sus
padecimientos responden a la misma causa: «El ambiente
natural estd lleno de heridas (...) También el ambiente social.
Pero todas ellas se deben en el fondo al mismo mal» [n? 6].
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En tercer lugar, la enciclica denuncia la «cultura del descarte,
gue afecta tanto a los seres humanos excluidos como a las cosas
gue rapidamente se convierten en basura» [n2 22], y que
convierte a los pobres en poblacion sobrante si quienes
acaparan los recursos del planeta persisten en mantener sus
privilegios. La ideologia consumista «pretende legitimar asi el
modelo distributivo actual, donde una minoria se cree con el
derecho de consumir en una proporcién que seria imposible
generalizar, porque el planeta no podria ni siquiera contener los
residuos de semejante consumo» [n? 50]. Por eso, «no
podemos dejar de reconocer que un verdadero planteo
ecoldgico se convierte siempre en un planteo social, que debe
integrar la justicia en las discusiones sobre el ambiente, para
escuchar tanto el clamor de la tierra como el clamor de los
pobres» [n2 49].

En cuarto lugar, la enciclica realiza una oportuna critica al
paradigma tecnocientifico hoy dominante y a las formas de
poder y comportamiento que de él se derivan. La tecnociencia
estd orientada a intervenir sobre la realidad, es operativa en su
intencidén, pero esa intencién se desarrolla en un contexto
(alinedndose con los intereses de determinados grupos del
poder econdmico) y genera unos efectos devastadores sobre la
naturaleza (dado que los objetos producto de la técnica nunca
son neutros en relacion con la biosfera). La enciclica menciona
todo eso, pero enfatiza un aspecto que a veces se suele olvidar:
la tecnociencia es ademas «un paradigma de comprensién que
condiciona la vida de las personas y el funcionamiento de la
sociedad» [n? 107]. Ese paradigma avanza a través de la
especializacion 'y la fragmentacién de los saberes,
imposibilitando una vision de conjunto y dificultando un
conocimiento complejo y profundo de la realidad: es
reduccionista y unidimensional como via de conocimiento de la
realidad, y ese conocimiento sesgado e incompleto que
proporciona se ha convertido hoy en una herramienta de
dominio «en el sentido mas extremo de la palabra» [n2 108] e
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«impide encontrar caminos adecuados para resolver los
problemas mas complejos del mundo actual, sobre todo del
ambiente y de los pobres, que no se pueden abordar desde
una sola mirada o desde un tipo de intereses» [n2 110].

Esa critica al paradigma tecnocientifico hoy dominante, unida a
la conviccién de que en el mundo todo estd conectado y a la
necesidad de reconocer el valor propio de cada criatura
independientemente de su utilidad o uso, conduce a la
denuncia de la cosificacion y del reduccionismo monetario. Para
hacer frente a este fetichismo, no basta con la mera valoracion
intelectual o el calculo econédmico de la naturaleza, sino que nos
debemos abrir a una valoracién mas amplia que la reconozca
como una realidad compleja y religada por lazos de hermandad
entre todas las criaturas. La naturaleza no es un objeto de uso y
de dominio, sino una realidad a la espera de liberacion frente a
esas ataduras de dominacion.

Finalmente, un quinto aspecto de esta enciclica que merece
atencion es la llamada a la «conversidon ecoldgica». La
conversiéon ecoldgica significa, por un lado, un cambio en la
forma de percibir la naturaleza: «El mundo es algo mas que un
problema a resolver, es un misterio gozoso que contemplamos
con jubilosa alabanza» [n2 12]; y, por otro, implica «cambios
profundos en los estilos de vida, los modelos de produccion y
consumo, las estructuras consolidadas de poder que rigen hoy
la sociedad» [n2 5].

El cambio en la percepcidon de la naturaleza debe asentarse en
la visién —inspirada en sabidurias ancestrales, y avalada por el
reconocimiento cientifico de la interdependencia ecoldgica— de
la tierra como ‘madre’ que nos cuida y nos da la vida. Como se
dijo en un apartado anterior, la ciencia mas avanzada, la mejor
ciencia que hoy se esta haciendo, lejos de entrar en
contradiccién con estas visiones parece confirmar lo mitos de
los pueblos originarios acerca de la Tierra como Gran Madre.
«Esta conviccidn no puede ser despreciada como un
romanticismo irracional, porque tiene consecuencias en las
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posiciones que determinan nuestro comportamiento» [n2 11].
Segun la visidn con la que nos acerquemos a la naturaleza asi
serd nuestra relacion con la tierra: «Si nos acercamos a la
naturaleza y al ambiente sin esta apertura al estupor y a la
maravilla, si ya no hablamos el lenguaje de la fraternidad y de la
belleza en nuestra relacion con el mundo, nuestras actitudes
seran las del dominador, del consumidor o del mero explotador
de los recursos, incapaz de poner limites a sus intereses
inmediatos. En cambio, si nos sentimos intimamente unidos a
todo lo que existe, la sobriedad y el cuidado brotaran de un
modo espontaneo» [n? 11], siendo estos —la sobriedad y el
cuidado— los frutos de esa conversion.

La sobriedad no es, al menos para el cristianismo, un ascetismo
para la busqueda del yo interior o de la interioridad. Significa,
mas bien, renunciar a cosificar la realidad, esto es, a convertirlo
todo en objeto de uso y dominio, y en segundo lugar, significa
aprender a dar, a compartir, y no simplemente a renunciar, es
decir, es sobriedad como «austeridad compartida», como tanta
veces insistid Ignacio Ellacuria.

Para el cuidado, la enciclica pone a Francisco de Asis como
modelo, porque supo poner «una atencidn particular hacia la
creacién de Dios y hacia los mas pobres y abandonados (...) En
él se advierte hasta qué punto son inseparables |la preocupacién
por la naturaleza, la justicia con los pobres, el compromiso con
la sociedad y la paz interior» [n2 15]. En este punto, sin
embargo, se echa de menos un reconocimiento a las mujeres.
Estd muy bien sefialar a San francisco como ejemplo del
cuidado, pero no se puede obviar que quienes sostienen la
trama de cuidados de las personas y de la vida en este planeta
son hoy bdasica y principalmente las mujeres, y que la
conversidn ecolégica debe significar el rechazo del patriarcado y
una llamada a un reparto mas equitativo de la responsabilidad
de cuidar.
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No es esta la Unica debilidad que lastra a la enciclica. Otra
limitacion tiene que ver con su enfoque culturalista,
descuidando una lectura de corte historico-estructural en
relacion con las causas de la crisis ecosocial. Este sesgo lleva a la
consideracion de que la crisis ecolégica es una mera
manifestacion de una crisis cultural y ética mucho mas
profunda, que se puede resumir en lo fundamental de la
siguiente forma: el paradigma tecnocratico y el relativismo
practico (que no reconoce verdades objetivas ni principios
universalmente validos), conducen a un tipo de ser humano
gue no conoce limites, llevan a la desmesura y a la arrogancia
de quien, frente a sus aspiraciones, percibe que todo se vuelve
irrelevante si no sirve a sus intereses inmediatos.

Como corolario de lo anterior, surge una tercera debilidad, esta
vez, relacionada con la comprensién de las practicas
econdmicas imperantes. Aunque situa la lédgica maximizadora
de beneficios a corto plazo en el origen de los problemas
cuando seifala que «dentro del esquema del rédito no hay lugar
para pensar en los ritmos de la naturaleza, en sus tiempos de
degradacion y de regeneracion, y en la complejidad de los
ecosistemas» [n? 190], esta circunstancia no la ve como una
realidad estructural sino como una mera distorsiéon conceptual:
«El principio de maximizacion de la ganancia (..) es una
distorsiéon conceptual (...) [mediante la que] las empresas
obtienen ganancias calculando y pagando una parte infima de
los costes» [n2 195], por lo que cabria pensar que resultaria
posible enmendar la situacidn con una adecuada toma de
conciencia del problema que lleve a la internalizacion de los
costes que habitualmente son trasladados al ambiente social y
natural. Pero serd insuficiente si se ignora la tendencia
expansiva del capitalismo o su impulso en el desarrollo de unas
fuerzas productivas que se tornan destructivas bajo las reglas
qgue le impone el capital. En la enciclica no aparece en ningun
momento el término capitalismo y los argumentos giran en
torno a concepciones, prioridades invertidas y perversiones de
los fines por los medios, pero sin entrar en las relaciones de
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produccidon y en la caracterizacién de la economia realmente
existente como sistema de explotacion y dominaciéon. Con una
omision tan clamorosa, y en absoluta desconexién con los
aspectos estructurales del funcionamiento econdmico, las
referencias a los cambios en los estilos de vida se vuelven
imprecisas y moralizantes.

No obstante estas limitaciones, la publicacion de la enciclica
debe ser celebrada y contemplada como ejemplo del potencial
que las religiones albergan ante el desafio que plantea a la
humanidad la crisis ecosocial. Valgan como muestra tres
aportaciones especialmente sugerentes. La primera: el énfasis
gue otorga la enciclica a la religacién: la personal con el
sufrimiento ajeno, a través de la misericordia; la religacion del
yo interior con el activismo social y el compromiso politico, a
través del cultivo y la educacién del yo comunitario; el religar
‘corazén’ (es decir, las emociones y los sentimientos morales)
con la razén (con todas sus dimensiones, no sélo la cientifica,
sino también la estética, ética, simbdlica, etc.); religar la
reflexién con la praxis, pues de lo contrario, decia Freire, nos
encontraremos con que las ideas sin accién se quedan en puro
verbalismo y la accidn sin reflexién en mero activismo; religar la
politica con la ética, pues recordaba Manuel Sacristdn que la
politica sin ética se convertia en politiqueria y la ética sin
politica en narcisismo; y, finalmente, religar la praxis con la
espiritualidad, pues sin espiritu la practica desfallece vy sin
practica el espiritu se vuelve vago e indefinido con tendencia a
alienarse.

La segunda aportacion que merece la pena resaltar es la severa
critica que la enciclica efectua al antropocentrismo despdtico y
la defensa de un antropocentrismo corregido que permita
sortear los problemas que plantea el biocentrismo. Reconocer
el valor en si mismo de todos los seres vivos debe ir
acompainado del reconocimiento de la peculiaridad y especial
dignidad del ser humano, pues «no puede exigirse al ser
humano un compromiso con respecto al mundo si no se
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reconocen y valoran al mismo tiempo sus capacidades
peculiares de  conocimiento, voluntad, libertad vy
responsabilidad» [n2 118]. El biocentrismo supondria, ademas,
situar las relaciones entre las personas en un segundo plano, en
una especie de «individualismo romantico disfrazado de belleza
ecoldgica» [n? 119], pues negar la singularidad humana es una
forma de negar la dignidad del otro y el reconocimiento del
otro. En consecuencia, la critica al antropocentrismo desviado
no necesariamente debe dar paso a un biocentrismo, «porque
eso implicaria incorporar un nuevo desajuste que no soélo
resolverd los problemas sino que afiadird otros» [n2 118].

Para finalizar, hay una tercera aportacion especialmente
oportuna para la vivencia del momento actual. La enciclica
destila aquello que Franz Hinkelammert ha denominado
«pesimismo esperanzado». Si analizamos honestamente la
realidad necesariamente debemos ser pesimistas: la evolucién
de la actual civilizacién industrial capitalista aboca a la
catastrofe. Pero no sélo se impone el pesimismo en relacién con
los resultados de esta civilizacion, también surge en cuanto a las
posibilidades reales de enfrentar en un plazo razonable esos
resultados. Es el momento de distinguir —como hace Terry
Eagleton— la esperanza del ingenuo y ensimismado optimismo.
En un mundo como el nuestro, el optimismo es peligroso por lo
gue tiene de negacién de los problemas. Necesitamos
esperanza, no optimismo. Es mas, «el optimismo impenitente
(...) corre el riesgo de desvalorizar su esperanza».™

Para que el pesimismo de la razén no neutralice el optimismo
de la voluntad, necesitamos una justificacion de nuestra accién
gue no suponga la posibilidad de la victoria, pues esta es
altamente improbable. Esa justificaciéon de lo que hacemos
frente a la desoladora realidad reside en la esperanza. De esta
manera la inevitable desconfianza ante la dura realidad que nos
rodea no se convierte en un pesimismo resignado que no hace

59Terry Eagleton, Esperanza sin optimismo, Taurus, Madrid, 2016, p. 15.
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nada sino en un pesimismo activo que lanza a la accién: «Hay
esperanza, y esta surge a partir de una amenaza que es muy
grande. Si tU haces calculo del éxito, no vas a hacer nada,
porque el calculo del éxito te dice que no hay muchas
probabilidades. Hacer la accién sin calcular el éxito, esa es la
manera de lograr algin éxito».?® Esta invitacion al ‘hacer sin
calculo de éxito’ exige generosidad, funcionar con la légica del
don, de la entrega a la lucha sin esperar nada a cambio. La
disposicidn hacia estas actitudes es un mensaje central de la
enciclica. Es el nucleo de la espiritualidad de la esperanza, «que
es una espiritualidad que no surge del calculo sino de su critica,
y que es humana, con toda la amplitud de lo humano, y no
religiosa, es secular. Es decir, no es propiedad de nadie, de
ningun partido, de ninguna iglesia, de ninguna cultura»,® pero
gue estd especialmente presente en algunas tradiciones, como
la cristiana, y en las vivencias de los colectivos oprimidos, ya
gue es una sabiduria que surge de la experiencia de la derrota.
La esperanza cristiana surge de la experiencia de un fracaso:
«Jesus fracasa, es ejecutado como resultado de su accién.
Cuando los cristianos lo resucitan afirman que toda accién ha
tenido sentido en si, el fracaso no le quita el sentido».®’ La
esperanza que alientan las religiones proféticas permite mirar al
futuro sin negar los nubarrones que se ciernen sobre el
presente.

® Estela Fernandez Nadal y Gustavo David Silnik, «El pesimismo

esperanzado. Entrevista a Franz Joseph Hinkelammert», Critica y
Emancipacion, (5), primer semestre de 2011, p. 77.

®1 Ibidem, p. 77.

%2 Ipidem, p. 75.
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