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Editorial 

Vicente de Jesús Fernández Mora 

Vocal por Huelva de la AAFi 

 

Los pasados días 6,7 y 8 de septiembre se celebró con éxito y 

satisfacción, en las instalaciones de la Universidad de Huelva, el XIV 

CONGRESO ANDALUZ DE FILOSOFÍA y IV ENCUENTRO DE 

PENSAMIENTO IBEROAMERICANO. Esta convocatoria ha unido 

fuerzas para concertar en una importante cita tanto los Congresos 

que la Asociación Andaluza de Filosofía (AAFi) viene celebrando 

desde hace ya dos décadas, y que ha traído su decimocuarta edición 

a Huelva, y los Encuentros de Pensamiento Iberoamericano (EPIb), 

ya en su cuarta convocatoria y que viene siendo arropado, con en 

años anteriores, por el amplio programa de actividades del Otoño 

Cultura Iberoamericano.  El Encuentro, que asimismo contó con el 

apoyo de la Delegación Territorial de Sostenibilidad y Medio 

Ambiente y el Centro del Profesorado de Huelva - Isla Cristina, de 

la Junta de Andalucía, eligió como temática de diálogo y reflexión 

“PERSPECTIVAS CRÍTICAS SOBRE EL DESARROLLO SOSTENIBLE 

DESDE EL PENSAMIENTO IBEROAMERICANO”.  

El propósito central de poner esta problemática ha sido 

evidenciar y discutir la necesidad de incorporar el trabajo crítico 

académico, teórico y pedagógico, ya de amplia tradición en el 

ámbito europeo e iberoamericano, al análisis de las barreras y 

resistencias que frenan las metas de trasformación expuestas por 

los Objetivos de Desarrollo Sostenible. Esta iniciativa se justifica por 

una carencia generalizada de análisis críticos y reflexivos, a nivel del 

discurso filosófico y de las ciencias humanas y sociales, en las 

declaraciones y textos oficiales sobre sostenibilidad, tanto de 

carácter político, económico como pedagógico. De ahí que elaborar 

una amplia perspectiva crítica e interdisciplinar sobre la 

sostenibilidad y la crisis ecológica habría de contribuir a identificar, 
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analizar y corregir ausencias y debilidades en las formulaciones 

conceptuales, en las prácticas institucionales y educativas, o en las 

generalizaciones de los discursos sociales. Por añadidura, 

entendemos que este trabajo puede y debe hacerse atendiendo a la 

necesidades y problemáticas propias de nuestro común ámbito 

cultural y territorial español e iberoamericano, a sus tradiciones y 

trayectorias de pensamiento, y ponerlos, desde luego, en diálogo 

con una reflexión y un empeño colectivo de búsqueda de soluciones 

de alcance global.  

Con motivo de esta convocatoria, en la Universidad de Huelva 

se reunieron más de quince investigadores, profesores, activistas y 

representes de las gestión pública que debatieron, junto a un 

nutrido grupo de asistentes, temáticas de elevado interés tanto para 

el mudo académico como  para la ciudadanía en general: la situación 

socioambiental en Latinoamérica, los desafíos para una ciudadanía 

ambiental, perspectivas ecofeministas, posibles alternativas al 

desarrollo, los retos educativos frente a la crisis ecológica o cómo 

auspiciar una la Agenda 2030 desde la ecología humana, fueron 

algunas de las problemáticas abordadas por expertos venidos desde 

diferentes universidades y centros de académicos y profesionales 

españoles, europeos y latinoamericanos.   

El Congreso fue organizado en esta ocasión por la vocalía en 

Hueva de la AAFi y ha contado, como decíamos, con el apoyo de la 

Asociación Cultural Iberoamericana y la Consejería de Sostenibilidad 

y Medio Ambiente. Estos últimos ofrecieron a los asistentes una 

visita al Paraje Natura Marismas del Odiel, donde los participantes 

pudieron disfrutar de la belleza de un paisaje inigualable del entorno 

marismeño onubense, a la vez que conocer de primera mano un 

modelo de ejemplar gestión territorial y ambiental, que afronta con 

solvencia los complejos retos de la conservación de los ecosistemas 

litorales, frente a las presiones de las diferentes actividades 

productivas que convergen en las inmediaciones del núcleo urbano 

y el estuario.  
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Asimismo, la iniciativa contó con el aval del Sistema Andaluz de 

Formación Permanente del Profesorado, que ha ofrecido esta 

actividad como acción formativa reconocida por la Junta de 

Andalucía, lo que ha propiciado una importante participación de 

profesorado de bachillerato y secundaria procedente de diversos 

puntos de Andalucía y España. 

Los resultados de este Encuentro se presentan ahora en esta 

edición de Alfa,  el órgano de comunicación y publicación de la 

Asociación Andaluza de Filosofía, con una selección de los trabajos 

expuestos en el Encuentro, desarrollados y ampliados por sus 

autores para su publicación: se incluye además de una sugestiva y 

sobrecogedora muestra poética, inédita, que reflexiona, desde el 

lenguaje artístico sobre estas cuestiones que nos inquietan. El 

objetivo de este número especial de la revista de la AAFi es, en 

definitiva, poner los trabajos y debates habidos con ocasión de este 

Congreso a disposición de la discusión y deliberación de la 

comunidad académica y del público lector interesado, en la idea de 

seguir ahondando en la necesaria dilucidación de alternativas y 

soluciones institucionales, políticas y teóricas a la grave crisis 

ecosocial que vivimos actualmente. 
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Discurso inaugural del XIV Congreso Andaluz de 

Filosofía / IV Encuentro de Pensamiento 

Iberoamericano. Universidad de Huelva, 2024 

Rafael Guardiola Iranzo1 

Presidente de honor de la Asociación Andaluza de Filosofía 

Es para mí un honor dirigirme a ustedes, en tierras onubenses, para 

proceder a la botadura de una bella nave con la que se va a llevar 

cabo la travesía de ida y vuelta de una feliz serendipia que es, a la 

vez, el cuarto encuentro iberoamericano y el decimocuarto congreso 

andaluz.  Del 6 al 8 de septiembre de 2024 se va a celebrar en esta 

Facultad de Humanidades, con el título "Perspectivas críticas sobre 

el desarrollo sostenible desde el pensamiento iberoamericano" y la 

organización de la Asociación Andaluza de Filosofía, con la que 

culmina mi mandato iniciado hace seis años-, en colaboración con 

el Excmo. Ayuntamiento de Huelva, la Consejería de Desarrollo 

Educativo y Formación Profesional de la Junta de Andalucía, la 

asociación Otoño Cultural Iberoamericano y la Universidad de 

Huelva, instituciones a las que damos desde aquí nuestro 

agradecimiento más sincero. 

Como nos recuerda Carlos García Gual, los antiguos griegos a los 

que solemos admirar por haber alumbrado una civilización abierta e 

inquieta, el desarrollo de la polis, indisociable de la educación y, en 

particular, el teatro, tiene mucho que ver con el mar y los viajes. 

Este mar tan cercano es el fértil camino de las aventuras de la 

condición humana, así como el vehículo del mito y de la razón. Y el 

riesgo de los viajes se compensa con el afán de la exploración y la 

 
1 Presidente de la Asociación Andaluza de Filosofía (AAFi) desde 2018 a 
octubre de 2025. Actualmente es Presidente de honor de la AAFi y 
Vicedirector de ALFA, revista de filosofía de la Asociación. 
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extensión del logos, situándonos lejos de las miserias de la guerra, 

el saqueo, la conquista y el genocidio, o así prefiero pensarlo. 

Este congreso se propone explorar los mares procelosos de la crisis 

ecológica, que es también una crisis civilizatoria. Gracias al diálogo 

con Manuel Arias Maldonado, Jorge Riechmann y Carmen Velayos 

podremos examinar los desafíos que la crisis tiene para una 

ciudadanía ambiental. Con Angélica Velasco, María José Guerra y 

Antonina María Wozna podremos valorar la pertinencia de las 

propuestas ecofeministas en este contexto. Con las propuestas de 

Emilio Martínez Navarro, Floreal Romero y David Sánchez Rubio 

abordaremos la definición de los objetivos del desarrollo sostenible 

y las alternativas al desarrollo. Y con Pablo Ángel Meira, José Antonio 

Pérez Sequeiros y Rocío Acosta, dialogaremos sobre los retos que 

plantea la crisis ecológica en el marco de la educación, a la que 

dedicamos o hemos dedicado nuestra vida productiva gran parte de 

los que aquí estamos. La profesora argentina Ofelia Agoglia y el 

profesor español Alfredo F. Marcos Martínez se encargarán, 

respectivamente, de inaugurar y clausurar con lucidez este 

encuentro. 

“Sin planeta no hay croquetas”, era el lema, no menos lúcido, de 

una pancarta de la Marcha por el Clima de Madrid, en diciembre de 

2019. Nada más expeditivo para despertar del sueño de la razón y 

sumergirnos en la situación de emergencia climática que el aroma y 

el sabor de una delicia culinaria en el mundo iberoamericano, de ese 

crujiente de aglutinante espeso con múltiples rellenos capaces de 

resucitar a un muerto. Sin planeta nos vemos obligados a renunciar 

a los placeres de los sentidos, la imaginación y el entendimiento, y 

privados de obsequiar a los extraterrestres con un buen surtido de 

croquetas, entre otras cosas, como muestra de hospitalidad.  
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Es más, en una investigación publicada en la prestigiosa 

revista Nature Communications en 20172 se pudo constatar cómo 

los ácidos grasos presentes en el humo producido al freír las 

maravillas gastronómicas que son las croquetas, favorecen la 

formación de nubes. Y si es así, un efecto inesperado de las miasmas 

derivadas de las freidurías es bajar la temperatura del globo, puesto 

que los ácidos grasos liberados con el humo de las freidoras forman 

complejas estructuras tridimensionales en el interior de moléculas 

de agua. Ello prolonga la vida de estas partículas en la atmósfera y 

favorece la formación de nubes, puesto que éstas se comportan 

como semillas para la condensación del vapor. 

Gracias a las croquetas y el efecto paradójico de la fritanga, 

podemos situar las cosas en su lugar natural. Como afirma el filósofo 

andaluz José Antonio de la Rubia en su ensayo inédito “Sosteniendo 

el desarrollo” (2024), conviene intentar buscar aquí una respuesta 

no dogmática, maximizando las soluciones y minimizando los 

problemas. La crisis ecológica es una realidad incuestionable (como 

la de que sin planeta no podremos disponer de croquetas), pero 

debemos evitar la tentación de “mezclarlo todo para quedar bien”, 

para limpiar nuestra conciencia o usar la sostenibilidad como una 

etiqueta comercial al servicio del consumo más soez. La conciencia 

y las buenas intenciones no bastan. Además, la tecnociencia puede 

llegar a demostrarnos que la fritanga o la energía nuclear no son, a 

día de hoy, tan perniciosos como pensábamos.  Como afirma Jesús 

Zamora Bonilla (2021): “Descartados los escenarios más 

apocalípticos esperables a corto y medio plazo a causa del 

calentamiento global: es decir, descartada una elección existencial 

entre seguir viviendo o desaparecer, podemos plantearnos qué 

 
2 “La fritanga puede salvar el planeta” (28 noviembre 2017). El periódico. 
https://www.elperiodico.com/es/sociedad/20171128/cocinar-frito-puede-
salvar-planeta-6454547  

https://www.nature.com/ncomms/
https://www.elperiodico.com/es/sociedad/20171128/cocinar-frito-puede-salvar-planeta-6454547
https://www.elperiodico.com/es/sociedad/20171128/cocinar-frito-puede-salvar-planeta-6454547
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niveles de empeoramiento climático estaríamos dispuestos a 

soportar y a cambio de cuánto bienestar económico” (p. 87) 3.  

Para concluir, pienso que sería deseable que en este Congreso se 

pusieran sobre la mesa no sólo alternativas para la reflexión, sino 

líneas para actuar desde la economía, la ética y la política, para que 

luego no digan, como Aristófanes, que los filósofos estamos siempre 

en las nubes. Hay que pasar a la acción. En cualquier caso, no 

esperen soluciones mágicas, ni apelaciones a una conspiración, ni 

fórmulas genéricas que se deshagan en la inmensidad de lo global, 

ni sermones iluminadores o unas nuevas tablas de Moisés 

En el terreno de la ética, sirva la propuesta genérica del filósofo 

vasco Javier Sádaba4 (2020), partidario de una combinación del 

utilitarismo y el deontologismo contemporáneos: al principio 

tendríamos que ser utilitaristas, buscando “la mayor felicidad para 

la mayor parte”, es decir, valorando la adecuación de los 

“resultados” de nuestras acciones. Pero acto seguido, deberíamos 

erigir una sólida muralla –por medio de un núcleo irreductible de 

principios universales como, por ejemplo, los “Derechos Humanos”- 

con el fin de corregir la tendencia al egoísmo de la que habla 

Schopenhauer y que nos hace considerar a los demás como meros 

objetos, con los que hay que competir y de los que debemos 

desconfiar. Además, a la hora de adoptar decisiones morales 

podríamos echar mano del sentimiento del “deber”, del “respeto” o 

de “ser equitativos”, así como de la “indignación ante las situaciones 

injustas”. 

En el ámbito de la política, me hago eco de las ideas que expuso 

Amador Fernández-Savater en un artículo de 2016 (“Del paradigma 

del gobierno al paradigma del habitar”):  “No basta con cambiar de 

políticos. Necesitamos un cambio radical de lógica. Otra cultura 

 
3 Contra apocalípticos. Ecologismo. Animalismo. Posthumanismo, 
Shackleton, 2021. 
4 Una ética para el siglo XXI, Tecnos, 2020. 

http://www.eldiario.es/interferencias/paradigma-gobierno-habitar_6_491060895.html
http://www.eldiario.es/interferencias/paradigma-gobierno-habitar_6_491060895.html
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política”5. Sin necesidad de resucitar los fantasmas platónicos sobre 

las debilidades de los sistemas democráticos parece necesario un 

cambio de perspectiva si queremos que, realmente, las cosas 

mejoren. Precisamente el platonismo favorece un paradigma del 

gobierno, una concepción que concibe la política como el modo de 

dirigir la realidad desde un modelo o Idea de perfiles casi 

matemáticos, desde la Razón Teórica kantiana, puesto que no hay 

diferencia entre conocer y gobernar. El político es gobernante, y el 

gobernante desconfía de los sentidos, deduce metódicamente y 

proyecta estratégicamente lo que se debe hacer (esto es lo que 

llaman, “lo justo”) y, finalmente, lo aplica a la realidad, 

“enderezándola” con la fuerza de la Ley. Y aunque el paradigma de 

gobierno ha alumbrado vástagos tan reputados como la Declaración 

Universal de los Derechos Humanos, también es responsable de 

numerosos desastres ecológicos. Los revolucionarios, por su parte, 

también se han contagiado habitualmente del paradigma del 

gobierno, esto es, han desconfiado de lo que acaece, han creado un 

contramodelo y han dispuesto acciones estratégicas para forzar la 

realidad en su momento, embutiéndola en sus nuevos corsés. Tanto 

unos como otros, gobernantes y revolucionarios, han hecho uso del 

Partido de masas como medio para lograr su objetivo: el poder. Los 

“militantes” se encargarán de esculpir la realidad de acuerdo con el 

modelo diseñado por teóricos e intelectuales. Los ciudadanos se 

contentarán, por regla general, con el derecho a votar a sus 

representantes.  

Pero hay una forma diferente de ver la realidad política: el 

paradigma del habitar, deseoso de cuidar y recrear el mundo 

existente, sin necesidad de proyectar entelequias ideales. No se 

trata de enderezar la realidad, ni de poner corsés, sino de explorar 

la diversidad de las situaciones y ser conscientes de nuestras 

potencialidades a la hora de transformarlas, llegado el caso. No hay 

 
5 “Del paradigma del gobierno al paradigma del habitar” (11 marzo 2016). 
El periódico. https://www.eldiario.es/interferencias/paradigma-gobierno-
habitar_132_4122153.html  

https://www.eldiario.es/interferencias/paradigma-gobierno-habitar_132_4122153.html
https://www.eldiario.es/interferencias/paradigma-gobierno-habitar_132_4122153.html
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que gobernar sino organizar, y hacerlo desde la sensibilidad. Se 

trata de “sentirnos” en la cosa pública “como en casa”. 

Tal vez, la clave esté en reclamar desde la Filosofía y el sano sentido 

común, una ESPERANZA SIN CONFORMISMO, huyendo tanto del 

moralismo apocalíptico de los agoreros como de la 

autocomplacencia infantil que usan los integrados y los intelectuales 

orgánicos para aliviar su mala conciencia.  

Les animo a que disfruten de las sesiones de esta fiesta filosófica 

con salud, alegría y un poco de picardía. ¡Quedan inaugurados el IV 

Encuentro de Pensamiento Iberoamericano y el XIV Congreso de la 

AAFi! Muchas gracias. 

 

Huelva, a 6 de septiembre de 2024. 
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CONSTRUCCIÓN DE SENTIDO Y CUESTIÓN 

SOCIOAMBIENTAL EN LATINOAMÉRICA. 

RETÓRICAS, MATERIALIDADES Y PARADOJAS DE 

UN FUTURO INCIERTO 

Ofelia Agoglia1  

Universidad Nacional de Cuyo (Argentina) 

Resumen 

El trabajo profundiza en el análisis de la relación que se vislumbra, 

entre construcción de sentido y cuestión socioambiental. Parte de 

los siguientes interrogantes: ¿es posible disputar la hegemonía en 

la construcción de sentido en Latinoamérica, en un contexto de 

principios axiológicos definidos por el binarismo tecnológico?, ¿de 

qué estrategias valerse para recuperar la importancia de la agenda 

socioambiental como un tema de carácter público? y, por último, 

¿sobre qué dimensiones sería necesario profundizar para intentar 

comprender el presente y promover propuestas conceptuales y 

prácticas, alternativas? Para dar cuenta de ello, se abordan tres ejes 

concatenados, referidos a las retóricas, materialidades y paradojas, 

que se vislumbran como características de la situación por la que 

transcurre Latinoamérica en la segunda década del siglo XXI, en su 

relación con un contexto global cargado de incertidumbre. 

Palabras clave 

Marcos axiológicos, hegemonía, incertidumbre, alternativas 
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Sociedad del Instituto Interdisciplinario en Ciencias Básicas ICB 
(FCEN/UNCUYO-CONICET). Responsable del colectivo de pensamiento 
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Abstract  

The article examines the relationship between the construction of 

meaning and the socio-environmental issue. It is founded on the 

following questions: is it possible to challenge hegemony in the 

construction of meaning in Latin America, within the framework of 

axiological principles defined by technological binarism? What 

strategies can be used to re-establish the socio-environmental 

agenda as a public concern? Finally, what dimensions would be 

necessary to explore in order to better understand the present and 

promote alternative conceptual and practical proposals? It focusses 

on three interconnected axes: rhetorics, materialities and 

paradoxes, all of which are presented as characteristics of Latin 

America's situation in the second decade of the 21st century, in 

relation to an uncertain global context. 

Keywords 

Axiological frameworks, hegemony uncertainty, alternatives 

Introducción  

A fin de profundizar en las posibles aristas que se abren, a partir de 

los interrogantes sobre los que se erige este artículo, el hilo 

conductor gira en torno al análisis de tres ejes referidos a la forma 

en que el sentido común hegemónico, en términos gramscianos2, 

configura o condiciona, las retóricas, materialidades y paradojas, 

 
2 La lucha por la hegemonía es la disputa por el sentido, por hacer aparecer 
una concepción de mundo como la más válida. El sentido común dominante 
es el de las clases dominantes, considerado como el conjunto de criterios 
morales, procedimientos lógicos y actitudes, que se ejecutan sin reflexionar 
acerca de ellas, cuyo accionar se materializa en el lenguaje, en el conjunto 
de indignaciones y tolerancias morales que constituyen los algoritmos de la 
vida cotidiana, así como en la forma de actuar y ser en el mundo (García 
Linera, 2018, en Agoglia, 2020). 
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que se distinguen como emergentes del proceso por el que transita 

Latinoamérica en el primer cuarto del segundo milenio.  

El primer eje se refiere al análisis de las retóricas que, desde el 

encuadre epistemológico que adopta este trabajo, se consideran 

constitutivas de un sentido común configurado sobe la fluidez de los 

vínculos sociales (Bauman, 2000, 2010). En particular, se busca 

analizar como este sentido común incide en la conformación de la 

subjetividad de grandes sectores de la población, así como su 

impacto, directo o indirecto, sobre la cuestión socioambiental 

(Agoglia et al, 2023). 

El segundo eje aborda las condiciones materiales en que se erigen 

estas nuevas subjetividades, y la falta de correspondencia entre 

dichas condiciones; y será analizado partir de un breve recorrido por 

las condiciones estructurales en que transcurre la historia de 

América Latina y su correlato en el contexto actual.  

En el último eje, se ponen a debate diversas paradojas que se 

derivan del análisis desarrollado, y entre las cuales se destacan: la 

institucionalización de los objetivos del desarrollo sostenible (ODS) 

como camino rector para la solución de la cuestión socioambiental 

sin distinción de escalas ni condiciones estructurales; los efectos de 

la última pandemia y la falta de reflexión al respecto y; sobre las 

contradicciones del accionar de los movimientos sociales del siglo 

XXI. 

Para finalizar, se esbozan algunas reflexiones sobre las 

incertidumbres en que discurre el presente en América Latina, y a 

partir de ellas, se proponen posibles alternativas, considerando los 

estrechos márgenes de acción que se vislumbran hacia el futuro, en 

un contexto de crisis general, caracterizado por el recrudecimiento 

de las condiciones de despojo material y por una profunda 

devastación simbólica (Agoglia et al. 2023). Tal como sostiene 

Nancy Fraser (2019): “Una crisis sistémica objetiva ha encontrado 
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su voz política subjetiva. La faceta política de nuestra crisis general 

es una crisis de hegemonía” (p.24). 

Retóricas, materialidades y paradojas 

Con el fin de dar cuenta con mayor detalle de los ejes de análisis 

propuestos3, se toman como referenciales teóricos, diversos 

trabajos desarrollados por: Eric Sadin (2022, 2024); Bifo Berardi 

(2021, 2023); Harmut Rosa (2019, 2020); Nancy Fraser (2019, 

2022); Byung Chul Han (2021, 2022), François Dubet (2023) y 

Yanis Varoufakis (2024), así como diferentes consideraciones 

realizadas por Álvaro García Linera (2024, 2025), Jorge Alemán 

(2021) y Marcelo Figueras (2024), sobre aspectos específicos de 

América Latina.  

1. Retóricas  

1.1. Las condiciones subjetivas a escala macro 

Al analizar las principales categorías que dan cuenta de la 

configuración del sentido común hegemónico, cabe preguntarse 

sobre qué dimensiones se erige la actual batalla cultural en términos 

globales. Para este fin se parte de la tesis de que históricamente la 

humanidad ha necesitado confiar a algún ente o institución la 

conformación de criterios esenciales o postulados básicos de 

validación de verdad, construidos colectivamente, entre las que 

destacan, los fenómenos naturales, la mitología, las religiones, el 

Estado o la ciencia (Sadin, 2024).  

La fe siempre está adelante nuestro, y es una base. Tenemos 

fe en algo, es una base de principios, valores, está delante 

 
3 Los tópicos de análisis propuestos se enmarcan en las líneas de 
investigación del grupo de estudios en Ciencia-Tecnología-Sociedad 
https://icb.conicet.gov.ar/eicts_lineas/ y el Colectivo de pensamiento 
ambiental crítico  https://sites.google.com/view/cpacritico/, de los cuales 
formo parte. 
 

https://icb.conicet.gov.ar/eicts_lineas/
https://sites.google.com/view/cpacritico/
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de nosotros, nos permite ir más allá del tiempo, con más 

comodidad, seguridad, felicidad quizá, seguramente con más 

confianza… creemos más o menos juntos, tenemos creencias 

no en el sentido de opiniones forjadas subjetivamente sino 

creer en términos de algo que viene, que es posible (p.1). 

Por el contrario, el primer cuarto del siglo XXI se caracteriza por una 

sensación de vacío axiológico, resultado de la falta de claridad en 

determinar sobre qué institución supra individual recae la definición 

de los principios rectores de la acción social. Esta sensación de 

anomia, promueve una desarticulación de los valores sobre los que 

se estructuran los consensos sociales básicos y la emergencia de 

verdades relativas, definidas según criterios individuales. De lo que 

resulta que la verdad subjetiva de cada quien, vale tanto como la 

del otro (Sadin, 2022).  

Estamos ante la era del individuo tirano: el advenimiento de 

una condición civilizatoria inédita que muestra la abolición 

progresiva de todo cimiento común para dejar lugar a un 

hormigueo de seres esparcidos (p. 36) 

Es como si las multitudes de personas en todo el mundo 

hubiesen perdido la capacidad de creer en el sentido común 

imperante que apuntaló la dominación política durante las 

últimas décadas. Como si esas personas hubieran perdido la 

confianza en la buena fe de las élites y buscaran nuevas 

ideologías, organizaciones y liderazgos (Fraser, 2019, p. 22) 

No obstante, la pulsión humana de sentir que hay un camino a 

seguir promueve la asignación de principios rectores al mercado o 

la tecnología, lo cual implica una contradicción con relación a los 

fines que históricamente la sociedad les ha asignado.  

En este escenario, proliferan respuestas de carácter místico o 

sobrenatural, en un intento desesperado de encontrar algo que nos 
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salve mágicamente del peso individual de las actuales condiciones 

de existencia.  

Las terapias alternativas que antes circulaban en los 

márgenes, hoy son parte del paisaje urbano Ya no es extraño 

cruzarse con anuncios de registros akáshicos, de astrología 

o de diferentes prácticas de sanación y planetas en retroceso, 

a través de redes y plataformas que mezclan lo espiritual, lo 

emocional y lo ancestral, incrementando el crecimiento 

lucrativo de la industria de lo intangible, para quienes se 

aprovechan de esta situación de búsqueda de alivio 

emocional, amparados por el territorio sin ley que ofrecen las 

redes sociales (Corvalán, 2025, p.1).  

1.2. Aumento de la velocidad en la cooptación del sentido 

crítico 

Las características del sistema tecnológico financiero instaurado a 

fines del siglo pasado (Varoufakis, 2024), así como la aceleración 

en los ritmos que conlleva la mediación digital de la vida y de todas 

las prácticas sociales suponen, en vista de los resultados y opciones 

electorales de un alto porcentaje de la población, una capacidad 

reforzada del sentido común hegemónico de subsumir sus 

contradicciones con mayor celeridad. Ya sea este fenómeno por 

vaciamiento de su sentido crítico, tal como lo expresara Marcuse 

(1964) en los años sesenta, o por la cooptación de las posiciones 

que emergen como propuestas contrarias al sistema, a partir de su 

mercantilización como un engranaje más que garantiza su 

funcionamiento (Agoglia, 2011; Sadin, 2022, Fraser, 2019).  

El progreso científico técnico crea formas de vida y de poder 

que parecen reconciliar las fuerzas que se oponen al sistema 

y derrotar toda protesta en nombre de las perspectivas 

históricas de liberación del esfuerzo y la dominación[…]la 

sociedad logrará contener a las fuerzas revolucionares 
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mientras consiga producir cada vez más (Marcuse, 1964, en 

Agoglia, 2011, p.167) 

Paradójicamente, el ritmo desenfrenado de la cotidianeidad produce 

un adormecimiento o aletargamiento en la capacidad de reacción y 

un entumecimiento en las capacidades de reflexión crítica, que 

requiere del tiempo profundo para la abstracción y el procesamiento 

de las ideas (Berardi, 2023; Alemán, 2021). La percepción del 

tiempo sólo en términos productivos, conlleva una sensación de 

pérdida sistemática, desde la cual todas las actividades requieren 

adelantarse, dejando de lado el disfrute del tiempo lúdico o de ocio 

creativo, por no ser redituables productivamente (Rosa, 2019; 

Berardi, 2021; Han, 2021). 

La digitalización del mundo en que vivimos avanza 

inexorable. Somete nuestra percepción, nuestra relación con 

el mundo[...]nos sentimos aturdidos por el frenesí 

comunicativo e informativo (Han, 2021, p.25)  

La aceleración del ritmo de la comunicación y de la vida tiene 

un efecto destructivo sobre la mente social, ya que el sistema 

nervioso es perturbado por la permanente hiperestimulación 

(Berardi, 2021, p.192) 

Las nuevas formas de comunicación parecen despojadas de su 

capacidad metafórica, a partir de un proceso de literalidad más 

cercano a la codificación por imágenes, en que el signo prevalece 

sobre la acción, a través de la síntesis memética y la adecuación del 

lenguaje a los límites de caracteres permitidos por las redes sociales 

(Sadin, 2022).  A lo cual se suma la dificultad de mantener la 

atención en nada que implique más tiempo de los periodos definidos 

por las plataformas digitales. 
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1.3. La ruptura del marco axiológico en el primer cuarto del 

siglo XXI 

La situación sociopolítica de gran parte de los países de 

Latinoamérica se ve afectada por la exacerbación del valor del 

concepto de libertad, desde un enfoque individual, la emergencia de 

discursos violentos y la ausencia de responsabilidad característica 

de las prácticas establecidas por las redes sociales, así como, la 

fluidez y cooptación de los valores estructurantes de la sociedad por 

parte de facciones políticas extremas. 

Esta situación conlleva un retroceso de los derechos colectivos y la 

institucionalización de derechos individuales en términos 

meritocráticos, en que el yo individual se coloca por sobre el otro y 

el nosotros. A partir de la conformación de un sujeto a-histórico 

moldeado individualmente, desde una lectura coyuntural de 

presente permanente (Alemán, 2023; García Linera, 2024). 

Las redes sociales y su correlato en la vida cotidiana se plagan de 

discursos de odio, xenofobia y aporofobia que se traducen en la 

elección por el voto popular mayoritario, de propuestas mesiánico 

conservadoras, cooptando las subjetividades de las clases 

populares, en contra de sus propias condiciones materiales (Agoglia, 

et. al, 2023; Sadin, 2022).  

En este sentido, vale la pena reflexionar sobre qué argumentos 

avanzan estas nuevas prácticas y cómo logran imponerse por sobre 

el arquetipo de organización social institucionalizados por los Estado 

de bienestar del siglo XX. 

El poder fáctico, concentrado en las oligarquías y burguesías locales, 

sobre los medios de comunicación tradicionales impone la agenda 

de la corrupción y la ineficiencia del Estado, como argumento central 

de descalificación de los modelos progresistas y, cuando esto no 

alcanza, recurre al poder judicial como instrumento de presión, 

coacción o proscripción (Agoglia, 2020; García Linera, 2024). En la 
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mayoría de los países de la región resulta abrumadora la 

descalificación selectiva y la doble vara para juzgar los actos de 

corrupción del poder público por sobre el de las corporaciones 

privadas, a partir de un argumento débil que sostiene que los ricos 

no necesitan robar. Todo lo cual se traduce, por un lado, en la 

deslegitimización del Estado como organizador de la vida social, 

reduciendo su función a las del poder ejecutivo de turno y en menor 

medida del legislativo, y por otro, a englobar a todas las 

instituciones de dependencia estatal bajo argumentos de ineficacia, 

inoperancia, o de funciones innecesarias y por tanto prescindibles 

(García Linera, 2025; Figueras, 2024). Dentro de ellas, las 

instituciones de educación superior, pero en particular los sistemas 

científico tecnológicos nacionales, sufren ataques mediáticos 

infundados, reproducidos por una porción importante de la 

población, que vocifera y reclama sobre el destino de sus impuestos 

en instituciones y personas dedicadas al quehacer científico, en los 

cuales, desde este nuevo sentido común, se dilapidan los fondos 

públicos. 

Por su parte, la ausencia de responsabilidad que otorga el 

anonimato de las redes sociales, donde los argumentos 

descalificantes y sin sustento material se recrudecen, fomentados 

por el binarismo tecnológico, genera adhesiones fanáticas y la 

defensa de verdades pre-modernas, tales como las defendidas por 

movimientos terraplanistas o anti vacunas, construidos de forma 

parcial e individual.  

Paralelamente, las cuestiones privadas adquieren estado público, 

ocupando gran parte del debate en los medios de comunicación, en 

los que la cosa pública no encuentra espacio por carecer de 

relevancia en términos de audiencia (Agoglia, 2011; Sadin, 2022)  

Todo ello, decanta y al mismo tiempo se sostiene sobre una nueva 

escala valorativa, que vacía de contenido conceptos estructurales 

como la libertad, apoderándose de otros como el cambio o el mérito, 

asociados al avance de posiciones políticas que consideran el éxito 
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individual y el emprendedurismo como fin último.  Todo esto 

refuerza la naturalización de las condiciones materiales de 

existencia y la desigualdad como inevitables, quedando la pobreza 

definida como fruto de la propia elección o falta de esfuerzo, desde 

una falsa sensación de que cada quien elige y decide su propio 

destino, lo cual dificulta las posibilidades de imaginar un futuro 

común alcanzable (Fraser, 2019, Agoglia et al, 2024). 

2. Materialidades 

Este eje se organiza en torno al análisis de las condiciones 

materiales sobre las que se construyen las nuevas subjetividades en 

el contexto Latinoamericano, tomando como  base las principales 

condiciones estructurales en que transcurre su historia4, en lo que 

hace a la apropiación de bienes comunes, la concentración de la 

riqueza en torno a su explotación, las diferentes formas de abordar 

la cuestión socioambiental y la profundización de la desigualdad, 

que se deriva de este proceso.  

2.1. Condiciones estructurales del proceso sociohistórico en 

Latinoamérica 

Si bien la complejidad de este proceso requiere de un análisis 

exhaustivo, cuyos alcances pueden consultarse en diferente y 

numerosa bibliografía, a continuación se presentan sintéticamente 

algunos de sus tópicos principales.  

Con relación a la forma de reparto y acceso a los bienes comunes, 

las naciones latinoamericanas conformadas como tales en el 

transcurso del siglo XIX se organizan a partir de un modelo de 

 
4 La información contenida en este apartado se presenta a modo de grandes 
tópicos, ya que la complejidad de su tratamiento excede los márgenes de 
este trabajo. Para profundizar se puede consultar Agoglia (2020). 
¿Civilización sin barbarie? Crónica de un eterno retorno Reflexiones desde 
la corriente crítica latinoamericana. Revista Papeles, FUHEM, España. 
https://www.fuhem.es/2021/09/22/civilizacion-sin-barbarie/ 



23 
 

acumulación por desposesión, erigido según la disponibilidad de 

recursos naturales que ofrece cada territorio y la demanda de 

materias primas requeridas a partir de la división internacional del 

trabajo (Alimonda, 2015; Agoglia, 2020; Brailovsky y Foguelman, 

1991). 

La situación descripta deriva en relaciones de poder configuradas 

históricamente bajo condiciones materiales y simbólicas de 

apropiación desigual y explotación social. Las instituciones que 

emergen en las incipientes naciones independientes se ven 

fuertemente condicionadas por las élites económicas, vinculadas de 

forma directa con las estructuras de poder remanentes del período 

colonial, que imponen modelos productivos de exportación de 

materias primas, por sobre diferentes propuestas industrialistas y 

de cooperación regional, impulsadas desde los procesos 

independentistas (Alimonda, 2015; Agoglia, 2020).   

Esta forma de organización social estructurada sobre una fuerte 

concentración de la riqueza en manos de las oligarquías regionales 

se mantiene a lo largo de la historia de la mayoría de los países de 

la región, garantizada por su cercanía e influencia directa sobre 

quienes asumen la gestión del Estado y el manejo de los diferentes 

medios e instrumentos de comunicación, lo cual les permite definir 

el sentido común hegemónico y el control económico sobre las 

ganancias derivadas de la explotación de recursos primarios, de los 

que siguen siendo propietarios.  

En las pocas ocasiones que estos poderes fácticos se ven 

amenazados (a inicios del siglo XIX; en las décadas del 40 y 50, 

fines de los 60 y principios de los 70 del siglo XX; y la primera 

década del siglo XXI) y, con el fin de mantener el control económico 

sobre la explotación de los recursos naturales, recurren a guerras 

civiles, golpes de Estado tradicionales, o golpes mediáticos y 

judiciales. Estas instancias de poder han aprovechado el control en 

el manejo del sentido común, el beneplácito de las élites económicas 

globales y las dificultades estructurales de los gobiernos 
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progresistas para constituir Estados nacionales despojados de una 

actitud colonial, en lo que hace a la definición, aplicación y gestión 

sostenida de políticas públicas en materia ambiental. 

Dichas contradicciones en la toma de decisiones en torno al uso, 

explotación y distribución de la renta que se obtiene a partir de los 

bienes naturales, se asocian a la fuerte dependencia externa que 

generan los modelos de exportación de materias primas (Agoglia, 

2020), cuya principal fragilidad deriva de las desigualdades en las 

relaciones de intercambio, los vaivenes del mercado internacional y 

el desaguace de las entidades de gestión de recursos naturales 

estratégicos por parte de capitales trasnacionales, llevadas adelante 

a través de diferentes oleadas privatizadoras por las que fluctúan 

los países de la región, cuando rigen gobiernos de corte neoliberal 

o conservador (Kapp, 1995; Wallerstein, 2006).  

Esta situación conlleva que los Estados nacionales asuman los 

pasivos socioambientales, una vez que los capitales externos se 

retiran en busca de condiciones de explotación más ventajosas, 

justificando su volatilidad a partir de argumentos centrados en la 

corrupción o la inseguridad jurídica, en un proceso cíclico que se 

pone de manifiesto en el injusto reparto de los bienes y males 

ecológicos siempre en la misma dirección (Riechmann, 2005; 

Wallerstein, 2006). 

2.2. Condiciones actuales 

Asumiendo coma base las condiciones estructurales expuestas en el 

apartado anterior y su incidencia histórica en la conformación de las 

condiciones materiales y simbólicas, a continuación, se sintetizan 

los principales cambios acaecidos en los sistemas productivos de los 

países de la región en los albores del siglo XXI. 

La estructura laboral del nuevo milenio muestra porcentajes 

tradicionales de trabajo formal en descenso, a medida que avanzan 

nuevas estructuras y crece la exclusión de grandes sectores 
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sociales. Particularmente a través del ingreso de corporaciones 

digitales y de servicios globales desregulados, que actúan por fuera 

del sistema de seguridad social.  

Como emergente de esta condición, se configuran nuevos sujetos 

sociales, despojados de derechos laborales básicos, sin posibilidades 

de sindicalización, articulados bajo la gestión de plataformas 

digitales. El emprendedurismo constituye una nueva forma de 

economía de subsistencia con mejores condiciones estéticas, bajo la 

cual, ser tu propio patrón se convierte en el nuevo ideal (Sadin, 

2022, Dubet, 2023).  

Las mutaciones del capitalismo transforman profundamente las 

estructuras sociales, entre ellas las asociadas al trabajo, generando 

nuevas condiciones según la deslocalización y el tipo de empleo, 

dando como resultado: 

un capitalismo mundial con trabajadores muy calificados, 

sectores expuestos a la competencia directa, sectores 

relativamente protegidos, multiplicación de los empleos en el 

área de servicios, proletarización de los empleados que no 

están mejor pagos que los obreros, ganadores cosmopolitas 

y perdedores locales (Dubet, 2023, p.71) 

Las nuevas condiciones laborales se caracterizan por la 

precarización, la digitalización y la robotización, que avanzan por el 

reemplazo de mano de obra. Crece la tercerización y la informalidad 

para reducir las cargas patronales, así como las tasas de desempleo, 

o la necesidad de tener más de un trabajo para mantener el nivel 

básico de vida. Esta situación conlleva la desaparición del rol del 

trabajo como organizador de la vida social y de los lazos humanos 

que históricamente se establecen en torno a la actividad laboral, 

sumado a que las condiciones de inestabilidad no permiten que el 

trabajo garantice el futuro (García Linera,2024; Figueras, 2024; 

Fernández, 2024). 
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Los gobiernos nacionales parecen impotentes cuando el 

trabajo y las condiciones de vida de los individuos dependen 

de condiciones y estrategias económicas surgidas en la otra 

punta del mundo (Dubet, 2023, p.71) 

Por su parte, las instituciones clásicas no se adaptan a las nuevas 

condiciones y siguen operando bajo las estructuras burocráticas del 

siglo XX. En particular, el sistema judicial pierde legitimidad por su 

connivencia con el poder concentrado y la lentitud en la 

administración de la justicia. Las estructuras políticas tradicionales 

promueven consignas que no incluyen a los trabajadores informales, 

orientadas a un sujeto que ya no representa a las mayorías, 

organizadas sobre una escala valorativa que una parte de la 

sociedad considera obsoleta.  

En la mayoría de los países de la región, los partidos populares no 

consiguen reorganizarse luego de las derrotas de la última década, 

con líderes menos carismáticos, con menos coraje para enfrentar al 

poder concentrado y debilitados por tener que acordar con sectores 

no afines para mantener la balanza de poder (García Linera, 2025) 

El sistema económico financiero se organiza en torno al poder 

concentrado, que se apropia de las funciones del Estado para hacer 

negocios, buscando personajes disruptivos que puedan manipular 

para que ejerzan la función pública. Favorecidos desde el discurso 

de los medios de comunicación hegemónicos, que estigmatizan el 

rol de los sindicatos, las delegaciones gremiales y las organizaciones 

sociales intermedias, logrando que desde el Estado se les retiren las 

partidas presupuestarias para su funcionamiento, con el apoyo de 

las clases medias (Figueras, 2024). 

El vacío obligado que dejan las organizaciones intermedias abre el 

campo de acción al narco organizado, que ingresa a los sectores 

populares como una opción viable para responder a las condiciones 

de pobreza y exclusión (Fernández, 2024). En este contexto,  
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La marginalidad es tratada como una mercancía, que al igual 

que esta es parte de la división social del trabajo, produce 

ganancias, excedentes y plusvalía. Que como nos llegan las 

mercancías según Marx, nos llega la marginalidad, es decir 

con un velo fantasioso que borra la huella humana y las 

relaciones sociales, que barrena el pensamiento sobre las 

condiciones económicas y materiales que determinan las 

existencias y conciencias (González, 2025, p.2)  

2.3. La cuestión socioambiental  

Con relación a la disputa de los recursos naturales de América 

Latina, su recrudecimiento se inserta en el marco de la contienda 

por la hegemonía global. Ante el avance de China, se produce una 

nueva oleada de injerencia directa de EEUU, en aquellos países 

donde encuentra menor resistencia jurídica y mayores coincidencias 

ideológicas.  

Para ello, recurre a instrumentos clásicos de coacción, como los 

organismos multilaterales de crédito, el endeudamiento externo y la 

dolarización encubierta de las economías locales, así como a 

instrumentos más sofisticados, como la doble vara que utiliza la 

Organización de Estados Americanos (OEA) para calificar la 

viabilidad y seguridad jurídica de los países, o la utilización del 

Centro Internacional de Arreglo de Diferencias relativas a 

inversiones (CIADI) para dirimir conflictos asociados a la gestión 

estratégica de recursos naturales en jurisdicciones de EEUU (García 

Linera, 2024; Fernández, 2024). 

En paralelo, los países cuyos actuales gobiernos adhieren al 

esquema neocolonial, promueven incentivos a las inversiones en 

recursos primarios o tecnológicos y el blanqueo de capitales 

ubicados en paraísos fiscales. Lo cual, favorece a las clases 

dominantes locales dedicadas al sector financiero, energético, agro-

alimentario, servicios y manejo de datos. 
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Este recrudecimiento sobre la apropiación de recursos naturales 

estratégicos se direcciona fundamentalmente a la explotación 

primaria de litio, minería metalífera, cobre, oro, gas, petróleo no 

convencional, energía nuclear, inversiones en agronegocios, 

parques eólicos, agua dulce, grandes extensiones de tierra 

destinada a emprendimientos inmobiliarios, transporte terrestre, 

fluvial y aéreo. Así como a la explotación de recursos ictícolas y de 

hidrocarburos de las zonas antárticas. 

En cuanto a la situación específica de los países de corte progresista, 

el panorama es diverso. En el caso de Brasil, si bien puede verse 

fortalecido externamente por su presencia en los BRICS, encuentra 

fuerte dificultades internas por la polarización política y el avance de 

miradas extremas. Chile continúa con fuertes dificultades para 

avanzar en una agenda propia, como la nacionalización del litio, 

fruto de la conformación  de poder histórica de organizaciones de 

derecha. México propone una nueva estructura social y ambiental 

con fuerte apoyo popular. En el caso de Uruguay, a fines de 2024 

logra por medio del voto popular revertir el rumbo neoliberal, lo cual 

resulta muy interesante para disputar la hegemonía de derecha en 

Sudamérica. Por su parte Colombia si bien propone una alternativa 

ambiental interesante en la COP 16 de 20245, articulada sobre las 

dimensiones de género y ambiente, no consigue sortear las 

dificultades sociales estructurales producto de más de cincuenta 

años de violencia extrema.  

Contrariamente, están los gobiernos alineados con economías 

extractivas y políticas neocoloniales, tales como Perú, donde la 

 
5 Se destaca la Creación del órgano del Artículo 8J para pueblos indígenas 
y comunidades locales, para dar institucionalidad a su participación en el 
Convenio sobre la Diversidad Biológica; el reconocimiento de los pueblos 
afrodescendientes como custodios de la biodiversidad y la Declaración de 
Inírida, que es un llamado a la acción colectiva que reconoce el papel 
fundamental de las mujeres en la gobernanza de la biodiversidad y del 
agua. Departamento Nacional de Planeación, gobierno de Colombia, 
noviembre 2024. 
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economía se sostiene a partir de la minería a gran escala, la 

ausencia del Estado y una concentración profunda de la riqueza. En 

la Argentina, se promueven inversiones extranjeras a partir de un 

régimen de incentivo a las grandes inversiones, lo cual comporta la 

posibilidad de que el país pierda su estructura socioambiental 

histórica. 

3. Paradojas  

3.1. ODS: todo y nada al mismo tiempo 

En primer lugar, se plantea la paradoja que implica la 

institucionalización de los ODS como principios rectores para el 

accionar ambiental y su aceptación acrítica en la agenda pública, 

como el camino a transitar para resolver la crisis climática. Esto 

resulta aún más preocupante cuando el discurso y las acciones 

promovidas desde los ODS se reproducen en las instituciones 

educativas de diferentes niveles, sin considerar que, hacia el interior 

de estos objetivos, se plantean situaciones de diferente grado de 

jerarquía en un mismo orden de prioridad, poniendo en el mismo 

nivel de preocupación, necesidades estructurales y coyunturales.  

Dicha indiferenciación implica una falta de claridad sobre quienes 

recaen las responsabilidades, tanto del acrecentamiento de la crisis 

climática como de sus posibles soluciones. Lo cual deja al 

descubierto una ficticia neutralidad ideológica con relación a las 

definiciones político económicas que deberían tomarse a escala 

global y regional, minimizando las consecuencias del accionar de las 

grandes corporaciones extractivas de origen trasnacional, como de 

los monopolios regionales exportadores de materias primas.  

Esta indefinición explícita promueve acciones de carácter individual 

o de corte filantrópico, en muchos casos llevadas a cabo por 

entidades financieras cercanas a la agroindustria, la explotación de 

hidrocarburos o minera, que se benefician de esta situación licuando 

su imagen bajo estratagemas de certificación verde, resultado de 

un consenso unánime o gatopardismo sostenible, que bajo la égida 
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de los ODS promociona el cambio sin que nada cambie. Tal como 

sostiene Guimarães, 2002:  

La noción de sostenibilidad encierra múltiples paradojas, 

destacándose entre ellas la impresionante unanimidad que 

concentra en torno a su aceptación, lo cual resulta 

contradictorio si se tiene en cuenta el enorme vacío que suele 

acompañar a los consensos sociales absolutos, más aún, 

cuando la misma noción emerge de la pugna de intereses 

contradictorios (p.62) 

 esta contradicción responde a una situación particular a la 

que se puede denominar como conservadurismo dinámico, 

que pone de manifiesto la tendencia inercial del sistema de 

resistencia al cambio, promoviendo la aceptación del discurso 

transformador precisamente para garantizar que nada 

cambie (Agoglia et al, 2014: p 234). 

En el mismo sentido, la sobreabundancia de objetivos reunidos en 

un concepto pone de manifiesto su fragilidad y debilita la 

profundidad de las medidas a adoptar, invisibilizando la relación 

causal del origen de la crisis ecosocial y la concentración de la 

riqueza que resulta de la apropiación desigual de los bienes 

comunes.  

la repetición impune de un concepto, sin que se hayan 

verificado los resultados de su aplicabilidad, obliga a 

preguntarse seriamente si se habla de algo con pertinencia 

conceptual y un significado real y comprobable, toda vez que 

–de manera indiscutible- la supervivencia de la humanidad 

sobre el planeta depende de su puesta en práctica (Ídem, 

p.228). 

En virtud de ello, resulta necesario que, al menos desde el ámbito 

académico, se suministren las herramientas necesarias para 

distinguir entre sus diferentes acepciones e implicancias, ya que tal 
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como advierte Fernández Buey (2004), la ambigüedad de un 

concepto requiere reflexionar sobre el carácter de su ambivalencia 

y las características del contexto social del cual emerge. 

3.2. Los efectos de la pandemia 

Las nuevas prácticas sociales asociadas al negacionismo realzan la 

importancia de analizar las consecuencias de la pandemia de 

COVID19, más aún si se considera que se trata de la fractura social 

más importante del siglo XXI. Sin embargo, resulta llamativa la 

escasa reflexión sobre sus efectos, independientemente de la 

relevante cantidad de estudios científicos producidos durante su 

transcurso.  

Esta paradoja surge como resultado de considerar al fenómeno 

pandémico como si no hubiera ocurrido, o hubiera pasado mucho 

tiempo desde su desarrollo (Sadin, 2022, Alemán, 2021). En 

particular, sorprende la relativización que se le asigna al papel del 

Estado, a partir del retorno de discursos y prácticas que sostienen 

el achicamiento de sus funciones como bandera política, a pesar de 

la evidencia fáctica de su importancia, evidenciada en las formas de 

gestionar el desarrollo de la pandemia en los diferentes países.  

Con relación a sus efectos directos, aunque en muchos casos 

permanecen velados, los números de fallecimientos constatan la 

importancia que reviste para el capitalismo tecno financiero, 

producir por sobre morir. A lo que se suma, la invasión de la 

privacidad sin límites resultado de la institucionalización de la 

virtualidad, la imposición de parámetros de exigencia horaria auto-

infringidos y las dificultades, sobre todo en los jóvenes, para 

afrontar la vida pública. Todos ello, recrudecido por las rutinas 

impuestas por el aislamiento y la inmanencia de una escala 

valorativa individualista, que en grandes porciones de la población 

están lejos de revertirse (Berardi, 2021; Han, 2021). 
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Al otro lado del umbral pandémico ingresamos en un periodo 

de agotamiento: no solo nuestras energías físicas han sido 

vaciadas por el virus, sino que también ha disminuido la 

energía nerviosa, quebrando abruptamente el ritmo de la 

movilización social (Berardi, 2021, p. 191). 

La vulnerabilidad psicosocial que produjo la pandemia requeriría 

priorizar el diseño de estrategias de prevención para mitigar 

posibles catástrofes sanitarias. Para lo cual resulta necesario 

conocer los recursos materiales con que cuenta Latinoamérica para 

afrontar sus posibles consecuencias, considerando las profundas 

desigualdades sociales y ambientales por las que atraviesan la 

región. Desigualdades que se recrudecen en aquellos países donde 

el Estado se desvincula de sus funciones básicas en materia de 

acceso y promoción de atención primaria de la salud. Ya que: 

ni los avances científicos tecnológicos, ni los augurosos 

escenarios promovidos desde las corrientes del utopismo 

tecnológico, pudieron evitar una situación de enorme 

vulnerabilidad social, lo cual puso en evidencia que ni los 

Estados ni las corporaciones tecno-financieras globales 

contaban con herramientas suficientes para afrontar una 

crisis sanitara de tal envergadura (Agoglia et al, 2024, p. 14).  

La situación descrita se contrapone con la importancia que, en la 

etapa pos pandémica, se asigna a la inteligencia artificial (IA), sin 

considerar su bajísima incidencia en el desarrollo de soluciones 

concretas para prevenir el origen causal, ni mitigar los efectos del 

proceso pandémico.  

Paradójicamente, en los últimos dos años, desde diferentes ámbitos 

institucionales, se promueve a la IA como una nueva ilusión para 

solucionar una gran cantidad de problemas sociales, sin analizar sus 

posibles daños, ni considerar sus consecuencias éticas. Atento a lo 

cual, la alerta sobre los riegos de depositar las soluciones en una 

herramienta tecnológica, implicaría la definición de estrategias 
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desarrolladas con la participación de los sistemas científico 

tecnológicos regionales, así como un profundo debate sobre sus 

oportunidades, alcances y límites, acordados desde los ámbitos 

institucionales competentes. 

3.3. Contradicciones en las estrategias de los movimientos 

sociales del S. XXI 

Otra paradoja a destacar tiene que ver con las contradicciones que 

emergen de las estrategias de acción de algunos movimientos 

sociales englobados en los progresismos del siglo XXI, tomando 

como base la perspectiva teórica desarrollada por Nancy Fraser 

(2019) y Eric Sadin (2022), sobre las consecuencias que implica 

para estos movimientos adoptar posiciones de reconocimiento por 

sobre posiciones de distribución.   

El aspecto distributivo indica como la sociedad debería 

asignar los bienes divisibles, en especial el ingreso. Este 

aspecto remite a la estructura económica de la sociedad y 

aunque de manera indirecta, a sus divisiones de clases. El 

aspecto del reconocimiento expresa cómo debería atribuir el 

respeto y la estima, que son las marcas morales de la 

pertenencia y la integración (Fraser, 2019, p.25)  

En este sentido, y más allá de la lectura no lineal que requiere este 

fenómeno, es importante señalar aquellos aspectos que resultan 

más relevantes. Entre ellos, las condiciones de privilegio que se 

vislumbran en las prácticas adoptadas por el individualismo de 

izquierda, aglutinadas en el progresismo neoliberal, según la 

definición de Fraser (2019). Entre estas prácticas, la ferviente 

defensa de algunas opciones o estilos de vida por sobre otras, con 

argumentos vertidos desde una supuesta superioridad moral, que 

por su grado de representatividad resulta obscena si se consideran 

las condiciones materiales en que transcurren las vidas de grandes 

mayorías de la población mundial.  
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Bajo estas condiciones, resulta necesario analizar críticamente las 

contradicciones que emergen del accionar del progresismo 

individualista, en particular sobre la importancia relativa de los 

reclamos, las formas de promoción y los plazos necesarios 

requeridos para la institucionalización de los derechos promovidos 

por algunas facciones de los movimientos sociales del siglo XXI. La 

paradoja radica en la forma en que dichas prácticas son subsumidas 

desde el sentido común hegemónico a partir de su mercantilización, 

restándole legitimidad a sus argumentos. Más aún, cuando su 

defensa se realiza desde lógicas sectoriales, que refuerzan de 

manera indirecta las políticas económicas regresivas, desde un 

ethos de reconocimiento superficialmente igualitario (Ídem). 

En el núcleo de este ethos conviven ideales de diversidad, de 

empoderamiento de las mujeres, derechos para la 

comunidad LGBTQ+, posracialismo, multiculturalismo y 

ambientalismo (ídem, p.29). 

A nivel regional, esta situación promueve una reacción desmedida 

de los sectores conservadores de la sociedad que observan en estos 

derechos una situación de privilegio, contra sus intereses. Esto se 

percibe con mayor claridad en países como Brasil y Argentina, donde 

la profundización de las diferencias entre facciones progresistas y 

conservadoras, de base neoliberal, se recrudece tanto a nivel social 

como institucional. Específicamente en lo que respecta a feminismo 

y diversidades, o posturas negacionistas de la crisis climática, al 

punto de prohibir el uso del término calentamiento global en 

instituciones del Estado.  

Esta reacción, se recrudece en las redes sociales, favorecida por un 

clima de crueldad en ascenso, el avance y la defensa a viva voz de 

posiciones extremas de racismo, misoginia, homofobia, transfobia, 

negacionismo y xenofobia, adoptadas por una porción importante 

de la juventud (Fraser, 2019). Estas tendencias, lamentablemente, 

se trasladan hacia organismos de defensa de derechos humanos, 
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denostando e intentando deslegitimar una de las luchas colectivas 

más valiosas de los países de Sudamérica (Figueras, 2024). 

3.4. El papel de los movimientos ambientales de América 

Latina  

El incipiente análisis realizado se entrecruza con el abordaje del 

accionar de los movimientos socioambientales. En particular en la 

primera década del siglo XXI, durante la hegemonía de los gobiernos 

progresistas de Sudamérica.  

Este ejercicio, aunque contra fáctico, mantiene su vigencia 

considerando que, bajo las condiciones impuestas por los gobiernos 

de corte neoliberal de esta segunda década, se profundizan las 

relaciones de dependencia colonial en términos socioambientales. 

Vale la pena preguntarse entonces, ¿cuál sería la estrategia a 

adoptar ante la posibilidad de una segunda oleada de gobiernos 

progresistas, teniendo en cuenta las relaciones históricas de 

dependencia de América Latina? Y de ocurrir, ¿cuál sería la posición 

que se debería adoptar desde el Estado, considerando los 

mecanismos de reproducción con que cuenta el poder concentrado 

(Agoglia, 2020; García Linera, 2024). 

De la experiencia transitada en la década pasada, se observa la 

necesidad de que quienes cuentan con el conocimiento conceptual 

y técnico sobre cómo abordar la cuestión socioambiental sin recurrir 

a soluciones extractivistas, se involucren en los procesos de toma 

de decisión, participando en la definición de planes de gestión y 

acciones que resulten compatibles con los necesidades y principios 

de las comunidades, teniendo en cuenta que estas acciones no 

vayan en detrimento de los derechos adquiridos por vastísimos 

sectores de la población en términos inclusivos.  

Esta estrategia implica un profundo desafío creativo y el 

involucramiento de diferentes actores sociales con cierto grado de 

representatividad social, a los que se deberá convocar a fin de 
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consensuar estrategias colectivas. Con el fin de no volver a caer en 

el error de asumir una posición crítica externa, desde una supuesta 

imparcialidad teórica, desligada de la responsabilidad, la exposición 

y el costo que implica participar de la gestión pública.   

Pensando en futuro. Incertidumbres y alternativas 

Como corolario, se esbozan algunas líneas de acción sobre la base 

de los tópicos analizados, tomando en cuenta la importancia de 

disputar la hegemonía en la construcción de sentido. Para ello, en 

primera instancia se realiza una síntesis de las principales 

dificultades que se identifican en el presente, en el marco de un 

contexto de crisis sistémica, para luego proponer posibles 

alternativas en términos socioambientales. Coincidentemente con la 

mirada de Nancy Fraser:  

si la caracterizamos con precisión y detectamos su dinámica 

distintiva, podremos determinar mejor qué se necesita para 

resolverla. Sobre esa base, también podríamos vislumbrar un 

camino que nos saque del callejón sin salida donde estamos 

atascados, y eso mediante un realineamiento político que 

conduzca a una transformación de la sociedad entera (2019, 

p. 24). 

1. Incertidumbres 

En cuanto a las dificultades del presente, la región se enfrenta a una 

profunda debilidad para imaginar opciones políticas, así como para 

visualizar la irreversibilidad de algunos procesos, tanto a nivel 

simbólico como material, en particular en materia ambiental.  

En muchos países, fundamentalmente de Sudamérica, sigue 

primando la falsa idea de alternancias de sistemas o modelos 

políticos, como única salida posible. A lo que se suma la esperanza 

depositada en el desarrollo de propuestas tecnológicas; soluciones 

de carácter metafísico asociadas a propuestas religiosas; opciones 
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de corte naturalista; las posibilidades que brinda el azar a través del 

juego virtual, o simplemente la negación de la situación y la 

reclusión en la vida digital.  

Esta situación de pérdida de sentido o de un camino común a 

recorrer, refuerza las condiciones para la concentración extrema de 

la riqueza y, como resultado de ello, la profundización del 

empeoramiento de las condiciones materiales de los sectores 

vulnerables, por la acción sistemática de un modelo económico que 

apunta a su desaparición. 

Por su parte, la mediatización de las prácticas sociales decanta en 

la inacción por agotamiento y sobre-estimulación de información, 

provocando una falta de reacción social sistemática, dominada por 

presupuestos meritrocráticos o la twiterización de la protesta. A lo 

que se suma la imposibilidad de ver los efectos ambientales de la 

digitalización.  

El vacío en términos políticos responde a una ausencia de liderazgos 

y de propuestas políticas sustanciales, la farandulización de la 

política, las acciones cada vez más aisladas del sector político de la 

situación concreta de la población y el avance del mercado sobre el 

papel del Estado. Características que contribuyen a una situación de 

anomia, resultado del descrédito de las instituciones y la disolución 

paulatina de los vínculos generados alrededor de ellas. Todo lo cual 

profundiza la necesidad de que:  

Sea cual fuere nuestra incertidumbre respecto del punto 

final, hay algo claro, sino vamos en busca de esta opción 

prolongaremos el interregno presente (Fraser, 2019, p.64) 

2. Alternativas 

En este contexto incierto marcado por el despojo material y la 

devastación simbólica, resulta difícil depositar la confianza en 

alternativas institucionalizadas. La necesidad de disputar la 
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construcción de sentido se plantea como un eje central para 

recomponer los lazos comunitarios y reinstalar la agenda ambiental 

como tema de carácter público.  Para ello, habrá que valerse de 

todas las herramientas posibles, en un proceso sistemático y 

planificado, que involucre aspectos políticos, culturales, 

comunicacionales, educativos, morales e institucionales (García 

Linera, 2018, en Agoglia, 2020). No obstante ello, 

ninguna respuesta subjetiva, por más convincente que 

resulte, puede asegurar una contrahegemonía duradera a 

menos que ofrezca una perspectiva de solución real a los 

problemas materiales u objetivos subyacentes (Fraser, 2019, 

p.61) 

Bajo estas condiciones, México resuena como el camino más 

interesante, en particular por el coraje ante los desproporcionados 

embates de su país vecino y por asumir reformas fundamentales en 

materia judicial. En el mismo sentido, la potencia que emerge de la 

posición asumida por las tres ministras de ambiente de Brasil, 

México y Colombia, en la COP 16 celebrada en Bogotá en 2024, 

desde una perspectiva de género y con el respaldo de conocimiento 

que les asigna venir trabajando en temas ambientales desde larga 

data, como en el caso de Marina Silva, o de la misma Claudia 

Scheinbaum.  

Por último, y quizás de modo más contradictorio, el papel que asume 

Brasil por su rol en los BRICS y el inmenso logro de que el país haya 

salido del mapa del hambre en 2025, o la posición adoptada por 

Chile, Colombia y Uruguay en la última cumbre internacional 

“Democracia Siempre” (julio de 2025), constituyen pequeñas lucen 

en tiempos de oscuridad. Más aún, si se considera que 

Latinoamérica sigue siendo una región en disputa, donde al menos 

un cuarenta por ciento de la población asume la agenda y defiende 

los valores y principios sobre los que construir un modelo de 

comunidad organizada, estructurada sobre condiciones de mayor 

justicia social y ambiental (García Linera, 2025). 
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En tiempos de oscuridad conceptual, quizás de lo que se trata es de 

reconfigurar los interrogantes centrales sobre los que estructurar el 

debate. Atento a lo cual, resulta fundamental establecer estrategias 

regionales de comunicación alternativa a las utilizadas desde los 

medios tradicionales, diseñar opciones de intercambio económico 

por fuera de los circuitos financieros y definir opciones de 

cooperación destinadas a achicar la brecha de desigualdad.  

En esta misma dirección, se propone recuperar la ética de lo 

colectivo, sobre la base de la noción de responsabilidad y redefinir 

los términos de una nueva organización social, estructurada según 

los postulados del humanismo, no desde un carácter 

antropocéntrico, sino desde una concepción de respeto a la alteridad 

y de reconocimiento de la dependencia ecológica y los límites 

biofísicos. Desde la cual se promueva la aplicación del principio 

precautorio en materia de políticas socioambientales y gestión de 

emergencias climáticas (Agoglia, et al, 2023). 

Ser capaces de disputar el terreno y el discurso sobre el futuro a 

aquellas posiciones que ven al progreso tecnológico unilineal como 

la única salida posible. Promover prácticas tendientes a la revolución 

del uso del tiempo, revalorizando el uso lúdico sobe el productivo. 

Rediseñar el espacio público como lugar de encuentro y debate de 

las necesidades colectivas, a partir de la reconfiguración del 

concepto de libertad como encuentro con el otro, y no como 

exacerbación de la individualidad (Han, 2021).  

Resignificar la noción de placer como deseo satisfecho, la necesidad 

de recuperar los rituales y los procesos simbólicos, rescatando la 

relación entre comunicación y comunidad, desde la idea de 

comunidad como base de la felicidad (Han, 2021; Berardi, 2021). 

Reinsertar los sistemas humanos en los sistemas naturales, sobre la 

base de una interacción armónica entre tecnosfera y biosfera 

(Riechmann, 2016, en Agoglia et al, 2024).  
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Con el fin último de definir un camino tendiente a la conformación 

de un sistema de organización social que promueva la justicia social 

y ambiental y el respeto por todo otro como igual, omtando como 

principios axiológicos básicos, la solidaridad, la otredad y la 

responsabilidad.  
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Resumen  

“Tener objetivos comunes y unos mínimos éticos enriquecen la 

sociedad y fortalecen la democracia”, afirma el especialista Javier 

Romero (2024, 70). Este trabajo trata de contribuir, con una serie 

de posibilidades de mínimos de justicia ecológico-social, a afrontar el 

cambio climático que padecemos, bajo una perspectiva estructural , 

ecoética y ecofeminista centrada en los soportes de la vida en 

común y en la equidad. 
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Abstract  

“Having common goals and some moral minimums, enriches society 

and strengthen democracy”, argues the specialist Javier Romero 

(2024, 70). This work aims to contribute, through a series of 

proposals for minimum ecological-social justice standards, to 

addressing the climate change we are experiencing, from a 

structural, eco-ethical and ecofeminist perspective focused on the 

foundations of communal life and equity. 
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Introducción. ¿Ciudadanía ecológica? 

La gran tragedia de la crisis climática es que siete 

mil quinientos millones de personas deban pagar 

el precio, en la forma de un planeta degradado, de 

que unas pocas docenas de empresas 

contaminantes puedan seguir obteniendo 

beneficios récord.  

Michael Mann 

Pensar en justicia ecosocial sin hacerlo bajo la premisa de una 

ciudadanía ecológica y, por lo tanto, no sólo cosmopolita sino 

terráquea, no es pertinente. La justicia presupone ciudadanos que 

se vinculan entre sí y con sus instituciones a través de vínculos 

comunicativos, de garantías y de un sentido de pertenencia. 

Guerras o invasiones insospechadas ya en nuestro momento por su 

barbarie, como la de Gaza, que incitan a repetir con pudor ese “Yo 

lo vi” de Goya, con cientos de miles de muertos inocentes; ineficacia 

de los instrumentos jurídicos y políticos para evitarlas; destrucción 

masiva de nuestra biodiversidad y del frágil sistema del clima 

planetario. ¡Cuán lejos de una ciudadanía planetaria que pudiera 

participar, demandar y sentir como suyos todos estos horrores ¡ 

Hay que tener en cuenta que la mayoría de estos problemas son 

internacionales en un sentido o en otro y están recogidos en los 

Objetivos del Milenio y en los Objetivos de Desarrollo Sostenible, 

como objetivos políticos de tod@s. Muchos, además, no entienden 

de fronteras (químicos contaminantes, plásticos en los mares, 

cambio climático global, pérdida de la biodiversidad, destrucción de 

los suelos). 
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Sin embargo, las propuestas de una ciudadanía cosmopolita, 

primero, y ecológica después, no han gozado de suficiente entidad 

para la filosofía y para la teoría política. Y no lo han hecho porque 

toda ciudadanía requiere de instituciones, leyes y políticas que la 

garanticen, justo lo que no ha existido más que tímidamente para 

lidiar con los derechos de alguien más allá del lugar o, incluso, del 

momento de su nacimiento. 

La ciudadanía ecológica es tan necesaria como, aún, difícil de 

materializar. El concepto, popularizado en los noventa por una serie 

de autores entre los que destaca Andrew Dobson (Dobson, 2001, 

2010), pretendía ser una nueva actualización ecológica de 

conceptos políticos clásicos. En la categorización de Dobson (que yo 

considero un buen punto de partida) es una ciudadanía 

desterritorializada y postcosmopolita, porque introduce deberes 

más allá de lo jurídico ante los bienes comunes, no descarta la 

influencia de la emocionalidad como cemento entre los ciudadanos, 

ni excluye la esfera privada en su ámbito de actuación. 

La ciudadanía ecológica en variadas versiones proviene de una senda 

de pensamiento que va desde el helenismo cínico y estoico en el 

siglo IV a. C., a las últimas contribuciones del pensamiento verde 

sobre ciudadanía, pasando por clásicos cosmopolitas como Francisco 

Vitoria, Kant, Habermas o Rawls. 

Por empezar por el rasgo cosmopolita, ni cínicos, estoicos, 

cristianos, el totus orbis ius gentium de Vitoria, o el derecho 

cosmopolita (ius cosmopoliticum) kantiano, que reconoce el derecho 

de visita y hospitalidad entre los pueblos, por ejemplo, ni la terridad 

planetaria de Leopold, tienen un respaldo político. Según este 

concepto de cosmopolitismo, y aún más, de terridad, no solo 

seríamos ciudadanos de nuestro barrio, ciudad, comunidad 

autónoma o país. Lo seríamos del mundo, en cuanto compatriotas o 

conciudadanos de todos los demás seres humanos, pero también en 

interacción cómplice con toda la Tierra que nos acoge; y lo seríamos 

de la Tierra ya en las formulaciones del pensamiento verde (Leopold, 
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2019, p. 334). Y esto porque habitamos una misma red de 

colaboraciones y relaciones que no solo son sociales, sino 

ecológicas, y porque sobre esta Tierra limitada no podemos 

esparcirnos ad infinitum. De hecho, el disfrute de los derechos 

fundamentales no puede depender del lugar donde se nazca ni de 

decisiones en las que no participo ni puedo participar, aunque me 

atañan. 

En general, todos los conceptos de ciudadanía que traspasan lo 

nacional no han tenido mucha suerte, a pesar del reconocimiento de 

Derechos Humanos Universales o de una moral universalista. Ni la 

ciudadanía del mundo ni la cosmopolita, por poner dos ejemplos, 

han calado en las argumentaciones morales o jurídicas, y mucho 

menos políticas, quizás porque, como advirtiera Hannah Arendt, “un 

ciudadano no puede ser tan ciudadano del mundo como lo es de su 

país” Y, añadía, que el resultado podría ser “la apatía política, un 

nacionalismo partidista o una rebelión contra todos los poderes” 

(Arendt, H. (1990, pp. 67 y ss.) 

Es verdad que la globalización está traduciéndose en lo ético en la 

reivindicación de una responsabilidad amplia. Otra cosa es la 

ciudadanía, que no deja de ser un pacto tácito entre un sujeto y un 

Estado que lleva aparejados una serie de beneficios y de derechos. 

Pero no hay -ni tiene por qué- un Estado global que represente a 

toda la Tierra. Lo que sí empiezan a generarse son instituciones 

planetarias que podrían en algún sentido respaldar esa garantía de 

derechos, véase una Constitución de la Tierra (Ferrajoli, 2022), 

Comisiones internacionales vinculantes, delitos globales como el 

ecocidio etc. 

Tímidamente, se empieza a hablar de una Cosmoética pero también 

de una Cosmopolítica. Picas sostiene que Habermas mantiene que 

el derecho cosmopolítico se impone en la actualidad del mismo modo 

en que lo hizo, un siglo atrás, el derecho internacional (Picas, 2010). 

Y recuerda que, respecto a la inclusión de la naturaleza no humana 

en el contrato global, Latour, a su vez, habla de “actantes” y “hace 
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invisible el proceso político por el que el cosmos queda reunido en 

un todo en el que se puede vivir” (Latour, 2005, p. 363; en Picas, 

2010, p. 69) 

Otra de las referencias más interesantes es, para Picas (2010, p. 

70), I. Stergers, porque “vislumbra la gestión de una vida en común 

que implique no sólo a los humanos, sino también a aquellos 

elementos que componen su entorno. Como se ha adelantado, 

utiliza el concepto desafiante de ‘cosmopolítica’ (asocia en un mismo 

término referencias al mundo y a la organización de esa vida en 

común en su acepción más fuerte)”. Así recoge sus palabras: 

El cosmos no tiene nada que ver con el universo que hemos 

hecho objeto de la ciencia, pero tampoco se trata de crear 

una definición especulativa del cosmos, justo para fundar 

una “cosmopolítica” […] En tanto que ingrediente del término 

“cosmopolitita”, el cosmos no corresponde a ninguna 

condición, no funda ninguna exigencia. Plantea la pregunta 

acerca de los modos de coexistencia posible, sin jerarquía 

(Stengers, 2003, vol. II, p. 339) 

El reto de la humanidad en estos momentos es crear un derecho no 

solo para toda la humanidad presente y futura, sino para la 

naturaleza. El reto es que entendamos, de una vez, que “toda 

filosofía política es, pues, filosofía política ambiental” (Romero, 

2024, p. 30) Y lo es incluso cuando se haya rechazado (omisión) el 

tratamiento de las implicaciones políticas que tiene, desde el inicio, 

la vida en la comunidad biótica y su aprovechamiento. También 

consiste en lograr que sea vinculante y que genere sanciones no solo 

económicas. Junto al derecho, instituciones como la actual “Pérdidas 

y Daños “, nacida de la COP 28 (Conferencia de las Partes de la 

Convención Marco de las Naciones Unidas sobre el Cambio Climático) 

deberían ponerse en marcha para algo más que colaborar en la 

adaptación al cambio climático. Pero, insisto, también sería 

necesario tener una Constitución de la Tierra vinculante (Ferrajoli, 

2021) porque debemos acordar democráticamente cuáles son 
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nuestros bienes comunes y también los ilícitos, escuchar todas las 

voces, poner límites al daño y fundamentar el respeto a la vida. 

Justicia climática 

Quisiera empezar con un dato que habla por sí solo sobre la 

necesidad de una justicia climática ecosocial. Véase también en el 

gráfico siguiente. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

La mitad de la población mundial actual es responsable tan solo del 

10% de las emisiones de gases manta. Sin embargo, viven en los 

lugares más vulnerables y afectados por el cambio climático. El 10% 

más rico del planeta emite más o menos el 50 por ciento de las 

emisiones globales. Además, de acuerdo con el Stockholm 

Environment Institute (Burkart, K., 2023), aún se especifica más en 

detalle que el 0.1% de la población mundial emite diez veces más que 

el resto del 10% de ricos restante. Ese 0.1% (unos 5.3 millones de 
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adultos) son responsables de tres veces más emisiones que el 50% 

menos favorecido de la población mundial (2.7 billones de adultos). 

Recalco este dato tras debatir ayer con un ciudadano sobre la 

prohibición francesa de los vuelos de corta distancia (2021) o sobre 

la posible limitación de los jets privados. Se trata de emisiones de 

lujo que afectan a un 1% de la población, como máximo. Cada vez 

aumentan más los viajes en estos jets de lujo, y su impacto es 

desproporcionadamente alto en relación con otro tipo de vuelos y, 

sobre todo, de otro tipo transportes. 

En lo que respecta a países y a emisiones, tras algunos países del 

Golfo Pérsico, China es el mayor emisor gracias sobre todo a la 

industria, aunque, como veremos, las cosas cambian mucho cuando 

se trata de un análisis de las emisiones per capita. Qatar es el 

primero en cuanto a estas emisiones, Mongolia está cerca y Estados 

Unidos les sigue. Los ciudadanos de USA emiten mucho más que los 

chinos, no digamos que los indios (vid. gráfico en punto 3), aunque 

dentro de estos países también existan diferencias de interés, sobre 

todo en China e India y en algunos países de Latinoamérica, África 

y Asia. 

Henry Shue, especialista histórico en justicia ecológica y climática, 

pone un ejemplo esclarecedor tras la evidencia de los datos: si (a) 

dos hermanos comparten una habitación y uno de ellos es muy 

desordenado mientras que el otro no, ¿debería el hermano ordenado 

cargar con la limpieza y puesta a punto de la habitación?; y (b) es 

compartido por casi todos los padres que hay que enseñar a los hijos 

a limpiar su habitación, (c) tenemos que deducir que los países o 

las Compañías que hayan contaminado mucho, deberían pagar los 

costes de su daño (Shue, 2022). 

Múltiples Declaraciones internacionales nos instan a actuar mientras 

postulan un estado de emergencia global: “The ‘fierce urgency of 

now’ compels us to act” (Mary Robinson Foundation 2013). 

 

file:///C:/Users/Carmen/Desktop/outube.com/watch%3fv=K7lzhYTg94s
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Nuestra responsabilidad es común, pero no idéntica. Delimitar cuál 

es exactamente nuestra responsabilidad tiene que ver con la 

justicia, 

Responsabilidad histórica 

Esto me permite presentar el primero de los mínimos de una teoría 

de la justicia climática. Existe una justicia referida al pasado en 

cuanto que muchos daños se produjeron en un momento temporal 

anterior al de sus efectos. Los economistas han establecido al 

respecto una norma que consiste en la “internalización de las 

externalidades”. El problema es el de quiénes deben pagar lo que 

hicieron los emisores, sobre todo si se trata de nuestros ancestros. 

Los liberales no están de acuerdo en que uno pague por lo que 

hicieron nuestros ancestros (y pagar sería, por ejemplo, tener menos 

derechos de emisión que los países que no emitieron muchos gases 

a la atmósfera). De hecho, y según la ética convencional, yo sólo 

soy responsable de lo que hago o de lo que “no hago”. 

Se puede objetar, sin embargo, que los que vivimos en naciones 

ricas, heredamos una buena cantidad de externalidades positivas 

(en parte debidas al consumo excesivo de energía). Las naciones 

que han controlado la industrialización deberían restaurar de algún 

modo lo producido, haciéndose responsables de los costes 

resultantes de la acumulación de gases manta. No hay que olvidar 

que no vivimos en cápsulas aisladas y que nuestra forma de vida 

colectiva, capitalista y biocida, incide en el tipo de gasto energético 

y de destrucción de la biosfera. En algún otro lugar, he puesto más 

ejemplos de otras circunstancias en las que también pagamos por lo 

que hicieron nuestros antepasados (i.e. pago de la hipoteca paterna 

tras su muerte; compensación de un país a otro, o a un grupo de 

ciudadanos, por la violencia armada injusta contra ellos) (Velayos, 

2008). 

Desde luego, no será fácil determinar cuándo empezamos a contar 

y por qué, pero resulta muy contraintuitivo que el marcador se 
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ponga a cero cuando el daño climático ya tiene miles de millones de 

víctimas humanas y no humanas que, curiosamente, lo suelen ser 

más en los lugares donde ha habido menos emisiones. 

Necesidades mínimas de supervivencia 

De acuerdo con Henry Shue, debemos distinguir entre necesidades 

de subsistencia y de lujo. Y añade que no pueden contar igual en el 

reparto de los derechos (entitlements) de emisión. Por supuesto, 

coincido con él en que debería haber un derecho a un mínimo de 

emisiones de subsistencia, decentes añade. Y debemos llegar 

cuanto antes a cero emisiones de carbón, por ejemplo. Sin 

embargo, comparto su sugerencia de reservar a los más pobres una 

cantidad de emisiones que no puedan evitarse de otro modo. En 

cuanto a las emisiones de lujo que son realmente contaminantes, 

procedentes de los jets privados, barcos enormes, minas a cielo 

abierto, entre otros casos, debemos acordar democráticamente qué 

hacer. El pago de sanciones (“quien contamina paga”) no sirve para 

evitarlas. Creo que podemos vivir sin esos lujos, siempre que “vivir” 

sea vivir con otros. 

Solo una justicia para la pobreza severa, la discriminación de 

género y el cambio climático 

Por supuesto, a todo esto, hay que añadirle otra premisa: no 

podemos tratar por separado la pobreza extrema, u otros problemas 

sociales, como la discriminación de género, y el cambio climático. Si 

lo hiciéramos, posiblemente tendríamos importantes descensos de 

emisiones que pudieran no ser justos. O podríamos estar tentados 

a volver al carbón, por ejemplo, porque viviría mejor una provincia 

o una población. El siguiente gráfico nos muestra la enorme 

vinculación ente gasto energético y pobreza. Los pobres no son 

pobres porque gasten mucha energía, sino que -por su 

vulnerabilidad- gastan poca, aunque no siempre la más adecuada. 

Habrá que atender a la “pobreza energética”, que, en relación con 

el punto anterior, habrá de ser evitada como objetivo prioritario. 



53 
 

¿Por qué las mujeres son mucho más vulnerables a inundaciones y 

otros desastres climáticos, a pesar de que su presencia y 

compromiso suele ser mayor en términos generales? A la mayor 

pobreza femenina a nivel mundial, que limita su capacidad para 

autoprotegerse ante los desastres naturales, por ejemplo, hay que 

sumar aspectos culturales. Por ejemplo, en Bangladés, donde el 

número de mujeres y de niños que mueren con las inundaciones, 

por ejemplo, es especialmente superior al de los varones, cabe 

apreciar, por ejemplo, que las mujeres divorciadas o abandonadas 

por sus esposos, suelen ser desprestigiadas, viven al pie de la calle 

en casas pobres y poco estables, y sienten vergüenza para sumarse 

a la población general en albergues dispuestos para estos casos. A 

esto puede sumarse, incluso, los vestidos, que impiden salvarse en 

el agua por el peso, o que muy pocas saben nadar por ser mujeres 

(Cannon, 2002).  

Una justicia climática ecosocial, por último, solo puede hacerse 

desde un marco metodológico holista. A este respecto, el trabajo de 

grupos de físicos, sociólogos, entre otros, del área de física aplicada 

de la Universidad de Valladolid, merece una mención especial 

porque interrelacionan problemas muy diversos desde una 

metodología de la complejidad2. 

Este gráfico de la Agencia internacional de energía es elocuente. Los 

países con más habitantes en situación de pobreza extrema (menos 

de dos dólares y 15 centavos al día), son los que menos energía per 

capita consumen, o al revés. Las distintas vulnerabil idades se 

retroalimentan y relacionan de forma constante y la justicia 

climática habrá de tratarlas conjuntamente. 

 

 
2 GEEDS, Grupo de Energía, Economía y Dinámica de Sistemas, Universidad 
de Valladolid, España. Véase como ejemplo el magnífico libro de Enríquez 
Sánchez, J. M. y Álvarez Antelo, D. De la transición hacia sociedades 
sostenibles: Una propuesta político-jurídica, Madrid, Dykinson. 
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Justicia Intergeneracional 

En esta justicia ecosocial no sólo cuentan los ciudadanos presentes 

sino las generaciones futuras, sin descuentos por la lejanía en el 

tiempo, aproximándonos a la realidad y tratando de dejar la vida en 

las condiciones de gratuidad que siempre tuvo. Este postulado se ha 

introducido en la ética y en la filosofía política con dificultades, 

debido sobre todo a un modelo contractualista que ha dominado en 

ciencias sociales y que no tiene fácil justificación para la evitación 

del daño a seres futuros. 

Nuestra premisa cinco es que toda persona cuenta igual 

independientemente de cuando nazca. Evidentemente, no podemos 

saber cuántos serán los habitantes del futuro, pero ya podemos 

saber mucho del mundo que les estamos dejando. También 

podemos asumir el debate sobre crecimiento poblacional global al 
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hilo de la transición hacia un modelo ecológico de economía y de 

sociedad. Por eso, y para recordarnos lo asumido desde los setenta 

en diversas Cumbres de medio ambiente, seis jovencitos 

portugueses (de 11 a 24 años) han puesto una demanda a 32 

naciones ante el Tribunal europeo de derechos humanos. Se quejan 

de la inacción de Europa ante el cambio climático y del olvido de los 

que se han encontrado con una situación injusta sin haber hecho 

nada. 

Son André, Sofía, Mariana, Martim, Cláudia y Catarina. Alegan que 

la inacción climática afecta a sus derechos humanos, como el 

derecho a la vida. Como no tienen posibilidad de otro tribunal 

supranacional al que acudir (vid. punto 1), acudieron a este 

esperando que, al menos, se reconociera que la inacción política 

afectaba a sus derechos. Pero no fue así. Lejos estamos de 

incrementar los mecanismos jurídicos y políticos que ejecuten 

sanciones en caso de incumplimiento de los derechos de los que 

vienen. Pero es el momento de trabajar juntos en todo lo que lo 

haga posible. 

Justicia global y responsabilidad individual 

Nuestras emisiones individuales cuentan. Son parte de un proceso de 

cooperación para la justicia. Una de las lecciones que más pronto 

aprendí en las páginas de emisiones, es que no hay emisiones 

insignificantes. Y esto no es incompatible con poner el acento en los 

emisores más peligrosos. El problema es que normalmente los 

ciudadanos no ligamos nuestras acciones cotidianas con la 

participación en el daño. Nuestros correos electrónicos, las nubes 

donde enviamos nuestros documentos, dependen de un servidor que 

no es virtual, sino real, y que debe ser mantenido con energía. Un 

email emite 4 gramos de CO2 y con un attachment 4.9 gramos. La 

inteligencia artificial, que tanto nos va a facilitar la vida, es muy 

costosa energéticamente. La IA consume miles de millones de litros 

de agua para refrigerar sus servidores. Luego están los vehículos, 

los electrodomésticos, la compra de ropa fabricada con un uso 
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aberrante y obsceno de energía, de agua, y de destrucción. 

Como hemos analizado en otro lugar (Velayos, 2015), ya Parfit nos 

enseñó que muchos daños están sobredeterminados, son 

cooperativos, aunque una no pueda saber cómo y cuánto. Una ética 

climática requiere de una base interactiva que hace de los 

ciudadanos seres inter-dependientes y eco-dependientes con un 

destino común. Eso sí, los ciudadanos no somos los responsables 

máximos de la crisis ni de las injusticias climáticas. La lectura de 

Mickaël Correia (2024) nos ayuda a evitar heroicidades y sueños 

dogmáticos. Como indica, los gestos “ecorresponsables”, como 

separar residuos, beber en cantimplora o, incluso, los llamados de 

los ginks a no tener hijos (Correia, 2024, p. 11), no son suficientes 

y pueden ser, peligrosamente abrumadores, añado yo. A este 

respecto, señala que la Consultora Carbone 4, demostró que todos 

los gestos ecológicos que podría hacer un francés, incluso 

verdaderos cambios como no volver a viajar en avión o comer solo 

vegetariano, sólo reduciría las emisiones en un 25%. La verdad es 

otra, Correia apunta que cien empresas son responsables del 71% 

de las emisiones de efecto invernadero imputables al hombre desde 

1978 y que más de la mitad de las emisiones industriales 

mundiales son atribuibles únicamente a veinticinco empresas 

(Correia, 2024, p. 13) 

Mi posición es aunar el peso fundamental de nuestra forma de 

producir, consumir, vender, gastar y usar hidrocarburos, con 

nuestra participación -no siempre perversa- en todo este entramado 

del capitalismo tardío. A este respecto, valoro y respaldo la tesis del 

sociólogo frankfurtiano Stephan Lessenich en La sociedad de la 

externalización: 

Mientras que los sucesos en el Río Doce son, por tanto, una 

catástrofe para la naturaleza (y para las personas que viven 

en ella y de ella), no fue una catástrofe por motivos naturales 

[…] radican en cómo está establecido el sistema económico 

mundial, en los modelos de desarrollo de los países ricos en 
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materias primas que quedan definidos por aquel sistema, en 

las estrategias de mercado mundial de los consorcios 

transnacionales, en el hambre de recursos de los Estados 

industriales ricos y en las prácticas de consumo y los estilos 

de vida de sus habitantes (Lessenich, 2019, p. 9). 

Su posición es radical a este respecto: nuestro supuesto bienestar 

es una externalidad del dolor de otros. Nuestros éxitos están 

entretejidos de miseria, con la que guarda una “relación causal”. 

Pero no somos externalizadores del daño porque seamos 

malvados, insiste. Somos  externalizadores porque “podemos”: 

porque las estructuras sociales nos posibilitan las condiciones 

de hacer eso, porque los mecanismos sociales nos lo 

permiten, porque la praxis general que nos rodea nos lo 

confirma. Pero en cierto sentido también externalizamos 

porque no podemos dejar de hacerlo: porque las estructuras 

sociales nos fuerzan a ello (Lessenich, 2019, p. 32) 

Cooperar ecológica y razonadamente en este contexto, donde en 

parte es heroico, supondrá una responsabilidad común que va a 

tener mucho que ver con nuevos hábitos ecológicos (virtudes 

climáticas o ecológicas) en la esfera doméstica y en la pública 

(excelencia en el gasto de agua, en el uso de contaminantes, en la 

creación de espacios verdes, en la lucha colectiva, etc.) Pero 

cooperar sin buenas leyes y políticas -urgentes- no será posible 

(cambio de modelos de vida, de consumo, de convivencia, de 

intercambio con la natura). ¿Es esto ir más allá de la constatación 

de Platón en su República? 

Ecojusticia y felicidad 

No existe justicia sin felicidad, nos advertía Aristóteles. Y creo que 

no hay aseveración más certera. La Modernidad ha puesto una 

barrera entre (1) los comportamientos correctos y los conocimientos 

científicos y (2) la construcción del yo. También ha hecho prevalecer 
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una visión ñoña de la felicidad, ligada a la satisfacción de deseos o 

preferencias. No podemos en este breve ensayo mostrar las 

consecuencias de esta división, pero sí mostrar cómo la motivación, 

el deseo, la construcción de proyectos de vida, son relevantes para 

la justicia. 

Creo que un mundo-Tierra justo será un mundo más feliz, y que la 

motivación para actuar mejor es también la de ser más felices. Pero 

la felicidad es “plenitud” en ser lo que humildemente somos y en su 

equilibrio con todo lo demás. Felicidad es sentido. La felicidad es la 

revolución más relevante (Velayos, 2015b). Deberíamos desear 

cuidar, amar, florecer juntos. La motivación para crear otras formas 

de vivir (la “buena vida” del Sur es un ejemplo) se ha convertido ya 

en sustancial. Imaginar lo malo y lo peor es necesario, pero nuestra 

supervivencia colectiva depende de imaginar lo bueno y de desearlo. 

Glenn Albrecht (2020) ha tratado de correlacionar el bienestar con la 

conservación. Y ha definido nuevas emociones que surgen al hilo de 

la crisis ecológica. Por ejemplo, la ecoansiedad ante la crisis, la 

solastalgia, como pena, y otras muchas. También hay una 

correlación ente nuestra salud mental y las emociones climáticas, 

como puede verse en la rueda de las emociones climáticas3. 

Devorados por distopías de todo tipo y por datos que nos atenazan, 

sólo queda la esperanza para hacer, de lo que haya, lo mejor, 

juntos. Corine Pelluchon lo expresa con rotundidad cuando afirma 

que tenemos que enfrentarnos a una pérdida radical para volver a 

conectar con los demás y que la nueva Ilustración es inseparable de 

la Tragedia y de la vulnerabilidad (Pelluchon, 2024). 

 

 
3 Climate Emotions Wheel © 2023 by Anya Kamenetz, Panu Pikhala, Sarah 
Newman, Megan Slade, JulieSouza, Ryleigh Corrigan is licensed under CC 
BY-SA4.0. ClimateMentalHealth.Net. Based on research by Panu Pihkala at 
the University of Helsinki and: “Toward a Taxonomy of Climate Emotions” 
(2022). Presentado en NYC Times Square Hope Hydration Hydrostation. 
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DE LA ECO-LOGÍA A LA LÓGICA BIOFÍLICA. PERSPECTIVAS 

TEOLÓGICAS 

Antonina Wozna1 

Universidad de Graz (Austria) 

Resumen 

Se propone una reflexión sobre las aproximaciones teológicas a la 

sostenibilidad y la relación del cuidado del medioambiente con la 

actividad humana. El paradigma ecológico responde a una visión 

ampliamente reconocida por la comunidad científica actual. Tras la 

relectura del Gn 1-2 descubrimos que la lógica operante en este 

paradigma eco-lógico subyace en los patrones antropocéntricos, 

androcéntricos, kyriarcales y patriarcales. El paradigma alternativo, 

biofílico, asume (no acríticamente) esta realidad, pero desde las 

gramáticas de género basadas en las categorías del cuerpo, la 

sexualidad, el cuidado, la maternidad, los alimentos y los desechos. 

Se pregunta no por la sostenibilidad de un mundo de “producción” 

a estilo eco-lógico, sino por el tipo de vida que merece la pena ser 

sostenido. Se facilitan ciertos ejemplos de cambios en la mentalidad 

que buscan repuestas sobre el concepto de la “vida” y su valor.  

Palabras clave 

Biofilia, ecología, feminismo, estudios de género, género, teología 

ecofeminista 
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Abstract 

A paper contains theological approaches on sustainability and the 

relationship between caring for the environment and human activity. 

The ecological paradigm concerns to a vision that is widely 

recognized by the current scientific community. After rereading the 

biblical text form Gen 1-2 we discover that the logic operating in this 

ecological paradigm underlies anthropocentric, androcentric, 

kyriarchal and patriarchal patterns. The alternative presented as a 

biophilic paradigm assumes (not uncritically) this reality, but from 

gender grammars based on categories such as: body, sexuality, 

care, motherhood, food and waste. It asks not about the 

sustainability of a productive world in ecological terms, but about 

the type of life that is worth sustaining. Certain examples of changes 

in the mentality that seek answers to the concept of “life” and its 

value are provided. 

Key words 

Biophilia, ecology, feminism, gender studies, gender, ecofeminist 

theology 

Introducción 

Araceli Caballero García ha publicado recientemente un libro, 

Maneras de vivir, con un subtítulo muy sugerente: “Mucha gente 

pequeña, haciendo cosas pequeñas está cambiando el mundo”. Me 

resulta inspirador porque representa un hecho (ni siquiera una 

esperanza ni un deber) y evoca aquel famoso aleteo de la mariposa 

en el Pacífico que es capaz de alterar las corrientes de aire al otro 

lado del planeta. Así nos invita a la no-indiferencia, a una confianza 

en los cambios locales, que brotan de nuestra área de influencia 

personal, social o profesional. 

Una mirada teológica parte de los hechos analizados (el qué) por las 

ciencias (el cómo) y -desde el universo interpretativo- se pregunta 
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por el sentido: hacia dónde va todo esto (el para qué). La 

perspectiva feminista permite ampliar los horizontes teológicos con 

el fin de que esta disciplina, afectada profundamente por el 

patriarcado, pueda representar enfoques integrales y presentar a un 

Jesús que pueda ser creíble e inspirador para las mujeres. Su 

hermenéutica de sospecha cuestiona sus discursos androcéntricos, 

mientras sus metodologías crítico-históricas permiten re-membrar 

(recuperar) las figuras de mujeres silenciadas en la historia. Su 

enfoque creativo da unas orientaciones y pautas de futuro holístico 

desde la imaginación feminista.  

Actualmente descubrimos que hay tres visiones que apuntan a la 

situación del entorno natural. La primera es pesimista: no hay nada 

que hacer. Entre 2025-2090, con el aumento de la temperatura de 

más de 1,5°C y con el supuesto del colapso, tenderemos de forma 

exponencial a alterar inminentemente los biorritmos siguiendo los 

patrones, como cuando pasamos de la época de holoceno a 

pleistoceno. Nos espera la imagen del fuego que nos abrasa. La 

segunda es una vía mesiánica que argumenta que la extinción y la 

muerte forman parte del plan evolutivo (creado). La tercera vía es 

más moderada y pide ralentizar todos los procesos, argumentando 

que la reducción del consumo de las energías quizás nos permita 

pensar en unas generaciones más adelante y buscar remedios.  

Tras recopilar brevemente los argumentos de las tres visiones y sus 

posibles efectos, propondremos una nueva lógica biofílica que 

pretende narrar una historia en la que las mujeres son protagonistas 

del cambio. No quiere ser una propuesta ingenua o idealista, ya que 

la situación de precariedad de la mayoría de las mujeres reduce la 

capacidad de su agencia, de actuar. Tanto más la propuesta de la 

nueva mentalidad se extiende a todas las personas preocupadas en 

el vivir para todas las criaturas o seres. El interés en la propuesta 

se dirige, de hecho, hacia la otra mitad de la humanidad porque este 

cambio de la mentalidad les atañe, esta vez, por igual.  



64 
 

Las visiones fatalista-apocalíptica y mesiánica-darwinista llevan al 

mismo destino: el final y al desencanto, indiferencia, desilusión de 

las personas explotadas y legitimación de la opulencia de los 

privilegiados oportunistas. La visión moderada que rompe los 

dualismos de polaridad opuesta de las anteriores que, 

paradójicamente, acaban en el mismo destino, apunta a una 

prudente limitación de energías gastadas para ganar tiempo y 

desarrollar un estilo de vida o alguna panacea de cambio.  

Nos apoyaremos en la metodología narrativa e imaginativa para 

contar una historia que nos inspire para un cambio de 

representaciones sobre las relaciones personas-naturaleza y a la 

transformación social. La relectura del mito de la creación del 

Génesis, cargado de falacias y prejuicios antropocéntricos y 

androcéntricos en su recepción tradicional y patriarcal, en clave 

biofílica y feminista, se hará desde el midrash sugerido por Dolores 

Aleixandre2: construyendo una historia alrededor del cuento para 

“tirar del hilo” y ver adónde nos lleva.  

La lógica biofílica será fruto de las negociaciones del feminismo con 

las alianzas que promuevan una sensibilidad de género desde las 

pautas como el cuidado, la diversidad y la vida en su contexto. Por 

contextualización entendemos que no es lo mismo abogar por la 

vida criminalizando el aborto, que buscar la vida plena y abundante 

de las madres por medio de la maternidad remunerada, por 

ejemplo. El cuerpo, la sexualidad, las relaciones de poder y la 

maternidad serán los lugares teológicos comunes con los espacios 

medioambientales y políticos. Su posición en la jerarquía topográfica 

de nuestras inversiones y esfuerzos será la medida de alcance del 

proyecto biofílico, más allá de las lógicas ecológicas ambiguas.  

 
2 Biblista española que ha empleado el método de interpretación judía 
propia de la Torá (midrash) orientada a facilitar la comprensión del texto a 
la hermenéutica bíblica.  
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Tres vías de la reflexión teológica sobre el futuro del 

medioambiente 

Actualmente descubrimos que hay tres visiones que apuntan a la 

situación del entorno natural. La primera es pesimista: no hay nada 

que hacer. La segunda es una vía mesiánica que argumenta que la 

extinción y la muerte forma parte del plan evolutivo (creado). La 

tercera vía es más moderada y pide ralentizar todos los procesos de 

consumo para disponer del tiempo para pensar y buscar remedios a 

la situación.  

En los dos primeros casos, el sentido apocalíptico puede llevar a 

justificar, incluso a fomentar, la ley del más fuerte. Por un lado, ante 

el panorama de una catástrofe irremediable: “La economía del 

descarte y de la desigualdad” y que “La UE se dirige hacia una 

economía de guerra” parece lo más oportunista. Sus consecuencias: 

la “Crisis climática como riesgo laboral”, “La improrrogable 

necesidad de una transición hídrica justa”, “Chatarreros en 

condiciones de esclavitud”, “El triunfo de la antipolítica”; más que 

titulares de periódicos3 parecen condiciones de posibilidad de estas 

lógicas. Los trabajos precarios, por los que la gente se siente 

agradecida (Casado 2024, pp. 8-9) hacen que las vidas se vuelvan 

precarias y las personas meras marionetas que sucumben una vez 

más en las garras del destino fatalista. A las personas que dispongan 

de algunos recursos los sumerge en el inmovilismo, y a las personas 

con menos recursos como para poder involucrarse en la burbuja 

económica ecologista, da plena legitimidad de buscarse la vida. 

Entre los basureros y trabajos precarios, uno no elige la bombilla 

que consuma más o menos a largo plazo.  

Por otro lado, ante la desesperada e ingenua confianza en la ley de 

Darwin o la ley natural, divina, o como queramos denominar el 

dogmatismo, sea cientificista, sea sobrenatural o trascendente, 

parece que la muerte y las vidas precarias pueden formar parte del 

 
3 Títulos de artículos de la revista Noticias obreras, de julio 2024, n° 1674. 
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plan de alguna forma de reencarnación o una misteriosa vida en el 

más allá. Esto también favorece a los oportunistas. Con esta visión 

de mérito y éxito del 2% de la población mundial, el pensamiento 

lógico sería: “que fluya”. La responsabilidad se diluye en un 

antropocentrismo hegemónico que -si no se usurpa los poderes 

divinos- cumple simplemente los designios ajenos. No es la primera 

vez que la historia hegeliana continúa y sus perpetradores se jactan 

de estar en la misma sombra, igualmente anónima, que los 

innombrables, excluidos y marginados, víctimas de la misma. 

Mientras solo se mencione los nombres de los líderes como si de 

chivos expiatorios se tratara. En este grupo están los que tienen 

medios y sueños para poder buscar huidas a otros universos 

espaciales deseosos de tener un refugio para el día final, en caso de 

que puedan escapar al plan predestinado, evolutivo o cualquiera.  

En el tercer caso tratamos de las personas privilegiadas que pueden 

teorizar, pensar y expresarse para sugerir alguna constelación que 

-como una agrupación de estrellas- trace ciertas coordenadas de 

viaje y diseñe mapas a la deriva de nuestro viaje. En la pirámide de 

necesidades de Maslow, seríamos los que tenemos los medios de 

vida suficientes para sentirnos en necesidad de soñar en cosas para 

los demás, desear bienes básicos para todos. Resulta que, 

actualmente, la cima de la pirámide, de autorrealización que activa 

la creatividad, se compone de elementos humanos fundamentales 

como la moralidad, espontaneidad o la aceptación, y de valores 

como el respeto y falta de prejuicios, lo que nos reta a resolver los 

problemas de la base de la pirámide. Sin embargo, los aspectos 

fisiológicos como la respiración del aire, alimentación, descanso, 

deseo sexual etc. están invirtiendo su posición, de la base a la 

cumbre. Esto afecta tanto a los de la cumbre política G11, como a 

los 2% de pico de los más ricos, porque la circulación del agua, del 

aire afecta a todos y los oasis en la tierra no tienen futuro, ni 

tampoco hay adonde escapar. La interconexión de los seres es 

evidente, como la intersección y el colapso de diferentes esferas 

socio-políticas al ritmo del cambio climático (Kemp, 2022, pp. 1-9).  
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Nos detendremos un poco más sobre esta tercera propuesta, porque 

parece que es la más lógica desde el punto de vista motivacional, 

no determinista. Retrata la visión eco-lógica equilibrada que 

podremos poner, a continuación, en diálogo con la propuesta 

biofílica. Además, parece que tras Laudato si esta vía es de clara 

orientación, también de las cúpulas eclesiales que coinciden en este 

punto con el pensamiento actual, más que nunca. De hecho, el Papa 

Francisco, en su reciente convocatoria de los pensadores (entre ellos 

30 premios Nobel) para reflexionar en el Encuentro Mundial sobre la 

Fraternidad Humana Behuman y cómo “construir un mundo de paz” 

(10 y 11 de mayo 2024) llega a la conclusión de que la clave es la 

ecología integral y la conversión hacia ella4. Los temas trabajados 

en el congreso son: “Comunidad en la ciudad”, “El derecho a la 

transparencia”, “Deporte: competir en estima”, “Agricultura: el 

futuro de los sistemas alimentarios”; “Sostenibilidad y empresa: 

vale la pena ser buenos2, “Cooperación fraterna, caminos de paz, 

economía social”, “Educación: reconstruir el mundo2, “Salud: de 

todos y para todos” y “Trabajo: dignidad, comunión y participación”. 

1. Propuesta eco-lógica 

Helga Kromp-Kolb, investigadora y profesora emérita en 

meteorología y climatología de la Universidad de Viena, propone una 

aproximación pragmática y kantiana: ¿qué cabe esperar?, ¿qué 

debo hacer? Y añade: ¿qué quiero cuando hablo de la 

sostenibilidad?, ¿qué puedo hacer? Las posibles respuestas son: 

quiero bañarme en aguas limpias, quiero estar más sano, etc… Nos 

invoca a hacernos las mismas preguntas. Es sonado el caso de la 

asociación de personas mayores de Suiza que, tras 20 años de 

pugnas en los tribunales, tras el histórico fallo del Tribunal Europeo 

de Derechos Humanos, ha conseguido una indemnización del 

gobierno suizo por no cumplir con el reglamento medioambiental. 

 
4https://www.sdpnoticias.com/internacional/el-papa-francisco-convoco-a-
mas-de-30-premios-nobel-para-resolver-este-dificil-problema/    

https://www.sdpnoticias.com/internacional/el-papa-francisco-convoco-a-mas-de-30-premios-nobel-para-resolver-este-dificil-problema/
https://www.sdpnoticias.com/internacional/el-papa-francisco-convoco-a-mas-de-30-premios-nobel-para-resolver-este-dificil-problema/
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De su logro se ha hecho eco incluso National Geographic5. El 

deterioro del medio ambiente afecta más a las personas mayores y 

se ha convertido también en un nuevo argumento para la reducción 

de la jornada laboral (Chaves 2024, pp. 6-7). Aboga por esto 

precisamente la política propuesta por Angela Merkel en la cumbre 

mundial sobre el cambio climático del 15 de julio de 2021 que 

trataba en torno a los objetivos del desarrollo sostenible6. Estos 

plantean los puntos estratégicos por capas: energía, industria, 

movilidad, infraestructuras, educación, sistemas económicos, 

economías medioambientales, sistema financiero y democracia. 

para que cada organización asigne medios y recursos para un 

trabajo específico de área y a su vez de coordinación interdisciplinar, 

transnacional y mundial. Así, los objetivos planteados puedan ser 

específicos, realistas, medibles, alcanzables en un período de tiempo 

concreto… en definitiva SMART (inteligentes).  

Como ejemplo que ilustra esta tercera vía se propone la imagen de 

una pista de atletismo en la que se presenta a un corredor y a su 

lado a un peatón. Los 400 metros los alcanzará el atleta en menos 

de un minuto. El peatón tardará bastante más. A cambio, la energía 

que necesita el esprínter en llegar tan rápido supone un gasto 

exponencialmente superior al del peatón. Es un patrón de cómo la 

competitividad y la velocidad malgastan las energías y cómo sería 

un método ralentizar la marcha para guardar las energías, mientras 

se buscan soluciones a más largo plazo. Es la metáfora del progreso 

sostenible, dado que la carrera es de obstáculos y pasar el testigo 

cuesta también.  

Teológicamente, podríamos decir que se trata de una actitud de 

hacer todo lo que está en mi poder para ralentizar el deterioro 

medioambiental desde la visión sostenible, como si todo dependiera 

 
5https://www.nationalgeographic.com.es/medio-ambiente/victoria-
abuelas-por-clima-tedh-condena-suiza-por-inaccion-climatica_22010  
6https://www.dw.com/es/merkel-conf%C3%ADa-en-dar-un-nuevo-
impulso-contra-el-cambio-clim%C3%A1tico/a-57788157  

https://www.nationalgeographic.com.es/medio-ambiente/victoria-abuelas-por-clima-tedh-condena-suiza-por-inaccion-climatica_22010
https://www.nationalgeographic.com.es/medio-ambiente/victoria-abuelas-por-clima-tedh-condena-suiza-por-inaccion-climatica_22010
https://www.dw.com/es/merkel-conf%C3%ADa-en-dar-un-nuevo-impulso-contra-el-cambio-clim%C3%A1tico/a-57788157
https://www.dw.com/es/merkel-conf%C3%ADa-en-dar-un-nuevo-impulso-contra-el-cambio-clim%C3%A1tico/a-57788157
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de mí y a la vez confiar en que “la suerte nos pille trabajando” y 

hacer la apuesta a estilo de Blaise Pascal, que parece sugerir que es 

más beneficioso confiar en una especie de salvación que no. La 

esperanza es lo último que se pierde. En versión creyente: confiar 

como si nada dependiera de mí. Joan Morera Perich propone una 

espiritualidad de la ecología integral7 que hace el balance negativo 

del paradigma tecnocrático que, ante la falsa promesa de 

protegernos frente al sufrimiento, nos aboca a un espejismo de 

automatización mecanicista. Su propuesta consiste en la 

transformación teológica y espiritual, la eco-conversión personal 

que desecharía la visión de la historia de salvación como estática y 

dotaría a las personas de capacidad de buscar su futuro, su devenir 

en la potencialidad de concretarse. Las categorías inspiradas en la 

Biblia, como la creación misma, la imagen de Cristo cósmico o 

Cristo-Sofía muestran los orígenes sapienciales de conexiones entre 

la encarnación (antropología) y la cosmología. La kénosis de Dios es 

una categoría que habla de cómo Dios (supuestamente 

omnipotente, según los autores griegos del siglo I que recogieron el 

pensamiento platónico y kyriarcal8 del imperio) se niega sus 

privilegios de superioridad y nace como ser humano de una mujer. 

Esta sería la clave que conecta la idea de la “reducción” para los que 

tienen con la relación con los demás. Esto permitiría reformular la 

teología hacia una visión cuántica en perspectiva de Teilhard de 

Chardin. El autor recoge también los cuatro consejos derivados de 

un estudio de Seth Wynes y Kimberly Nicholas (2017) para revertir 

el cambio climático desde nuestros entornos domésticos. Los 

jerarquizan en función de su impacto. A saber: primero, tener 

 
7https://www.bisbatlleida.org/es/content/curso-sobre-espiritualidad-de-la-
ecolog%C3%ADa-integral-en-el-irel   
8 Término acuñado por Elisabeth Schüssler Fiorenza que describe la actitud 
“señorial”, recogida de la etimología de la palabra griega kyrios (señor) y 
que designa al cesar del imperio. En su sentido confluyen las ideas de la 
autoridad, el poder, la divinidad, la superioridad que se afirma por la 
presunción de la procedencia divina del kyrios. Es una categoría que 
interconecta el patriarcado con el racismo, clasismo, sexismo y homofobia.  

https://www.bisbatlleida.org/es/content/curso-sobre-espiritualidad-de-la-ecolog%C3%ADa-integral-en-el-irel
https://www.bisbatlleida.org/es/content/curso-sobre-espiritualidad-de-la-ecolog%C3%ADa-integral-en-el-irel
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menos hijos. Segundo, utilizar el transporte “verde”. Tercero, 

consumir energía verde. Cuatro, optar por una dieta vegetariana.  

Aquí es donde entra la hermenéutica de la sospecha. Cuesta ver una 

consecuencia lógica entre la “reducción” de los privilegios 

kyriarcales y su aplicación a la situación demográfica con su ratio 

negativo o a la situación de restricción forzada de la natalidad en 

China. Lo mismo para los que optan por comida vegetariana y deben 

sustituir las proteínas con fuentes vegetales de calidad que cuestan 

más que la carne. Parecen recetas de tendencia para la cultura 

donde se mezcla la obesidad de consumo con la obesidad de las 

poblaciones con menos recursos para poder disponer de proteína de 

calidad. Me pregunto por la lógica que hay detrás de esta propuesta 

teo-lógica.  

Otra aproximación equilibrada podría ser la de José Laguna, que 

propone un paradigma teológico nuevo ecosocial que cuestiona las 

gramáticas antropocéntricas, recoge los postulados foucaultianos de 

que toda vida es biopolítica y que los seres humanos habitan una 

realidad histórica (Zubiri), pero teme confundir las “lógicas 

teológicas” con otras lógicas “sistémicas” en el ejercicio de 

interacción para evitar caer en sincretismos desordenados.  

De nuevo me pregunto qué lógica subyace a este paradigma 

ecosocial de “nosotros” cuando se descontextualiza la perspectiva 

ecofeminista planteada por Elisabeth Johnson en Ask the Beasts: 

Darwin and the God of Love (2015) con la pregunta kyriarcal que 

suena tan inocente: “¿Es razonable (lógico) equiparar el descarte 

natural de los pelícanos más débiles con los descartes de la 

historia?” O cuando se reduce la biofilia (sin quitar el mérito de ser 

el único autor masculino en España que recoge esta categoría) a un 

“rewilding” teológico (Laguna 2015, p. 23). ¿Quién salva lo que nos 

salva? No obstante, su pregunta de fondo es profunda ya que se 

interroga si la ecoteología debería asumir un ateísmo respetuoso 

con el principio de realidad que rige el mundo natural y el principio 
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de responsabilidad exigible al animal de realidades que somos los 

humanos. 

2. Re-contando la historia de la creación del Gn 1-2 

En este punto, me propongo repensar brevemente esta última 

pregunta sobre si la ecoteología debería asumir un ateísmo 

respetuoso con el principio de realidad que rige el mundo natural y 

el principio de responsabilidad exigible a las personas, desde una 

perspectiva feminista y de género. 

Contando a estilo patriarcal el relato del Gn 1-2 que conecta la 

creación del ser humano con otros seres, el medio ambiente y hasta 

con la esfera simbólica y temporal, podríamos reducir el mito a la 

siguiente moraleja: ella está destinada a reproducir, él a producir. 

Ella, en la casa; él, fuera, en el mundo. La producción actual llega a 

su saturación en el entorno natural actual produciendo la basura que 

no podemos consumir. ¿Y ahora qué? 

Por mucho que las exégetas se esfuercen en distinguir diferentes 

tradiciones del relato, empezando por reivindicar su género literario 

como mito o cuento (ninguna tesis científica) a estilo de Enuma Elish 

u otros textos mesopotámicos, y por recalcar la fecha de la 

redacción del texto (siglo IV a. C.), es decir, bien entrada la época 

del pensamiento griego que en parte choca y en parte se pretende 

hacer coincidir con la cosmovisión hebrea, el pecado entra al mundo 

por la desobediencia de Eva -(generalizando) una/cualquier mujer-

, al probar el fruto de la sabiduría que fue prohibido. Este pecado se 

trasmite sexualmente. Por mucho que el posterior Libro de Sabiduría 

y el mismo Génesis aclaran que lo de comer del árbol de la sabiduría 

no puede ser pecado y corrigen de que “el pecado ha entrado al 

mundo por la envidia” (Sab 1,13-15; 2, 23-24), señalando al primer 

pecador Caín, al que mata a su hermano por envidia (Gn 4, 8), las 

mujeres no nos liberamos del castigo de reproducción.  
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Por mucho que una de las tradiciones del texto Gn 1-2 presente la 

creación de la humanidad del barro (la palabra adamah- es 

femenino en hebreo y son los traductores los hacen una asignación 

impropia de este término al varón, Adán, sin contar con su segunda 

aparición en el texto, en plural mayestático que insinúa la diversidad 

de género) los varones tienen que labrar fuera del paraíso, y son 

ellos los están destinados a ser administradores de los bienes de 

producción. Ningún indicio de que lo importante no era el séptimo 

día sino el cuarto (la creación de las estrellas que dirigen en tiempo 

litúrgico), al estar en el centro del relato, u opción de una crítica 

holística del texto hebreo, que no comportaba los dualismos 

presentes en el Banquete de Platón, es suficiente para que la 

jerarquía circular de los eones pusiera a Dios en su órbita, al varón 

debajo y al resto a su servicio.  

No voy a dar más argumentos, porque sé que las razones no 

cambian las representaciones. Las historias sí. Entonces, retomo la 

historia patriarcal de que las mujeres están condenadas a reproducir 

y a la vida en casa y los varones a producir en el mundo. Y constato 

que adonde llegan ahora las lógicas eco-lógicas es a la siguiente 

conclusión: con esto que producimos ya no podemos consumir más. 

Parece que esta afirmación categórica sea hasta un imperativo. Las 

propuestas estratificadas, incluso las “smart”, terminan en la 

presunta sostenibilidad: la tendencia ecologista de movilidad hibrida 

o eléctrica, los carriles bici, el uso del tren en lugar del coche o avión, 

chocan con los basureros no reciclables de los residuos europeos en 

la India, con la fabricación destinada para el bienestar a cambio de 

bajísimas remuneraciones en China, Vietnam, Marruecos, la 

dependencia de la logística marítima contaminante, las inversiones 

en la energía nuclear (con la denominación de energía “limpia”), la 

pornografía y la prostitución entre adolescentes, el consentimiento 

del Banco de Europa al empobrecimiento de la población hipotecada, 

por medio de la inflación de la divisa y la subida de los tipos de 

interés, a escala de la bolsa mundial. La dependencia de los recursos 

energéticos rusos-ucranianos (gas, trigo, materias primas para la 
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construcción) que ha descubierto recientemente Europa, deja 

patente que los intentos políticos de la paz y la democracia están en 

profunda crisis, augurando un cambio de estrategias y alianzas 

mundiales, un cambio de los ejes de fuerza y el desplazamiento de 

los temas “periféricos”, como pueden ser los derechos de las 

mujeres.  

Retomo la afirmación de que “ya no podemos producir más” en el 

sentido de que la sociedad patriarcal se ha dado cuenta de su lectura 

literal del texto de Génesis, pero ya es demasiado tarde, ya el daño 

está hecho. Y planteo la pregunta: ¿quién limpiará y recogerá toda 

esta basura? Planteo otra pregunta: si la palabra “eco” viene de 

oikos (en griego: casa) ¿quién barrerá esta casa? Porque el mundo 

“de fuera”, de producción, se convertido en la casa, sitio privado de 

las mujeres. Y soy realista: serán las mujeres. De hecho, como 

atestigua Ivonne Gebara (2021, p. 15), las plantas recicladoras 

cuentan con la mayoría de las mujeres para los trabajos de 

basureros. En la pirámide de los privilegiados la base la siguen 

formando las mujeres en los trabajos de asistencia a los mayores, 

porque la pirámide demográfica está ya invertida en Europa 

(Eurostat 2017), sin seguridad social, sin contratos laborales, 

fomentando la economía sin impuestos e imposibilitando los 

trámites para obtener la ciudadanía en caso de las extranjeras, las 

limpiadoras de casas o industrias, cocineras en los restaurantes de 

carretera, a lo precario, las inmigrantes.   

Constato: la eco-lógica patriarcal no tiene sentido, ya que confunde 

y fagocita la casa, las energías de la casa, incluso los espacios 

privados de mujeres y se agota en la falacia de que ya no hay vuelta 

atrás porque cuenta solo con su lógica. Propongo una revisión de las 

categorías próximas a los sentidos del oikos de la casa, de los 

espacios de mujeres, para encontrar un nuevo lugar teológico de las 

mujeres en el debate sobre la sostenibilidad, que incluya una 

reflexión seria sobre los cuerpos, la sexualidad, la maternidad, la 

producción y la reproducción desde las lógicas feministas. No se 

trata solamente de una reivindicación de las mujeres en tanto 
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oprimidas como la tierra, cosa que ya han hecho pensadoras 

feministas (Ortner, 1972), ni tampoco se trata solo de poner en 

valor las políticas del cuidado, que siguen necesitando un marco 

legal más consistente. Se trata de una reflexión teológica 

ecofeminista que combine los enfoques evolutivos-pedagógicos 

(Gilligan, 1982) y de derechos (Fraser, 2008) con los temas de 

estudios de género (Butler 1990): cuerpo, sexualidad, identidad, 

desde la pregunta por la vida y su dignidad de forma 

contextualizada.  

3. De la eco-logía a la lógica biofílica: esquema 

Las predecesoras en la teología ecofeminista Mary Daly, Vandana 

Shiva, Ivonne Gebara, Elisabeth Johnson, Judith Ress, y las más 

contemporáneas como Marilú Rojas, marcan claras intersecciones 

político-ecológicas y feministas y denuncian cómo las lecturas 

sesgadas de la Biblia redundaban en el rol de las mujeres, en su 

invisibilización y manipulación. Tratan la categoría del cuerpo en 

clave de mujeres como objetos sexuales, como la casta tocable 

(Daly, 1984) de los varones. La sexualidad se conecta con los 

derechos sexuales: aborto, maternidad, incluso prostitución.  

Las biblistas proponen empezar con el cuerpo. Es como reinventar 

las primeras palabras del Génesis que dicen: “Al principio creó 

Elohim el cielo y la tierra” (Gn 1,1) y poner: “En principio fue el 

cuerpo”. Se trata de un marco de comprensión diferente en el que 

se parte de una creaturalidad diferente o una humanidad abierta a 

la alteridad y sensible para reconocerla en la naturaleza. El enfoque 

no será binario, como si se tratara de dos géneros. Volveremos a la 

imagen del barro o la arcilla, del vientre (rahamim) divino, como lo 

evoca la teología de la creación, sin quedarnos solo en la imagen 

maternal de la divinidad, campo que ya ha sido explorado por la 

teología (Moltmann, 1979).  

Presentaremos el esquema disruptivo de la lógica biofílica con 

respecto a la ecología tal como la hemos descrito desde las 
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gramáticas patriarcales. Tras su explicación, propondremos los ejes 

de sensibilización y concienciación para que el proyecto biofílico 

impregne las mentalidades para un cambio del paradigma.  

 

 Paradigma eco-

lógico 

Paradigma biofílico 

Pregunta ¿Qué hacer para 

sostener la vida, 

preservar la 

especie, reducir la 

polución? 

¿Qué vida se quiere 

sostener? ¿Qué se 

entiende por “vida”? 

¿Qué tipo de vida 

queremos salvar? 

Ámbito Mundo: naturaleza Casa: casa común 

Perspectiva General Desde la categoría de 

género y clave 

feminista 

Aspecto 

teológico/filosófico 

Dualista y 

esencialista 

Relacional y corporal 

(encarnacional) 

Punto de partida Logos: conocer la 

casa 

Filia: querer la casa 

Centro del 

universo 

interpretativo 

Mundo y sus 

gramáticas 

(reglas)  

¿Quién cuida la vida?  

En el paradigma eco-lógico ponemos en el centro el conocimiento 

de la casa común que es el mundo, la naturaleza. En el paradigma 

biofílico partimos de la vida, de las experiencias de mujeres y de 

género. Nos preguntamos quién cuida la vida para que nos cuente 

sobre él mismo y sus necesidades.  

El punto de partida de las preguntas es diferente. La ecología se 

interroga sobre cómo preservar las especies (la especie humana en 
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particular), mientras la biofilia se pregunta por las formas de la vida 

que merezcan la pena sostener. En el fondo teológico está la 

pregunta por el sentido de la salvación: ¿quién salva y cómo? No 

vamos a responder a estas preguntas en este punto, solo 

facilitaremos unos ejemplos que ilustran cómo se aplican estas 

preguntas y qué diversidad de respuestas pueden ofrecerse.   

El ámbito parece más amplio en el paradigma eco-lógico, pero éste 

curiosamente excluya la perspectiva de la casa (en sentido privativo 

del espacio de mujeres) donde no pertenezcan los privilegiados. Sin 

embargo, la casa (la casa común) es el espacio que se ha vuelto el 

mundo: lo marginado, lo explotado literalmente explota en nuestras 

manos si no hacemos nada.  

Se trata de cambiar la mentalidad intelectualista e impregnarla de 

lo bello y lo bueno acorde a lo afectivo que evoca el término phylia. 

A su vez, se parte de las estructuras no lineales ni dualistas, sino 

relacionales en clave encarnacional, para descubrir los cuerpos y sus 

rostros como fuentes de vida en abundancia (Jn 10,10). Los 

sistemas complejos permiten comprender las intersecciones de las 

diferentes categorías y desde la teología se propondrá una relectura 

de los tópicos teológicos.  

Los presupuestos planteados por las mujeres y los estudios de 

género: la sexualidad, la corporeidad, el placer, el cuidado, se verían 

desde un prisma teleológico en el que el valor se atribuye a lo que 

promocione la vida de las mujeres. Una reflexión sobre la 

reproducción y sus conexiones con la distribución acompaña el 

proyecto.  

Siguiendo la intuición de Linn Tonstad (2016, 128), la reflexión 

teológica y económica no debería centrarse en un nuevo sistema de 

distribución sino en un nuevo sistema de producción. En este punto, 

la ecología engarza con la economía y es donde más se descubre la 

diferencia entre la lógica ecológica para mover la economía, 

mientras la biofilia escoge entre las leyes económicas las que 
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permitan -siguiendo la metáfora del atleta y peatón- que todos 

lleguemos a la meta. El concepto de meta, finalidad, se contrasta 

con el proceso, con el camino, con el trascurso de la vida. No es 

casual que la historia solo recuerde a los muertos, sobre todo héroes 

de la guerra. Desde la mentalidad feminista, ciertos parámetros se 

trasvalúan y no cabe considerar la muerte como algo más honorable 

que dar y educar una vida.  

Igualmente, la preocupación no sería por si tener o no tener más o 

menos hijos, como el estudio se pregunta, sino -desde la posición 

de las mujeres- preguntarnos para qué. ¿Es coherente pensar solo 

en la supervivencia de la especie humana? No tiene el mismo 

sentido (orientación) esta cuestión en los países de índices 

demográficos bajos que en las áreas geográficas superpobladas. No 

tiene la misma consecuencia en los países con alto ratio de 

inmigración que en otro. Finalmente, no tiene el mismo impacto en 

las familias que queriendo tener familia, no pueden por causas 

médicas o económicas. La generalización genera una necesidad de 

contextualización tan pormenorizada que puede caer en el mismo 

situacionismo al que se acusa los estudios de género, llegando a 

denominarla “ideología de género”.  

El mismo ejemplo podemos aplicar al uso de la movilidad eléctrica 

o de las fuentes de energía sostenibles. Los que no disponen de un 

poder adquisitivo suficiente, ¿deben sentirse culpables por no cuidar 

la naturaleza? Otra alternativa sería volver a lavar la ropa en el río, 

como nuestras abuelas, para que el electrodoméstico obsoleto no 

acabara en las costas de los países no adheridos a los pactos del 

cuidado de la naturaleza. Las soluciones g/locales, pensadas a lo 

grande, necesitan aplicaciones negociadas con la representación de 

mujeres en cada grupo social de su pertenencia. Una mentalidad 

traspasada por la interseccionalidad es fruto del destructuralismo. 

Las instituciones y las políticas deben proteger que esta diversidad 

fomente diálogo, no el individualismo oportunista mencionado.  
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La comida, otro aspecto cercano al cuerpo y tan ambiguo. La 

decisión si comer carne o no, independientemente de la procedencia 

cultural de cada sujeto, dependerá de sus posibilidades económicas, 

de sus necesidades fisiológicas, su edad. La agroeconomía de masas 

que mueve la maquinaria consumista nos da opción del pollo del 

corral o de la crianza en altura para saciar la gula y la opulencia. 

Donde no hay carne, por las sequias o falta de infraestructuras, cada 

trozo se precia mucho más. Una sociedad obesa puede ser causada 

por el exceso de consumo o por la falta de consumo de proteínas.  

¿Dónde está el justo medio? Mejor: ¿quién dará de comer?, ¿quién 

decide sobre la maternidad?, ¿qué tipo de energía necesitamos? ¿La 

que nos lleve muy lejos y muy rápido o la que se mueve al paso del 

más lento? Estas preguntas encarnadas, tan cercanas al quehacer 

diario y a las elecciones concretas de las mujeres concretas en el 

mundo, mueven el marco de la distribución “justa” en términos 

clásicos a valorar las circunstancias y no prejuzgar a las personas. 

Más bien. la perspectiva de relaciones nos lleva a pensar en Jesús 

que se acercaba a los niños, comía con los excluidos, sus amigos 

eran prostitutas y recaudadores (gente desprestigiada). Curaba no 

por sus fuerzas, sino que empoderaba a las personas a creer en sí 

mismas. Su ideal no fue sostener la vida, sino que -desde su 

atención a lo que estaba en su mano- las personas tuvieran la vida 

que para ellos mereciera la pena vivir.  

Conclusión 

En el artículo se propone una reflexión sobre las aproximaciones 

teológicas a la sostenibilidad y la relación del cuidado del 

medioambiente con la actividad humana. Desde las tres opciones 

propuestas: mesiánica, apocalíptica y moderada, hemos escogido 

como la más equilibrada a la tercera, la que prescinde de los 

dualismos de oposiciones binarias y propone un ralentizar de la 

actividad humana para disponer de más tiempo para revertir el 

colapso natural que, parece, incluso favorece a algunos oportunistas 

con visión a muy corto plazo. Esta tercera opción la hemos llamado 
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el paradigma ecológico y consideramos que obedece a una visión 

ampliamente reconocida por la comunidad científica actual.  

Hemos reconocido, no obstante, tras la relectura del Gn 1-2 que la 

lógica que opera en este paradigma eco-lógico subyace en los 

patrones antropocéntricos, androcéntricos, kyriarcales y 

patriarcales. Su relato finaliza en la recapacitación, como si de la 

vuelta del hijo pródigo se tratara, de que -tras años de producción- 

la vuelta a la “casa” jardín Edén está amenazada si no imposible. 

Allí acaba.  

En cierto sentido, el paradigma alternativo, el de bio-filia, asume 

(no acríticamente) esta realidad, pero desde otras gramáticas, a 

saber, las gramáticas de género basadas en los presupuestos o 

lugares teológicos como el cuerpo, la sexualidad, el cuidado, la 

maternidad, los alimentos y los desechos. No obstante, pregunta no 

por la sostenibilidad de un mundo de “producción” a estilo eco-

lógico, como si pudiera persistir y tuviera opciones de sostenerse, 

sino por el tipo de vida que merece la pena ser sostenido. Quizás 

ciertos patrones eco-lógicos solo pretenden alargar el sufrimiento 

de muchos para servir a unos pocos. No se trata de borrar las 

ambigüedades, sino abrirlo a otros criterios: del placer que piensa 

no hedonista y egoístamente, de la apertura a la diferencia sexual y 

tratamiento médico, para que la vida tenga sentido. Se facilitan 

ciertos ejemplos de cambios en la búsqueda de las repuestas sobre 

el concepto de la “vida” y su valor. Una aproximación al concepto 

de la vida, no desde el modelo biologicista, sino feminista, permitiría 

clarificar ciertos conflictos que mantiene la teología en diálogo con 

los estudios de género.  

¿A quién va dirigida la propuesta del paradigma bio-filico? 

Parafraseando otra metáfora mítica. Sísifo no disponía de una 

palanca para levantar la piedra. Si metafóricamente Sísifo es el 

planeta que soporta masivamente el colapso de la basura 

antropocénica, la palanca será la búsqueda de la mejora de la vida 
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de las mujeres. La presión de la palanca, sin embargo, corresponde 

a una tercera fuerza: el resto de la humanidad.  
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LAS PALABRAS IMPORTAN: ¿FUE ACERTADA LA 

DENOMINACIÓN ODS?1 
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Resumen 

En 2015, la Organización de las Naciones Unidas proclamó los 

llamados Objetivos de Desarrollo Sostenible (ODS) que constituyen 

la llamada Agenda 2030. Cabe si semejante denominación fue 

acertada o no. Para responder a esta pregunta es preciso exponer, 

en primer lugar, la historia de la noción de desarrollo de los pueblos 

desde los años cincuenta del siglo XX hasta la formulación de los 

mencionados ODS. En segundo lugar, planteamos las insuficiencias 

y riesgos que lleva consigo la noción de ODS, concluyendo que 

hubiera sido más adecuado y coherente llamarlos Objetivos de 

Desarrollo Humano y Ecológico, u otra denominación que deje claro 

que nos referimos a la sostenibilidad medio ambiental o ecológica, 

y no a la mera sostenibilidad económica. La ambigüedad de la 

noción de sostenibilidad, aparecida a fines de los ochenta con el 

Informe Brundtland, reaparece en la denominación ODS, 

provocando malentendidos y manipulaciones que tal vez se podrían 

haber evitado. 

Palabras clave 

Desarrollo de los pueblos, desarrollo humano, desarrollo sostenible, 

sostenibilidad ambiental, sostenibilidad económica.  

 
1 Este trabajo es una aportación en el proyecto “Socialización del cuidado 
de las personas mayores: un reto tras la ley 8/2021” (SOCUPER) financiado 
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136264OB-I00, MCIN/AEI/10.13039/501100011033/FEDER, UE). 
2 Catedrático de Filosofía Moral en la Universidad de Murcia. 
http://www.emiliomartinez.net, emimarti@um.es. 
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Abstract 

In 2015, the United Nations proclaimed the Sustainable 

Development Goals (SDGs), which constitute the 2030 Agenda. It is 

worth asking whether this name was appropriate. To answer this 

question, we must first look at the history of the concept of human 

development from the 1950s to the formulation of the SDGs. 

Secondly, we will discuss the shortcomings and risks inherent in the 

concept of SDGs, concluding that it would have been more 

appropriate and consistent to call them Human and Ecological 

Development Goals, or some other name that makes it clear that 

we are referring to environmental or ecological sustainability, and 

not merely economic sustainability. The ambiguity of the notion of 

sustainability, which first appeared in the late 1980s with the 

Brundtland Report, reappears in the name SDGs, causing 

misunderstandings and manipulations that could perhaps have been 

avoided. 

Keywords 

Development of peoples, human development, sustainable 

development, environmental sustainability, economic 

sustainability. 

Introducción 

¿Es indiferente nombrar a las cosas de una manera que de otra? ¿O 

más bien los términos que utilizamos condicionan fuertemente la 

comunicación (Martínez Navarro, 2023) hasta el punto de que se 

provocan malentendidos, manipulaciones y conflictos que se podrían 

haber evitado? En el caso de los términos «sostenible» y 

«sustentable», que aquí vamos a considerar sinónimos, la cuestión 

que se plantea es que la sostenibilidad o sustentabilidad es un 

concepto impreciso (como casi todos), que se aplica al menos a dos 

significados diferentes: la sostenibilidad medioambiental y la 

sostenibilidad económica. Y cuando se debate sobre la sostenibilidad 
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sin especificar a cuál de los dos significados nos estamos refiriendo, 

el resultado suele ser nefasto: caemos en el terreno de las 

falsedades, de las medias verdades, de las mentiras y de la supuesta 

posverdad, que viene a ser una modalidad más de la mentira. 

El objetivo de este artículo es mostrar, una vez más, que las 

denominaciones importan, las palabras importan, y mucho, porque 

la representación que nos hacemos de la realidad está mediada por 

las palabras que utilizamos. La mente individual y la opinión pública 

consideran real lo que se describe por medio de palabras concretas, 

de manera que, si las palabras utilizadas son ambiguas, engañosas 

o erróneas, el resultado será una realidad distorsionada, confusa, a 

menudo manipulada por grupos de poder que pretenden imponer su 

visión interesada a toda la población. Desde la Filosofía, y más 

concretamente desde la Ética, el interés por los significados y por 

usar las palabras con la mayor precisión posible ha sido una 

constante a lo largo de los últimos dos mil quinientos años. Un par 

de ejemplos recientes de esta preocupación han sido los casos de 

creación de los términos «aporofobia» (Martínez Navarro, 2020; 

Cortina 2017) y «edadismo»: hubo que crearlos para hacer visible 

una realidad que anteriormente había pasado casi desapercibida, 

como si se tratase de una variante del racismo o de la xenofobia, en 

el primer caso, y de una variante de la discriminación a personas 

discapacitadas en el segundo caso. Pero no es así: un análisis más 

detallado, realizado desde la reflexión ética, muestra que los 

términos «aporofobia» y «edadismo» nombran dos fenómenos que, 

aunque existían en el mundo real, no eran suficientemente visibles 

por no ser descritos con un término específico. Y de este modo, 

haciendo visibles fenómenos que antes pasaban desapercibidos, los 

seres humanos vamos comprendiendo mejor el mundo en que 

vivimos, y con ello nos hacemos más capaces de mejorarlo. 

En consecuencia, planteamos aquí la cuestión de hasta qué punto 

es acertada la denominación «Objetivos de Desarrollo Sostenible» 

(o «Sustentable) que acuñó la ONU para referirse a las metas de 

desarrollo mundial que la Organización propuso en 2015 para ser 
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alcanzadas en el año 2030. Para responder a esta pregunta de un 

modo adecuado conviene, en primer lugar, exponer brevemente 

cómo y por qué se llegó en la ONU a la formulación de dichas metas, 

indicando por qué se les denominó de ese modo. En segundo lugar, 

habrá que preguntarse si tal denominación fue la más adecuada o 

no, y por qué. Aquí argumento que tal denominación no fue 

acertada, porque es ambigua, opaca y fácilmente manipulable, por 

las razones que comentaré a continuación. 

1. Los Objetivos de Desarrollo de la ONU3 

Para comprender el contexto en el que nacieron los Objetivos de 

Desarrollo planteados por Naciones Unidas es preciso recorrer, 

aunque sea muy resumidamente, la evolución del concepto de 

«desarrollo». Haremos aquí tal resumen exponiendo las fases 

principales del mismo. 

1.1. La noción de desarrollo de los pueblos 

El término “desarrollo” empezó a ser aplicado a países y regiones 

del mundo a partir de finales de la Segunda Guerra Mundial, 

momento en el que algunos dirigentes políticos comenzaron a 

distinguir entre países “desarrollados” y “subdesarrollados”, y 

momento también en el que los documentos fundacionales de las 

Naciones Unidas y de las instituciones financieras de Bretton Woods 

(es decir, el Fondo Monetario Internacional y el Banco Mundial), 

introdujeron el término “desarrollo” para referirse a la situación 

óptima deseable para cualquier país. Así, por ejemplo, el nombre 

original del Banco Mundial, fundado en 1944, fue el de International 

Bank for Reconstruction and Development; este nombre sugiere 

que, tras la tremenda destrucción llevada a cabo por la guerra, el 

objetivo del banco no podía ser otro que “la reconstrucción y el 

desarrollo” de los países afectados por el conflicto bélico que estaba 

 
3 En este apartado he recogido de manera resumida algunos materiales que 
se he publicado en Martínez Navarro 2024. 
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a punto de finalizar. Ahora bien, una vez logrados, en términos 

generales, los objetivos de reconstrucción, el Banco asumió como 

misión principal la de reducir la pobreza, de manera que, en el 

lenguaje de la segunda mitad del siglo XX, las expresiones “ayuda 

para la reducción o superación de la pobreza” y “ayuda para el 

desarrollo” llegaron a ser sinónimas. En términos generales, por 

tanto, podemos afirmar que, en su origen histórico, el término 

“desarrollo” se refería a la situación que logra un país cuando 

consigue salir de la pobreza. Probablemente, quienes difundieron el 

término operaban con la idea de que, si los pueblos del mundo 

alcanzan de veras el desarrollo, entonces las guerras tenderán a 

desaparecer (Cortina, 2006; Conill, 2007). 

Sin embargo, estos buenos deseos se vieron enfrentados desde muy 

pronto con los problemas de la guerra fría, y en ese nuevo contexto 

se utilizó la idea del desarrollo como un elemento más de la rivalidad 

entre los dos grandes bloques políticos de la época. De este modo, 

quedó pervertida y manipulada la propia noción de desarrollo, 

porque la finalidad ética primordial de los procesos de desarrollo ―la 

superación de la pobreza―, quedó inmediatamente postergada en 

relación con una meta propagandística propuesta por cada una de 

las dos superpotencias en sus respectivas áreas de influencia: la 

meta de “salir del subdesarrollo” alineándose con el bando correcto. 

En aquel contexto es en el que nace la Ética del Desarrollo: esta 

disciplina surge en los años sesenta del siglo XX como un conjunto 

de reflexiones críticas y de propuestas de cambio de rumbo en torno 

a los modelos de “desarrollo” que comenzaron a aplicarse tras la 

Segunda Guerra Mundial. Los primeros autores que publicaron 

trabajos de Ética del Desarrollo fueron el francés Louis Joseph Lebret 

(1961) y el estadounidense Denis Goulet (1965). La principal 

denuncia que hicieron estos pioneros de la Ética del Desarrollo se 

podría resumir en los siguientes puntos: 

• Se tiende a identificar el desarrollo de un país como un asunto 

exclusivamente económico, medible en términos del incremento 

del PIB o de la renta por habitante, sin atender a otros aspectos 
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que deberían ser tenidos en cuenta, como la equidad en la 

distribución de la riqueza y la satisfacción de las necesidades 

básicas de la población. 

• Se utiliza un concepto de desarrollo como equivalente a 

industrialización y modernización (entendida como abandono de 

formas de vida tradicionales) y, en general, adopción de modos 

de producción, de propiedad y de consumo que son típicos de 

Occidente, ignorando las posibilidades de otros posibles 

modelos de desarrollo que podrían ser diseñados e 

implementados a partir de las propias tradiciones de cada país. 

Poco después de estas aportaciones, apareció la encíclica de Pablo 

VI (1967) conocida como Populorum progressio, cuyo título 

completo es Sobre la necesidad de promover el desarrollo de los 

pueblos. Este documento ya apuntaba de manera explícita lo que 

posteriormente se ha llamado desarrollo humano. Los ejes 

fundamentales del mismo se expresan allí del siguiente modo: 

Verse libres de la miseria, hallar con más seguridad la propia 

subsistencia, la salud, una ocupación estable; participar 

todavía más en las responsabilidades, fuera de toda opresión 

y al abrigo de situaciones que ofenden su dignidad de 

hombres; ser más instruidos; en una palabra, hacer, conocer 

y tener más para ser más; tal es la aspiración de los hombres 

de hoy. Y, sin embargo, gran número de ellos se ve 

condenados a vivir en condiciones que hacen ilusorio este 

legítimo deseo. Por otra parte, los pueblos llegados 

recientemente a la independencia nacional sienten la 

necesidad de añadir a esta libertad política un crecimiento 

autónomo y digno, social no menos que económico, a fin de 

asegurar a sus ciudadanos su pleno desarrollo humano y 

ocupar el puesto que les corresponde en el concierto de las 

naciones (Pablo VI, 1967, p. 6). 
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1.2. La noción de un desarrollo económico que sea 

respetuoso con el medio ambiente 

Posteriormente, a partir de la publicación en 1987 del informe 

elaborado por la Comisión Mundial para el Medio Ambiente y el 

Desarrollo, presidida por la doctora Brundtland, aparece la 

preocupación por la situación ecológica que afecta a todo el planeta. 

El informe mostró claramente que el modelo de desarrollo imperante 

hasta ese momento es ecológicamente insostenible. El desarrollo 

sostenible quedó definido como “aquel tipo de desarrollo que 

satisface las necesidades de la generación presente sin 

comprometer la capacidad de las generaciones futuras para 

satisfacer sus propias necesidades”. En el final del documento, la 

Comisión afirma que 

las cuestiones que hemos planteado en el presente informe 

tienen inevitablemente una importancia de gran alcance para 

la calidad de vida en la Tierra ―en realidad para la vida 

misma―. Hemos procurado demostrar cómo la supervivencia 

y el bienestar humanos pueden depender del éxito del 

empeño por hacer que el desarrollo sostenible pase a ser una 

ética mundial (Comisión, 1988 p. 363). 

Desde el punto de vista de la Ética del desarrollo (Martínez Navarro, 

2000), las cuestiones relacionadas con el cuidado del medio 

ambiente pasaron al primer plano de estudio y debate, con 

aportaciones de un gran número de teóricos que han insistido en la 

posibilidad de hacer compatible la sostenibilidad medioambiental 

―en su doble faceta de preservación y de reparación de daños al 

medio ambiente― con el desarrollo humano sin exclusiones (Goulet, 

1995a; Riechmann, 1995; Martínez Navarro, 2000). El argumento 

central es que no será posible la sostenibilidad medioambiental si 

no va acompañada del desarrollo humano. Esto se comprenderá 

más fácilmente al examinar a continuación las implicaciones éticas 

de la noción de desarrollo humano 
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Hemos de preguntarnos qué implica exactamente ese postulado de 

la sostenibilidad ecológica. Riechmann (1995) ha denunciado el 

abuso que supone identificar, como han hecho interesadamente 

muchos beneficiarios del actual status quo, el «desarrollo 

sostenible» con el «crecimiento sostenido»: 

desgraciadamente, en el informe Brundtland se afirma que 

para conseguir este desarrollo sostenible es menester que 

continúe el crecimiento económico tanto en los países pobres 

del Sur del planeta como en los del rico Norte: y esta última 

afirmación parece ser la única que han retenido la mayoría 

de los empresarios y de los políticos (p. 12). 

Al insistir en el crecimiento económico, que aún recomienda el 

informe Brundtland, frente a los compromisos ecológicos que el 

mismo informe propone, se está produciendo una apropiación y 

manipulación del concepto de sostenibilidad para neutralizar sus 

implicaciones ecológicas y continuar con las pretensiones 

economicistas de mayor crecimiento económico, pero aprovechando 

una apariencia de mayor legitimidad que se toma prestada de ese 

supuesto «permiso para un mayor crecimiento económico global» 

que se encuentra en el propio informe Brundtland. 

Pero si hay algo suficientemente obvio para cualquier persona que 

no esté obcecada por intereses de corto plazo y por mala fe, es que 

los problemas derivados del deterioro ecológico constituyen una 

verdadera bomba de relojería que puede suponer la desaparición de 

la especie humana sobre la Tierra; obsérvese que lo que está en 

peligro no es la continuidad de la vida sobre el planeta, puesto que 

incluso bajo las hipótesis más tenebrosas, lo más probable es que 

muchas especies vegetales y animales proseguirían el proceso 

evolutivo, como ha ocurrido otras veces en el pasado. La actual 

crisis ecológica está reduciendo gravemente la biodiversidad: miles 

de especies se extinguen por efecto de la presión humana en todo 

el mundo, con el consiguiente perjuicio para nuestra generación y 

las generaciones que nos sucedan. Pero el resultado final de esa 
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crisis bien podría ser la extinción de la propia vida humana. Seguir 

creciendo económicamente como lo seguimos haciendo hasta ahora 

puede ser tan suicida como minar lentamente los cimientos de 

nuestra casa con todos nosotros dentro. 

Herman Daly (1992), economista y antiguo funcionario del Banco 

Mundial, ha expresado reiteradamente que “el término 'crecimiento 

sostenible', aplicado a la economía es un mal oxymoron: auto 

contradictorio como prosa, y nada evocador como poesía” (p, 34): 

es un imposible al estilo de la máquina de movimiento perpetuo o 

la superación de la velocidad de la luz. En cambio, el «desarrollo sin 

crecimiento» es posible y deseable, y perfectamente compatible con 

la eliminación de la pobreza, siempre que se concentren los 

esfuerzos en la redistribución de la riqueza y en el control del 

crecimiento demográfico. 

Por otra parte, Barry Commoner (1993), biólogo norteamericano 

especialista en Ecología, ha mostrado que la contaminación que 

convierte en insostenibles los modos de producción y consumo 

actuales tiene su origen en tres factores que se combinan 

provocando el desequilibrio ecológico: el primero es la tecnología 

utilizada en la producción de bienes, puesto que hay tecnologías 

«limpias» y otras, en cambio, peligrosas y contaminantes; el 

segundo factor de deterioro ecológico es el consumo, sobre todo el 

de productos que llevan consigo un efecto contaminante o 

depredador del medio ambiente, como por ejemplo la generalización 

del coche particular frente a otras alternativas de transporte; y por 

último la cantidad de población, que Commoner reconoce como 

factor contaminante, pero argumenta de modo convincente que no 

es el primero ni el principal de tales factores, puesto que unas 

tecnologías más limpias y unas pautas de consumo y reciclaje más 

adecuadas serían compatibles con cantidades de población muy 

superiores a las que hoy tenemos. 
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1.3. La noción de desarrollo humano 

El concepto de desarrollo de los países como desarrollo humano ha 

sido definido como el proceso que conduce a la ampliación de las 

opciones y capacidades de las personas, que se concreta en: 1) una 

mejora de la esperanza de vida (cuyos principales componentes son 

la salud y la seguridad ciudadana), 2) la educación (medida en 

términos de alfabetización y escolarización) y 3) el acceso a los 

recursos necesarios para un nivel de vida digno (medido en renta 

per capita en paridad de poder adquisitivo). 

Este enfoque del desarrollo ha tenido un impulso muy importante 

por parte de los autores del Informe sobre el Desarrollo Humano 

que anualmente publica el Programa de las Naciones Unidas para el 

Desarrollo (PNUD) desde 1990. Ha sido fundamental la aportación 

del economista indio Amartya Sen en el cambio de paradigma que 

supone la aparición de este concepto de desarrollo humano (Griffin, 

2001), que ha llamado a su propuesta desarrollo como libertad 

después de haber trabajado durante muchos años en la cuestión de 

las relaciones entre ética y economía. 

La idea principal de Sen es que el desarrollo no es tanto una cuestión 

de aumento de la renta o la riqueza cuanto una progresiva 

ampliación de las capacidades humanas que permita a las personas 

gozar de libertad suficiente para llevar a cabo aquellos proyectos de 

vida que valoran (Sen, 1999)4. Resumimos aquí las principales 

aportaciones de Sen acerca de la noción de «desarrollo como 

libertad»: 1) Es preciso contar con la participación activa ―con la 

agencia― de todas y cada una de las personas que aspiran al 

desarrollo. 2) El desarrollo es fruto de un proceso integrado en el 

que intervienen actividades económicas, sociales y políticas en una 

 
4 La aportación de Sen a las disciplinas que trabajan en el desarrollo, 
incluida la Ética del Desarrollo, es ampliamente reconocida y ha dado lugar 
a nuevas iniciativas académicas y cívicas que utilizan el enfoque de las 
capacidades como referencia central, como la Human Development and 
Capability Association (http://www.capabilityapproach.com). 

http://www.capabilityapproach.com/
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profunda interconexión. 3) La expansión de las libertades depende 

de una multitud de factores como la educación, la sanidad, los 

derechos políticos y el acceso a los debates públicos, y todo ello es 

en gran medida independiente de las tasas de crecimiento 

económico. 4) El desarrollo se opone frontalmente a las hambrunas, 

a la desnutrición actual de millones de personas, a la falta de acceso 

a los cuidados de salud, a la falta de acceso al agua potable y al 

saneamiento, a la falta de una educación básica para todos los niños 

y las niñas, a la falta de empleo o de algún tipo de seguridad 

económica, a la falta de un trato igualitario a las mujeres5 que 

permita a éstas disfrutar de las libertades de que gozan los varones, 

a la falta de condiciones sociales y económicas para alcanzar cierta 

longevidad que hoy es viable, y a la falta de libertades democráticas 

(incluyendo muy especialmente la libertad de expresión, la libertad 

de prensa y la privacidad en las comunicaciones). 5) El enfoque del 

desarrollo como libertad no implica un único modelo de desarrollo 

para todos los lugares del mundo o para todos los escenarios 

posibles, puesto que las libertades son diversas y el modo de 

ordenarlas en un sistema coherente es múltiple. 6) En contra de lo 

que se ha dicho a menudo, las medidas de desarrollo humano no 

son un lujo que sólo pueden permitirse los países que ya son ricos, 

puesto que la mayor parte de los países que se han desarrollado 

comenzaron por dar prioridad a la educación, a los servicios de salud 

y en general a la atención para promover las capacidades básicas 

de las personas, y ello ha sido un factor decisivo en la propia 

dinámica del desarrollo económico. 7) El sistema democrático, en 

sentido amplio, constituye un elemento esencial del proceso de 

desarrollo. Y ello por tres razones: a) su importancia directa en 

cuanto expresión de capacidades básicas como la participación 

política y social; b) su papel instrumental en la mejora de las 

posibilidades de los individuos para expresar y defender sus 

demandas de atención política (incluidas sus exigencias 

 
5 Existe una abundante bibliografía sobre la necesidad de aprovechar los 
avances obtenidos en los estudios sobre el género en las tareas de 
desarrollo de los pueblos. Véase, por ejemplo, López y Alcalde (1999). 
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económicas) y c) su papel constructivo en la conceptualización de 

las “necesidades” (puesto que las necesidades se concretan siempre 

en el contexto social). A ello hay que añadir el papel permisivo de 

las libertades políticas: permiten y fomentan la discusión pública. 

Esta discusión puede prevenir muchos desastres económicos, 

aunque su utilidad concreta dependerá en buena medida de las 

prioridades de los ciudadanos y del uso que hagan de los medios 

políticos a su alcance. 8) En los procesos de desarrollo es muy 

relevante centrar la atención en la agencia de las mujeres, esto es, 

su protagonismo activo, tanto por el bienestar de las mujeres 

mismas como por su repercusión en otros campos como la 

supervivencia de los niños y la reducción de las tasas de fecundidad. 

La agencia de las mujeres es decisiva en tareas económicas, 

políticas y sociales de diverso tipo. El reconocimiento del liderazgo 

de las mujeres es acaso lo más urgente que hay que hacer en la 

economía política del desarrollo. 9) En cuanto al crecimiento 

demográfico, aunque Sen cree que a menudo se exagera la 

incidencia negativa de este factor, también considera que hay que 

reducir las tasas de fecundidad de la mayoría de los países en 

desarrollo. Pero la vía que se ha mostrado más adecuada para ello 

no es la imposición coercitiva y la manipulación, sino las medidas 

que aumentan la libertad de las mujeres (a través de la educación, 

el empleo, el acceso a los cuidados de salud, etc.) y la 

responsabilidad de las familias en la planificación voluntaria. 10) 

Otra cuestión controvertida es la de la supuesta oposición entre los 

valores que sustentan las libertades y los valores autóctonos de 

Asia, África u otras regiones del mundo. A juicio de Sen, ni en oriente 

ni en occidente ha habido nunca una homogeneidad de valores 

autóctonos, y lo mismo que ha habido posiciones autoritarias en la 

historia de occidente, ha habido también posiciones no autoritarias 

en la historia de oriente. En los procesos de desarrollo no debe 

prestarse atención a generalizaciones infundadas que pretenden 

asociar el autoritarismo con los «verdaderos valores locales» y de 

ese modo encumbrar a dirigentes sin escrúpulos que adoptan una 

actitud represiva con respecto a los disidentes en la propia cultura 
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local. 11) También se ha dicho que no es posible programar 

racionalmente un proceso de desarrollo social. Para ello se han 

esgrimido distintas razones, pero Sen las refuta con acierto e insiste 

en que no puede haber verdadero desarrollo sin una preocupación 

global por el proceso de aumento de las libertades individuales 

acompañado de un compromiso social de contribuir a llevarlo a 

cabo. 12) Hay dos grandes modelos del proceso que conduce al 

desarrollo de los pueblos: “BLAST” (acrónimo de blood, sweat and 

tears, un modelo de desarrollo que exige “sangre, sudor y 

lágrimas”) y “GALA” (acrónimo de getting by, with a little assistance, 

un modelo de desarrollo alternativo al anterior, bajo el lema “yendo 

juntos, con un poco de ayuda”). Este último es claramente 

preferible, tanto desde el punto de vista ético como también desde 

el punto de vista meramente económico, porque los partidarios del 

modelo BLAST tienden al olvidar que el apoyo mutuo y la 

cooperación proporcionan entornos de confianza y promoción 

personal que no sólo son deseables por sí mismos, sino que generan 

una mayor productividad a medio y largo plazo. 

1.4. La noción de desarrollo sostenible de la ONU 

Las aportaciones de Sen, que acabamos de resumir en el párrafo 

anterior, fueron en gran medida la base teórica de los «Objetivos de 

Desarrollo del Milenio», proclamados por la ONU en el año 2000 

(ONU, 2000) con la pretensión de haberlos alcanzado en 2015. 

Posteriormente, a la luz del análisis de lo conseguido y de lo quedó 

pendiente en aquella etapa, se plantearon los retos de desarrollo de 

la Agenda 2030 con la denominación de «Objetivos de Desarrollo 

Sostenible» (ONU, 2015): 17 objetivos y 169 metas, la mayoría de 

ellas ligadas a indicadores y plazos concretos. Como es sabido, estos 

objetivos ya no se dirigen para su promoción a los gobiernos de los 

países desarrollados, sino a todos los países del mundo y a todas 

las instituciones que puedan colaborar para su consecución.  

Está justificado que la ONU reconozca que es preciso superar un 

concepto unilateral e injusto de desarrollo, que nos ha llevado al 
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escándalo de que sigan muriendo todos los días miles de personas 

víctimas de la desnutrición y de enfermedades curables; el 

escándalo de unas desigualdades socioeconómicas abismales y de 

un planeta al borde del colapso ecológico (Sanahuja, 2014, 2015). 

También es evidente que las exigencias que se derivan de la 

necesidad de detener y revertir el calentamiento global constituyen 

un incentivo de gran urgencia, que obliga a la comunidad 

internacional a tomar en serio los imperativos de sostenibilidad 

medioambiental, y que tales imperativos están conectados, en la 

práctica, con ciertos imperativos de desarrollo humano (por 

ejemplo, no es posible detener el deterioro de las zonas boscosas 

sin atender simultáneamente las necesidades de desarrollo humano 

de las comunidades pobres que malviven en ellas). Es preciso 

mantener y estimular la formación ética en este ámbito, con el 

compromiso de hacer llegar los argumentos y los principios éticos a 

todos los actores del desarrollo: gobiernos, organismos 

internacionales, empresas, organizaciones solidarias (ONG) y sobre 

todo a la juventud y a la ciudadanía en general, tanto en los países 

“desarrollados” (en los que sigue habiendo sectores marginados y 

maldesarrollo) como también en los países que ahora son llamados 

«en desarrollo». Mientras exista una sola comunidad en el mundo 

que no disfruta de todos los derechos humanos, la ética del 

desarrollo tendrá algo que decir al respecto, tanto para denunciar 

las injusticias como para “ayudar” solidariamente a las personas que 

están sufriendo tales injusticias (Pedrajas, 2017). 

2. ¿Fue acertada la denominación «ODS» o hubiera sido 

mejor llamarlos de otro modo? 

La razón principal por la que considero que no fue acertada la 

denominación «Objetivos de Desarrollo Sostenible» que figura en 

los documentos de la ONU es que la alusión a la sostenibilidad que 

figura en esa denominación es ambigua y puede dar lugar fácilmente 

a desviaciones, manipulaciones y engaños. El término 

«sostenibilidad» (o «sustentabilidad») puede ser entendido de dos 

maneras principales: 1) como sostenibilidad medioambiental o 
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ecológica y 2) como sostenibilidad o sustentabilidad económica.  

Pero estos significados son muy diferentes. En 2014 la filósofa Adela 

Cortina publicó en el diario El País un artículo titulado “Lo sostenible 

no siempre es lo justo”. Allí decía que 

no es lo mismo intentar que el uso de la naturaleza sea 

sostenible que construir una sociedad sostenible […]Para que 

los recursos naturales sean sostenibles deben usarse por 

debajo del límite de su renovación. Si talamos un bosque, 

desaparece, pero si nos servimos de él por debajo de cierto 

límite, siempre hay madera disponible. Pero ¿qué sucede 

cuando se aplica esta medida a la protección de derechos 

humanos o a la democracia? ¿Cuál es el límite en la 

producción y distribución de recursos sanitarios, judiciales, 

educativos o de bienestar social, por debajo del cual es 

preciso situarse para hacer posible la renovación? […] Las 

personas no son bosques, no se puede hablar aquí de talar 

más o menos. Si se recorta tanto que se pone en peligro la 

vida digna de una parte de la generación presente, entramos 

en lo que se llamó en un tiempo “las elecciones crueles” entre 

las actuales generaciones y las por venir, que dejan las 

manos libres para actuar en la generación presente sin contar 

con criterios de justicia (Cortina, 2014). 

En efecto, lo preocupante de hablar de cuestiones sociales 

poniéndoles el apelativo de «sostenibles» es que se puede dar pie a 

hacer recortes que perjudican siempre a las personas más 

vulnerables. Quienes deciden qué es una sanidad sostenible, o unas 

pensiones sostenibles, o unas ayudas a la dependencia sostenibles 

no están pensando en el medio ambiente ni en la justicia social, sino 

en administrar los presupuestos públicos de acuerdo con su 

particular criterio político, de manera que pueden introducir recortes 

injustos con la excusa de la sostenibilidad. 

 

De modo semejante, si se declara que los Objetivos de la ONU para 

2030 son objetivos de sostenibilidad, son objetivos «de desarrollo 
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sostenible», ¿qué se quiere decir con ello? ¿se pretende decir que 

han de ser sostenibles medioambientalmente o que han de ser 

sostenibles económicamente? ¿o ambas cosas al mismo tiempo? Tal 

vez debería haberse optado por llamarlos «objetivos de desarrollo 

humano», o tal vez «objetivos de desarrollo humano y ecológico», 

o alguna otra denominación semejante. Porque al denominarlos 

«objetivos de desarrollo sostenible» se dio paso a la peligrosa 

ambigüedad de que se puedan interpretar dichos objetivos como 

metas ligadas a la rentabilidad económica sostenida, o lo que es 

peor: al crecimiento sostenido, que vendría a ser justamente lo 

contrario de un desarrollo humano sostenible. 

3. Conclusión 

El desafío que tenemos por delante es el de hacer compatible el 

desarrollo humano con el desarrollo sostenible. Pero la expresión 

«desarrollo humano» ya no aparece en la expresión ODS: hubiera 

sido más acertado llamarlos ODHES: «Objetivos de Desarrollo 

Humano y Ecológico» o similar. De este modo se hubiera podido 

paliar la ambigüedad que afecta a la noción de desarrollo sostenible. 

En 2000 se aprobaron los ODM: Objetivos de Desarrollo del Milenio, 

que eran 8: la mayor parte de ellos se referían al desarrollo humano, 

y el desarrollo sostenible se recogía como «7. Asegurar la 

sostenibilidad medioambiental». 

En 2015 se aprobó la Agenda 2030 y ahora se habla de los ODS, de 

los Objetivos de Desarrollo Sostenible, que son 17. Es verdad que 

algunos de ellos se refieren al desarrollo humano, pero no se les 

llama «Objetivos de Desarrollo Humano y Ecológico», ¿por qué no? 

Probablemente porque los intereses de muchos gobiernos y grandes 

corporaciones han presionado para que se imponga esa 

denominación más ambigua y opaca del desarrollo sostenible frente 

a la denominación más certera y menos manipulable de Desarrollo 

Humano Sostenible. 
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QUEMAR LAS NAVES DE LOS ODS1 

Floreal Romero2 

Investigador independiente 

Resumen 

Nuestro reto es quemar las ilusorias naves de los Objetivos de 

Desarrollo (in)Sostenible y fomentar lo común para hundir 

definitivamente a la Megamáquina que sigue arrasando 

incesantemente con la vida. Así es como podremos iniciar el proceso 

de unirnos de nuevo con nuestra madre tierra. 

Palabras clave 

Desarrollo, megamáquina, capitalismo, comunalismo, ciencia, ODS 

Abstract  

Our challenge is to burn the illusory ships of the (Un)Sustainable 

Development Goals and promote the common good in order to de-

 
1 Quisiera agradecer la gran apuesta que supone este XIV Congreso Andaluz 

de Filosofía y IV Encuentro de Pensamiento Iberoamericano: abordar el 
tema crucial de los Objetivos de Desarrollo Sostenible desde perspectivas 
críticas. Considero un honor para mí haber sido invitado a esta reflexión 
colectiva sin ostentar títulos, ni cátedras, por ese motivo la Asociación 
Andaluza de Filosofía al invitar personas fuera del ámbito académico hace 
a su vez honor a la filosofía. 
 
2 Vinculado a la tradición anarcosindicalista española a través de su padre. 
Se adhiere a las tesis de Murray Bookchin, siendo uno de sus principales 
investigadores y promotores en España y Francia. Vive en la provincia de 
Málaga como agricultor ecológico en relación con las AMAPs (Asociación 
para el Mantenimiento de la Agricultura Campesina de Francia). Es uno de 
los fundadores de la Association l´Adventice, por la ecología social y el 
comunalismo. https://ecologiesocialeetcommunalisme.org/  

https://ecologiesocialeetcommunalisme.org/
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finitively sink the Megamachine that continues to relentlessly de-

stroy life. This is how we can begin the process of reuniting with our 

mother earth. 

Keywords 

Development, megamachine, capitalism, communalism, science, 

SDGs 

Introducción: ¿cómo proceder? 

De alguna manera bien podríamos hacer nuestras estas dos frases: 

“Incluso las construcciones teóricas son interesantes, en la medida 

en que no son producciones de una teoría erudita y ociosa, sino 

expresión de una práctica nueva que busca elevarse a la conciencia” 

(Bakúnin). Completada por aquella otra atribuida a Günther Anders 

según la cual: “Un filósofo que escribe solo para filósofos es tan 

absurdo como un panadero que solo hace pan para otros 

panaderos” 

Contra la Ciencia 

A priori, podríamos considerar que el propósito de este Congreso 

corresponde a otras disciplinas más definidas en tanto que ciencias, 

como las ciencias sociales, económicas, políticas u otras. Pero 

resulta que, aunque prometedora en sus principios, la Ciencia, fue 

capturada por el Capitalismo nada más nacer. Como cada empresa 

no podía más que especializarse en una producción determinada 

para ser competitiva, la ciencia no tuvo otro objeto que el dedicarse 

a la tecnología, investigar para promover industrias que le permitan 

producir más en un tiempo siempre cada vez más corto (time is 

money) y abaratar los costes de producción. Este imperativo de ser 

competitivo en el mercado, so pena de ser devorado por las demás 

empresas, es lo que llevó a Marx a definir al capitalismo como sujeto 

autómata. A partir de la Edad Media la Ciencia, fragmentada en 

miles de especialidades para mayor eficiencia, acabaría con los 
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saberes ancestrales, así como su tecnología hizo desaparecer a la 

mayoría de los oficios artesanos.  Las técnicas y las herramientas 

dejaron de ser la prolongación de las manos del campesino y del 

artesano. Éstos, convertidos en proletariado, terminarían siendo 

prolongación y servidores de las máquinas.  

Ni que decir tiene que, en estas condiciones, carentes de la 

complicidad del quehacer vecinal de las comunidades aldeanas, 

nuestra inteligencia se ha ido desarrollando de manera más 

restringida e unidireccional. Así pues, condenadas a unas relaciones 

jerárquicas dentro de la Megamáquina (Mumford), nuestras 

capacidades cognitivas moldeadas desde la infancia son utilizadas 

cada vez más para acumular datos, ser rápidos y eficientes a 

semejanza de las computadoras, como siendo éstas el máximo logro 

humano y a las que debemos servir. Así es como se llega a atribuirle 

indiferentemente una inteligencia a un ser humano como a un 

objeto, una ciudad, un edificio, un coche, una rueda, un textil, etc... 

Nuestras actividades se reducen a las productivas, a las de engrasar 

las piezas de la Megamáquina con ayuda de la dispersión y evasión, 

esa de la cultura del espectáculo y aquellas de consumir lo que nos 

dictan y que a la vez nos sirven de válvula de escape, como lo es el 

turismo devastador.  

Pero esta lógica del crecer o morir, basada en la dominación y en la 

explotación, esta sociedad del crecimiento infinito en un planeta 

finito está amenazando al ser humano como especie. Estamos 

perdiendo nuestra esencia fundamentalmente relacional, basada en 

el apoyo mutuo, debido a una economía desarraigada de las 

relaciones sociales y que a la vez contamina y destruye las bases de 

un medioambiente que otrora dio a luz a nuestra especie. Ante esta 

evidencia, la ideología neoliberal sigue a macha-martillo: la Ciencia 

es infalible y siempre está en capacidad de desarrollar tecnologías 

verdes milagrosas más allá de cualquier límite. En realidad, no 

hacen más que acelerar el proceso de aniquilación por una 
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desenfrenada huida hacia delante, siendo la Ciencia como la fuente 

idealizada de lo que Nietzsche llamaba el engaño del poder ilimitado.  

Así es como acabamos siendo cómplices involuntarios del frenesí 

consumista compulsivo, haciendo nuestro el adagio suicida del 

capitalismo en su carrera autodestructiva que simboliza la 

irracionalidad del Capital: après moi le déluge (después de mí el 

diluvio). De verdad ¿en esto consiste la inteligencia? ¿En aceptar la 

Ciencia salvadora tal y como se nos presenta? sectorial, robótica, 

unidireccional y sin consciencia, y en consecuencia abocada al 

suicidio.… 

A favor de una filosofía viva y rebelde 

A esta Ciencia como Verdad, como creencia férrea, como ideología, 

como palabra clave del discurso engañoso de la Megamáquina, le 

daremos decididamente la espalda por considerarla difícilmente 

recuperable para un pensar vivo y holístico. De ahí que retomemos 

la filosofía, pero la de sus comienzos, como amor a la sabiduría, 

cuando la filosofía abarcaba todo el saber hasta que se quedó 

atrapada, separada del mundo real y neutralizada en las casillas 

especializadas del saber académico. Separada de los demás 

saberes, se vio aniquilada por una ciencia convertida en opio del 

pueblo, con sus sacerdotes de bata blanca, especializados y 

excluyentes.  De alguna manera volver a la niñez, siempre 

dispuestos a preguntar el porqué de todo, con frescura y rebeldía 

ante la mentira. ¿No decía el propio Aristóteles que la actividad 

filosófica tuvo su origen en la admiración o la perplejidad ante la 

realidad, que fue lo que impulsó la necesidad de pensar y de buscar 

un orden racional para poder orientarnos?  

Con este fin recurriremos a disciplinas más variadas, pero a 

diferencia y en oposición a la especialización académica, las 

entrelazaremos con la vida misma. Así, cuando recurramos a la 

filosofía, no será una filosofía que viva solo para sí misma, sino 

aquella que parta de una forma de pensar la realidad en su conjunto 
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y también de una dialéctica materialista de lo concreto. Como nos 

decía Fuerbach: “Una cosa es una filosofía que no es más que hija 

de una necesidad filosófica, y otra muy distinta una filosofía que 

responde a una necesidad de la humanidad”. 

Los nervios de una filosofía viva 

Si conoces al enemigo y te conoces a ti 

mismo, no temas el resultado de cien 

batallas  

Sun Tzu 

Aunque revolución se haya convertido en una palabra tabú, 

sinónimo de violencias o dictadura incluso en los círculos más 

radicales, la vamos a necesitar, pero no de cualquier forma. Una 

revolución bien alejada de unas visiones trasnochadas, como esa 

teleológica y aquella finalística de la Historia. Ese sentido 

trasnochado de la revolución sería antinómico, como precisamente 

nos lo enseñan tanto el psicoanálisis como los zapatistas. Caminante 

no hay camino, camino se hace al andar, de Machado; retomado por 

estos últimos, ambos le añaden que tampoco podemos pensar una 

temporalidad lineal, sino sólo procesos interminables, siendo el 

principal desafío el de echar a andar y desencadenar esa dinámica 

creadora. 

Para ello, apelar a la empatía es también comprender las razones de 

su ausencia, aprehenderla dentro de la relación perturbada de 

cuerpos y mentes enfrentados a todas las contradicciones de una 

época. Y más allá del idealismo, ser materialista, o sea tener los pies 

en la tierra, es no dejar de pensar la materialidad de la propia 

constitución psíquica del sujeto. Porque si pensamos cualquier orden 

o estructura colectiva sin el sujeto, ese del inconsciente, entonces 

no se está pensando a fondo esa estructura colectiva. Y si uno piensa 

el sujeto, o sea lo que dentro de cada cual se juega en relación al 

inconsciente, sin pensar la dimensión colectiva (del tipo desarrollo 

personal o new age) tampoco se está pensando plenamente el 
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sujeto. Esa sería la correspondencia mutua: pensar el sujeto implica 

pensar los lazos sociales colectivos, pensar lo colectivo implica 

pensar el sujeto. 

Este es el motivo del psicoanálisis, siendo también un elemento 

filosófico de primer orden, ya que antes de mirar a los demás nos 

invita a mirarnos cada a cual y ayudarnos a comprender la 

omnipresencia de un egocentrismo sobre-mesurado, que socava 

nuestros esfuerzos por establecer un diálogo entre personas de 

buena voluntad. Algo que vivimos a diario quienes estamos 

implicados en las luchas e intentos para desarrollar una inteligencia 

colectiva de emancipación.  Lo que necesitamos es una reforma 

interior radical, con el fin de que las dominaciones que nos afectan 

dejen de ser un pretexto para replegarse contra los demás y por 

tanto se conviertan en una invitación a construir la fuerza colectiva 

emancipadora. Dicho de otra manera, necesitamos integrar el 

momento de auto-transformación como requisito previo para la 

transformación social. Necesitamos volver a conectar con el largo 

viaje hacia nosotros mismos y la imperiosa necesidad de renacer, 

que Gustav Landauer escribió en un texto de 1901. Estas actitudes 

auto-reflexivas con nuestro inconsciente son las que nos permitirán 

tomar distancias con respecto a nuestras propias certidumbres, 

abrirnos a los demás y desarrollar una auténtica cultura del diálogo. 

De este modo, al cuestionar cada cual nuestros egos respectivos, 

podremos empezar a tramar esa imprescindible inteligencia 

colectiva apelando a todos nuestros sentidos, en las antípodas de la 

llamada I. A., un verdadero oxímoron, hijastra de la guerra fría del 

patriotismo y de la militarización. Esa I. C. la iremos desarrollando 

y fortaleciendo a medida que vayamos avanzando en la elaboración 

de nuestra realizaciones en común, desarrollando y consolidándola 

a medida que vayamos avanzando en la elaboración de nuestra 

estrategia y en la complicidad por afianzar nuestro proyecto político, 

al margen de la política. 
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En esta tarea de primer orden, no nos olvidaremos de la poesía3 

como del arte en general, los cuales permiten a menudo alcanzar 

emociones reprimidas y desestabilizar la rigidez de nuestras psiques 

adiestradas. Como bien lo dice Nietzsche: “Tenemos el arte para que 

no perezcamos en la verdad”. No nos olvidaremos de que nuestras 

propias verdades siempre son y serán provisionales. Nietzsche 

también recomienda que aprendamos a reírnos tan alto de nosotros 

mismos, como uno debiera reírse de sí mismo a fin de reírse a 

carcajadas de la verdad absoluta.   

Desenmarañando el cuento de los ODS   

En una cultura saturada de tecnologías diseñadas para captar 

nuestra atención constantemente, nuestra vida mental está 

radicalmente expuesta a ser transformada en un recurso explotable. 

Así, esta reificación que nos determina a pensarnos y comportamos 

como mercancía, está siendo apuntalada por una creciente 

colonización de nuestras mentes por la neo-lengua del 

neoliberalismo, empapándonos inconscientemente de la ideología 

del Capitalismo hasta conseguir convencernos de su normalidad. De 

ahí que pensemos con toda naturalidad el tener que vender nuestra 

fuerza de trabajo y comprar la de los demás para cubrir nuestras 

necesidades básicas o circular a solas en un coche que arrastra de 

por sí un peso de 2000 o 3000kg de chatarra, con todo lo que 

conlleva de procesos extractivistas, gastos de energía y 

contaminaciones, presentes, anteriores y posteriores a su 

fabricación. En estas condiciones ¿a quién se le puede ocurrir tener 

la menor duda hacía el Desarrollo Sostenible, siendo este un 

elemento clave de una religión moderna ciega a sí misma? Más aún 

cuando tanto nos tranquiliza la Real Academia: 

Econ. Evolución progresiva de una economía hacia mejores 

niveles de vida. // ~ sostenible. M. desarrollo económico 

 
3 La poesía expresa el sueño de un mundo donde todo podría ser diferente 
(Adorno) 
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que, cubriendo las necesidades del presente, preserva la 

posibilidad de que las generaciones futuras satisfagan las 

suyas. 

Presentada y así aceptada, esto pinta fenomenal: humanista, 

universal y totalmente desinteresada. Pero si admitimos que las 

palabras tienen un pasado, ¿cuál es el verdadero origen de esta 

expresión fetiche, de esta expresión tan plástica que todo el mundo 

utiliza sin el menor cuestionamiento? Dicho de paso, lo mismo 

sucede con estas otras como economía circular, economía social, 

economía solidaria, economía verde y tantas otras pintadas del 

mismo color, como la energía renovable o la propia finanza y la 

transición energética. 

Como bien dice Amador Fernández Savater:  

Toda palabra que no se interroga, que no pasa por el cuerpo 

del que habla, que sólo nos pide adhesión y creencia, es 

magia negra […]La guerra decide por medio de la violencia 

una nueva relación entre vidas y palabras y el lenguaje es 

campo estratégico en el que se dirime la autonomía o la 

subsunción de la vida respecto del poder. 

En estos casos el recurso a la historia puede resultar indispensable, 

todo y sabiendo que la historia la escriben los vencedores y la narran 

los vencidos (Ricardo Piglia 1998) con unas consecuencias de las 

que ya nos advertía George Orwell en 1949, en su libro 1984:   

Quien controla el presente controla el pasado y quien 

controla el pasado controlará el futuro. (....). Toda la historia 

se convertía así en un palimpsesto, raspado y vuelto a 

escribir con toda la frecuencia necesaria. En ningún caso 

habría sido posible demostrar la existencia de una 

falsificación. 
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Capitalismo y capitalistas 

Si bien en nuestra reflexión no hemos de olvidar el objetivo central 

de nuestro planteamiento: el fin del capitalismo, entendiendo que 

este es la causa de la crisis social y medioambiental, siguiendo la 

premisa de Marx de que el capitalismo tiende a destruir sus dos 

fuentes de riqueza, la naturaleza y los seres humanos, nos conviene 

diferenciar el Capitalismo de los capitalistas. Así evitaremos caer en 

la trampa de los teóricos de la conspiración quienes, al atribuir un 

deseo grotesco de dominar el mundo a unos personajes oscuros 

pero poderosos, desvían y entorpecen una visión clara del sistema 

social alienado en el que todas y todos participamos, como víctimas 

o como verdugos, y a menudo como ambos sin saberlo. Esta visión 

es la que alimenta los populismos de toda índole, que abogan por 

una buena limpieza y por quitarnos de encima a estos malos 

capitalistas y a sus políticos corruptos, siendo los remedios peores 

que el mal, como así nos enseña la historia. Marx, en el Capital y 

los Grundrise, teoriza la sociedad capitalista como un conjunto de 

automatismos sociales, que imponen limitaciones incontrolables a la 

acción humana.  

Actualmente, gobernantes y ciudadanos quedan sujetos al espionaje 

y asisten pasivamente a la modificación de los resultados electorales 

integrados en esta sociedad mediática del espectáculo. Cierto es que 

la digitalización del mundo nos ayuda a darnos cuenta de la 

dificultad previa, esa de que el capitalismo se rige por abstracciones, 

salvo que aquí las abstracciones no son del mundo de las ideas, sino 

que son reales. Estas «abstracciones reales» son las categorías 

económicas. Es necesario situar el mal en la estructura alienante 

omnipresente, como mega-máquina autómata que se sustenta en 

estructuras anónimas e impersonales, en leyes económicas ciegas 

como la rentabilidad, el crecimiento y funcionando con un único 

carburante: el valor de mercado que nos conduce al desastre ya que 

no conoce límites, ni fronteras a su crecimiento. Las consecuencias 

psicológicas de esta lógica capitalista nos atañe a todas y todos, 
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como es la competitividad, la frialdad, la indiferencia y la falta de 

empatía, pero no de la misma manera según el estatus social en el 

que nos situemos4. En las ofensivas ideológicas y económicas, si 

bien el papel de los capitalistas es importante, recordemos que no 

son más que los funcionarios de la valorización, los oficiales y 

suboficiales (Marx) del Capital. A la vez que defienden sus privilegios 

de clase, están desarrollando y facilitándole el paso a la mega-

máquina por los lugares más recónditos de la tierra y de las almas. 

De ahí las Instituciones como la del Estado y derivados, quienes se 

encargan de potenciar el Mercado hasta el infinito, sea como sea. 

Las ofensivas se llevarán ideológicamente a través de la enseñanza, 

la publicidad y la propaganda y materialmente por la economía o 

por la fuerza de las armas. 

Veremos ahora las distintas etapas de esas estrategias elaboradas 

por los capitalistas más influyentes con el apoyo de sus lacayos al 

finalizar la segunda guerra mundial con su afán de Desarrollo. 

Del Capitalismo como guerra perpetua   

Intentaremos desvelar los primeros pasos de la expresión Desarrollo 

sostenible, empezando por la palabra Desarrollo en sí, en el sentido 

económico, político y social que ha adquirido en nuestras 

 
4  Cierto es que, como personas, les afectan patologías mentales más 

pronunciadas, como el narcisismo y obsesiones como la lujurexia, o sea 
unos deseos irrefrenables hacia el lujo. Una obsesión compartida con la del 
futuro de la tecnología, que en realidad para ellos consiste en un único 
objetivo: la capacidad de huida de cada cual. Siguiendo el ejemplo de Elon 
Musk y su colonización de Marte, o del envejecimiento revertido de Peter 
Thiel o del proyecto de Sam Altman y Ray Kurzweil de subir sus mentes a 
súper-computadoras, se preparan para un futuro digital que tiene bastante 
más que ver con el transhumanismo y protegerse a sí-mismos (peligro real 
y presente del cambio climático, el aumento de los niveles del mar, los 
grandes flujos migratorios, las pandemias globales, el pánico nacionalista o 
el agotamiento de los recursos, etc.) que con la construcción de un mundo 
mejor: estrategias elaboradas por los capitalistas más influyentes con el 
apoyo de sus lacayos al finalizar la segunda guerra mundial con su afán de 
Desarrollo. 
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sociedades. Así como lo haríamos con una persona enferma, hemos 

de preguntarle al cuerpo social alienado que recuerde, que nos 

cuente desde su nacimiento, su infancia y su adolescencia, sus 

accidentes, sus crisis hasta padecer del Desarrollo Sostenible. 

Empezar por el nacimiento del Capitalismo como cuerpo extraño, 

como mal absoluto (Bakúnin), sin olvidarnos del terreno que le 

favoreció, nos remontaría demasiado lejos. Así que nos centraremos 

en cómo se ideó, nació, maduró y engordó este hijo pródigo del 

Capital allá al final de la segunda guerra mundial, en 1945. 

Cuando Truman le sucede a Roosevelt el 12 de abril de 1945, en EE. 

UU., Hitler se prepara para suicidarse en su búnker y el ejército 

estalinista inicia su plan de conquista de lo que sería Europa del 

Este. Los pocos estrategas estadounidenses de verdad sabían que 

la Guerra Fría estaba a punto de comenzar, a pesar de las llamativas 

declaraciones de amistad eterna entre los vencedores de la guerra. 

Ya están pensando en la posibilidad de un nuevo conflicto que 

enfrente sus tanques a los de los rusos en el devastado campo de 

batalla de la vieja Europa. Los partidos comunistas de estos países 

se vieron reforzados al finalizar una guerra que en realidad la ganó 

el ejército de Stalin. ¿Cuáles son los pensamientos y deseos de los 

poderosos partidos comunistas de Francia e Italia?¿Quién controlará 

los puertos de Marsella, Saint-Nazaire, Cherburgo, Amberes, 

Génova y Nápoles, esenciales para la descarga de material pesado 

en caso de enfrentamiento? 

El arrollador Desarrollo 

En este contexto la gran ofensiva ideológica precede a la económica 

que le sigue como nunca ocurrió en la historia del capitalismo. El 5 

de junio de 1947 los Estados Unidos lanzan el Plan Marshall 

prometiendo proporcionar ayuda masiva a Europa para que pudiera 

reconstruir sus ciudades e infraestructuras. Truman ofreció créditos, 

máquinas, herramientas, tractores, fertilizantes y pesticidas. Nada 

más noble a primera vista, salvo que en realidad se trataba sobre 

todo de alcanzar un objetivo esencial: contener el empuje 
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estalinista. La paz se convierte a veces en un problema, sobre todo 

para darle una amplia salida a una producción material que se había 

vuelto sobreabundante debido a la guerra. 

El 20 de enero de 1949, el Presidente Truman, reelegido, pronuncia 

el tradicional discurso sobre el Estado de la Unión y este discurso 

provoca una auténtica conmoción, lo que en realidad es bastante 

raro. Para preparar el discurso presidencial, un grupo de asesores 

se sentó alrededor de una mesa y empezó proponiendo tres temas, 

que iban a convertirse en tres puntos centrales. Ayudar a fortalecer 

la Organización de las Naciones Unidas (ONU), que aún estaba en 

pañales. El mantenimiento del Plan Marshall, que estaba dando 

resultados convincentes. La creación de una alianza militar contra la 

Unión Soviética, que se conocería como OTAN. 

Según Rist (2022)5, uno de los funcionarios presentes tuvo la idea 

de añadir un cuarto punto al discurso de Truman. Para hacerlo más 

sexy, como diríamos hoy, propuso extender a los países pobres una 

ayuda técnica reservada hasta entonces al patio trasero de Estados 

Unidos, o sea a ciertos Estados latinoamericanos. Después de 

algunas vacilaciones, se llegó a un acuerdo y, al día siguiente del 

discurso de Truman, toda la prensa americana publicó titulares 

sobre el ahora famoso cuarto punto: 

Cuarto. Debemos lanzar un nuevo y audaz programa que 

aplique los beneficios de nuestro liderazgo científico y 

progreso industrial a la mejora y crecimiento de las regiones 

subdesarrolladas. Más de la mitad de la población mundial 

vive en condiciones que rozan la miseria. Su alimentación es 

insatisfactoria. Sufren enfermedades. Su vida económica es 

primitiva y está estancada. Su pobreza es un obstáculo y una 

amenaza, tanto para ellos como para las regiones más 

prósperas. Por primera vez en la historia, la humanidad 

posee los conocimientos técnicos y prácticos susceptibles de 

 
5 Rist, G. (2022). El Desarrollo. Una historia Occidental. Catarata. 
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aliviar el sufrimiento de estos pueblos [...] Creo que debemos 

poner a disposición de los pueblos pacíficos las ventajas de 

nuestro acervo de conocimientos técnicos para ayudarles a 

alcanzar la vida mejor a la que aspiran. Y, en colaboración 

con otras naciones, debemos fomentar la inversión de capital 

en las zonas donde falta desarrollo [...] El viejo imperialismo, 

la explotación con fines de lucro extranjero, no tiene nada 

que ver con nuestras intenciones. Lo que tenemos en mente 

es un programa de desarrollo basado en los conceptos de 

negociación justa y democrática. 

Se trata de un texto importante, porque define un nuevo marco para 

las relaciones internacionales. Por un lado, tenemos países ricos, 

desarrollados, con inmensos recursos mecánicos, en particular 

máquinas y motores, con un producto nacional bruto en constante 

expansión, rodeados de una proliferación de objetos que satisfacen 

todas las necesidades e incluso unas nuevas que se inventa. Por otro 

lado, están los países pobres, subdesarrollados, a los que hay que 

ayudar a alcanzar la felicidad material de las felices tierras 

americanas. Fue el nacimiento en directo de un mito perdurable. Por 

poner sólo un ejemplo esclarecedor, todas las antiguas colonias 

recién independizadas, en África, por ejemplo, se montarán en este 

mal jamelgo. El objetivo de las élites políticas del Sur, educadas en 

Occidente, que llegaron al poder entre 1947 -la independencia de la 

India- y principios de los años sesenta, era perseguir el mismo 

espejismo. Alcanzarnos. Circular en coches con aire acondicionado, 

mientras hacían sudar la gota gorda a sus respectivos pueblos. Y 

para ello, recibiendo a todos los emisarios cargados de maletas de 

dinero. Los del Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo 

(PNUD), del Banco Internacional de Reconstrucción y Fomento, 

también conocido como Banco Mundial. Los de las transnacionales 

del petróleo, los minerales y los servicios que han hecho la fortuna 

de generaciones de sátrapas. Señala Rist (2022) que 
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El discurso del Presidente Truman estaba destinado en 

primer lugar a sus compatriotas, que no podían ser 

insensibles a esta manera de presentar la historia del mundo; 

era tanto más plausible cuanto que correspondía, de manera 

laica, a la verdad proclamada por la Iglesia. Pero este público 

se extendía mucho más allá de Estados Unidos, ya que se 

basaba en una creencia compartida no sólo por el mundo 

cristiano sino, en cierto modo, por todos los adeptos de una 

religión de salvación.  

Al mismo tiempo, nadie estaba en condiciones de cuestionar un 

modelo tan prometedor. ¿Quién se hubiese atrevido a desafiar tanta 

generosidad? ¿Quién se hubiese atrevido a afirmar que podíamos 

vivir descalzos en el bosque, o en la ciudad sin radio, o comer carne 

sólo cuando fuera posible? 

Por supuesto, la aparición de la palabra en el discurso público no fue 

más que el acompañamiento de un movimiento probablemente 

irresistible, ese del crecer o morir dictado por el Mercado, pero la 

fuerza simbólica de un concepto también puede convertirse en un 

poder material6. Y Desarrollo lo ha llegado a ser. A partir de 1949, 

dos mil millones de habitantes del planeta cambiaron de estatus. Se 

convirtieron en los subdesarrollados, a los que se convocó por todos 

los medios imaginables, incluida la propaganda publicitaria en el 

sentido más amplio, para que se ajustaran al modelo de vida 

occidental. Sus concepciones muy diferentes de la existencia 

terrenal, su manera de hablar, de llevar una familia, de cultivar su 

parcela de tierra, de hacer el amor, incluso sus lenguas, se 

convierten poco a poco en obstáculos para el progreso decidido por 

los demás. Una operación espléndida para el desarrollo de la 

valorización del valor y de la acumulación capitalista, pero un 

desastre para los más pobres.  Para ellos ha fracasado el Desarrollo 

 
6 “Sólo el poder material puede acabar con el poder material, pero 
también la teoría, en cuanto se apodera de las masas, se convierte en 
poder material” (Marx) 
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ya que, si la diferencia entre zonas pobres y ricas era de 1 a 2 en 

1700, de 1 a 5 hacia 1900, de 1 a 15 en 1960, llegó a ser de 1 a 45 

en 1980. El PNUD (Programa de Naciones Unidas para el Desarrollo), 

señalaba en un informe de 1999 sobre desarrollo humano que la 

diferencia entre el 20% más pobre y el 20% más rico era de 1 a 30 

en 1960 y de 1 a 74 en 1997,7 Y desde 2020, según un informe de 

la Oxfam del 15 de enero del 2024,  

la riqueza conjunta de los cinco hombres más ricos del 

mundo se ha duplicado. Durante el mismo período, la riqueza 

acumulada de cerca de 5000 millones de personas a nivel 

global se ha reducido. Las penurias y el hambre son una 

realidad cotidiana para muchas personas alrededor del 

mundo. A este ritmo, se necesitarán 230 años para erradicar 

la pobreza; sin embargo, en tan solo 10 años, podríamos 

tener nuestro primer billonario. 

La ofensiva olvidada: el Informe Meadow para el Club de 

Roma 

Hemos visto como el programa del Desarrollo planificado por los 

dirigentes de la política económica no pudo ser más desastroso en 

cuanto al auge de la pobreza y las desigualdades, aunque no se 

aplicara de la misma manera a todo el mundo. En paralelo, al 

hundimiento material de medio mundo no solamente le responde y 

se traduce en jauja para sus élites, sino que también representa, en 

pocos años, la irrupción del consumismo en los países occidentales 

de Europa y EE.UU., y luego en la península ibérica. Flota hoy en 

estos países cierta nostalgia respecto a esa época, al disfrutar de 

una edad dorada, los treinta años gloriosos, remontándose ésta al 

período que va de la posguerra a 1973: ¿no fue acaso una época 

próspera de crecimiento fuerte y continuo, de pleno empleo y 

protección social óptima? Hasta el punto que la socialdemocracia 

 
7 Columna de opinión de Flemming Larsen, director del Fondo Monetario 
Internacional, en Le Figaro el 01-01-2001 
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llegaría a renunciar a su objetivo inicial de sustituir Capitalismo por 

el socialismo. Tampoco fue una gran sorpresa, ya que como bien lo 

expresó Walter Benjamin, ya por los años treinta: “El conformismo 

inherente a la socialdemocracia desde el principio afecta no sólo a 

sus tácticas políticas, sino también a sus puntos de vista 

económicos”. Así es como, de hecho, esta corriente política ayudó a 

desactivar las luchas de clase, fomentando desde el principio la 

subordinación del proletariado a sus políticas reformistas, y por lo 

tanto a su ideología. 

En el fondo, esa lucha de clase entre los desposeídos, antiguos 

campesinos convertidos en proletariado, y aquellos que se habían 

apoderado de los medios de producción, empezando por las tierras, 

era la primera contradicción del capitalismo y tal vez podía haber 

acabado con él, como así lo pensaron los primeros socialistas. Pero 

el fordismo, respaldado por la ofensiva ideológica del Desarrollo a 

partir de 1949, y las políticas economicistas de la socialdemocracia, 

apoyándose en las teorías de Keynes y del Estado de bienestar, 

favorecieron la aparición de la clase media y terminaron por 

desactivar esa primera gran contradicción. Así lo confirmó y así lo 

expresó el multimillonario Warren Buffett en 2014: “Hay una guerra 

de clases, de acuerdo, pero es la mía, la de los ricos, la que está 

ganando”. Lo que Murray Bookchin ya advirtió en los años 60:  

La clase obrera actual se ha industrializado por completo, en 

lugar de radicalizarse como esperaban piadosamente los 

socialistas y los anarcosindicalistas. Sólo podemos ser 

testigos no sólo del fracaso de la clase obrera como agente 

histórico del cambio revolucionario, sino también de su 

transformación en un producto fabricado por el capitalismo 

en el curso de su propia evolución. 

Resulta que esa nostalgia y las celebraciones del pasado no son a 

menudo más que idealizaciones: en materia de condiciones de 

trabajo, igualdad, Estado de bienestar y democracia, en realidad los 

treinta gloriosos no fueron tan de color de rosa. Desde el punto de 
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vista ecológico, tiran incluso a negro y no son más que el resultado 

de esta bonanza conseguida a costas de un productivismo y 

consumismos descabellados.  

Y ahí es donde tocamos la segunda e insuperable contradicción del 

capitalismo, que nos lleva al abismo, ese imperativo de crecer al 

infinito en un planeta finito. En este contexto, el Informe Meadows 

tiene un papel importante que viene preparando la ofensiva de los 

ODS. Desde el principio de la política de crecimiento popularizada 

por el Presidente Truman, sobre todo en 1949, este nuevo mantra 

del Desarrollo, ya en la inmediata posguerra encontró una fuerte 

oposición por parte de los primeros ecologistas. Entre otros, Murray 

Bookchin publicó su libro Nuestro entorno sintético en 1962, seis 

meses antes del best-seller de Rachel Carlson Primavera silenciosa, 

quien al quedarse en el nivel ambientalista sin una crítica sistémica, 

silenciaría el libro de Bookchin. Y es que en esa década los debates 

ecologistas son tan intensos que ya podemos distinguir entre el 

ambientalismo (ecologismo simple) -que señala los daños 

medioambientales por el impacto de las actividades humanas en la 

naturaleza- y la ecología social -que considera que son necesarios 

cambios socioeconómicos más radicales, poniendo fin a las 

relaciones de dominación para acabar con la organización social que 

está destruyendo el planeta-. Importa recordar estos hechos porque 

un movimiento social no puede adquirir fuerza sin mantener su 

propia memoria, esa de sus luchas esenciales, precisamente en un 

momento en que muchos deploran, celebran o esperan una nueva 

radicalización de los movimientos ecologistas. Es por esto que 

conviene contribuir a la reapropiación por parte de los militantes 

ecologistas de su propia historia, muy a menudo confiscada.  

Una de las mayores ofensivas ideológicas librada por los intereses 

económicos frente a aquella forma de oposición radical, en esa 

década que culminaría con el mayo del 68, fue el Informe Meadows 

(1972). Éste, visto con distancia, representa una etapa clave, como 

peldaño, que daría luego nacimiento al concepto de un Desarrollo 
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añadido, o sea el Desarrollo sostenible. Este informe nace 

precisamente cuando por todas partes la cuestión del decrecimiento, 

como forma alternativa de evaluar ese incuestionable Desarrollo, se 

debate acaloradamente dentro de las diversas formas de 

ecologismo, mucho más allá del círculo de los economistas. La 

politización de la ecología estaba en pleno apogeo, combinando un 

intenso activismo con una labor científica comprometida. 

Por tanto, el informe del Club de Roma llegó en medio de una batalla 

que ya estaba muy avanzada, y la cuestión sigue siendo ¿qué 

significó este informe Meadows para el ecologismo? Lejos de ser 

obra de unos pocos visionarios, constituyó ser tanto un 

reconocimiento como una confiscación. Para entenderlo, hay que 

remontarse a su historia. Unos cuantos poderosos responsables 

políticos, entre ellos la Fundación Rockfeller, que constituía el muy 

conservador Club de Roma, encargaron a unos ingenieros del MIT 

(Massachusetts Institute of Technology) un informe. Basándose en 

la teoría de los sistemas el estudio se elabora gracias a simulaciones 

por ordenador de las interacciones entre población, crecimiento 

industrial, producción alimentaria y límites de los ecosistemas 

terrestres con su WorldOne. Tal investigación desemboca en un 

escenario business as usual, según el cual nada cambiaría en 

términos de comportamiento, pronosticando un parón en los niveles 

de bienestar mundial hacia 2020 y un colapso hacia 2040. La 

cuestión o excusa en aquel momento no era el clima sino los 

recursos.  En el mundo de los ecologistas de la época nada nuevo: 

las tímidas conclusiones documentadas en el informe ya gozaban 

entre ellos de una amplia aceptación. 

En cualquier caso, curiosamente, el Informe se ciñe a los puntos 

sobre los que había más consenso en aquel momento: una 

ralentización del crecimiento a partir de 1975 en los países 

desarrollados, pero una triplicación de la producción industrial 

mundial de allí a 1990 (!!!), con una reducción de una cuarta parte 

del consumo de recursos minerales. Ello implicaba producir más 
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bienes duraderos, reciclar y reducir los residuos (lo que ya es la base 

de las reivindicaciones ecologistas y que luego se convertiría en 

negocio), así como acelerar el desarrollo de la economía inmaterial 

-incluyendo, en particular, una mayor comercialización de bienes y 

servicios que antes no eran comercializables, para compensar las 

pérdidas industriales. Un declive relativo de la industria a costa de 

un crecimiento exponencial de la mercantilización. O sea que nada 

de ese informe se hace eco de las reivindicaciones ecologistas más 

atrevidas de la época. Nada sobre el cambio de escala de las 

unidades de producción. Nada sobre la reorientación tecnológica 

hacia procesos más controlables a escala humana. Nada sobre la 

crítica de la sociedad de consumo, que oculta estructuralmente toda 

reflexión sobre la producción de bienes y la realidad de las 

necesidades humanas. Casi nada sobre la revitalización del mundo 

rural. Nada, pues, sobre lo que ya estaba en el centro del 

pensamiento ecológico más avanzado. En su lugar, una promoción 

ambigua de la economía inmaterial. 

Le siguieron la resistencia de las industrias petroleras y la revolución 

digital, que demostraron que la economía inmaterial era en realidad 

sinónimo de un extractivismo añadido, cada vez más destructivo, 

pero no en casa, e invisible. En retrospectiva, esto ha contribuido a 

darle al informe Meadows una radicalidad que no tenía. Luego, 

algunos ecologistas (en una segunda reacción, por tanto) también 

se dieron cuenta de que, en palabras de Gorz:  

Cuando el informe Meadows prevé una triplicación de la 

producción industrial mundial, al tiempo que recomienda que 

no crezca en los países industrializados, ¿no es esa una visión 

neo imperialista del futuro a la que se refiere 

implícitamente?8  

 
8 Gorz, A. (1973). Socialisme ou éco-fascisme, Le Sauvage, julio-agosto. 
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Pues se trata de localizar la producción contaminante -y no sólo la 

extracción- en lo que entonces se llamaba países del Tercer Mundo 

o Países subdesarrollados. 

En nombre de la ciencia, ecología científica, algunas decenas de los 

principales responsables mundiales encargaron un informe y 

evaluaron cómo podrían tenerse en cuenta sus recomendaciones en 

nombre del resto del planeta. Este informe prefiguró en gran medida 

el re-despliegue global del capitalismo que vendría después, 

incluyendo, por ejemplo, la explosión de la mercantilización del 

turismo y el desarrollo masivo de hormigón que lo acompañó, por 

no mencionar la explosión de las emisiones de CO2 del transporte, 

y después la multiplicación de las extracciones contaminantes y 

socialmente desastrosas que acompañaron a la llamada economía 

des-materializada de los años ochenta y noventa. Y esto es cierto 

incluso si el término Tercer Mundo se refiere a una realidad re-

configurada: las relaciones de dominación entre territorios también 

han permanecido en parte internas a una serie de países 

industrialmente desarrollados (pensemos en la extracción de 

petróleo y gas de esquisto en Estados Unidos, la extracción de las 

doblemente mal llamadas tierras raras por parte de China, o incluso, 

a menor escala, el hormigonado de las costas). Se trata de una 

ilustración perfecta del neo-imperialismo del Club de Roma y del 

capitalismo de, al menos, los últimos 50 años. 

Así como 1949 auguró la mayor ofensiva material e ideológica del 

Capitalismo, 1972 inició la primera batalla cultural por la ecología, 

la de los años setenta, una batalla que  perdieron todas aquellas 

personas convencidas de que la crisis ecológica exigía un cambio 

fundamental de la sociedad, hacia una mayor horizontalidad y co-

construcción. 

Otro símbolo de esta derrota es que cuando los ecologistas hablaban 

de energía solar y eólica en los años 70, todos hablaban de una 

producción de baja tecnología, controlable, hazlo tú mismo, 

democrática y adaptable a las necesidades de una región 
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determinada, lo que implicaba una revisión completa de la forma en 

que se producía y distribuía la energía. Hoy en día, se habla más a 

menudo de innovaciones técnicas, hormigón y extracción masiva de 

tierras raras, para producir verdaderas centrales eléctricas solares o 

eólicas que encajen en las redes energéticas que la industria y los 

gobiernos han creado y que no se sustituyen, sino que se añaden a 

las energías carbonadas. El hecho de que los ecologistas lleguen 

hasta defender a la energía nuclear no es más que la guinda del 

pastel, o la última vuelta de tuerca al candado del No hay alternativa. 

Más de lo mismo con  la agricultura ecológica, que de apuntar a la 

autonomía local en los años 70 ha pasado a ser un sello más del 

productivismo de la agricultura industrial. 

Así que podemos afirmar que la situación del Informe Meadows más 

de 50 años después es un monumento a la derrota. Si en un primer 

tiempo fue de duda para ciertos pensadores ecologistas, con una 

primera reacción de júbilo: por fin, el capitalismo admitía sus 

crímenes (André Gorz), por fin sus crímenes eran ampliamente 

conocidos, esto no duraría. Al final, el impacto negativo respecto al 

movimiento fue de gran calado. Y tanto más cuando a ello se suma 

la institucionalización política (partidos verdes, etc.) y social 

(ambientalismo subvencionado) más que ambivalente de los 

movimientos ecologistas, en una forma diseñada para hacerlos 

indoloros para el orden social responsable de la depredación que 

estos movimientos fueron capaces de pensar y combatir. El Informe 

Meadow fue una forma de oscurecer el potencial revolucionario del 

movimiento ecologista. 

Los ODS: ¿la última ofensiva? 

Volviendo a mediados de los ochenta, los atropellos continuos al 

medioambiente, el ambiente de colapsología desatado por el Club 

de Roma y retomado por muchos ecologistas, ha llevado hasta 

desarrollar una eco-ansiedad entre la juventud, la estancación de la 

economía y la falta de perspectivas que no dejan de preocupar a la 

población. Se trata pues de adelantarse para, de un golpe, matar a 



Alfa 41 

 

122 

 

dos pájaros: reavivar a la economía y prevenir futuras oposiciones. 

En este contexto, el informe de la ONU con ese insignificante título 

de Nuestro mundo común, es una obra elocuente de recuperación 

del discurso y sensibilidad ecologistas por parte del régimen y sentó 

las bases en 1987 de la oximorónica noción de Desarrollo 

Sostenible. La ex-primera ministra noruega Gro Harlem Brundtland 

firmó el informe que lo define tras ser nombrada presidenta de una 

comisión denominada Desarrollo y medio ambiente concluyendo que 

el Desarrollo sostenible es aquel que satisface las necesidades del 

presente sin comprometer la capacidad de las generaciones futuras 

para satisfacer sus propias necesidades. 

Lo entendemos mejor cuando nos percatamos de que ese informe 

Bruntland se tenía que haber denominado en realidad, informe 

Maurice Strong (29/04/1929 – 28/11/2015). Strong no solo era un 

capitalista y alto funcionario de la ONU, sino también ecologista y 

alto funcionario de la Unión Internacional para la Conservación de la 

Naturaleza (UICN). Canadiense, fue miembro de la Junta Directiva 

de WWF Internacional (World Wide Fund for Nature), lo que no es 

de extrañar, dado que la gran industria y la WWF han trabajado 

mano a mano desde los principios de la ONG ecologista. Este 

magnate y Greenpeace también establecieron cierta relación de 

amistad. En un documento de enero del 2002, titulado Where on 

Earth Are We Going?, Strong describe a Greenpeace como quizá la 

ONG medioambiental más influyente y principal 'representante' del 

movimiento ecologista, señalando que, además de sus dramáticas 

tácticas de confrontación, lleva a cabo una labor constructiva, 

aunque menos conocida, en la elaboración de propuestas políticas 

creíbles y profesionales en muchas negociaciones internacionales. 

Las propuestas de Maurice Strong tienen muchos puntos en común 

con las de Greenpeace. Las cosas están claras: UICN, WWF y 

Greenpeace, grandes referentes para las ONGs en el debate mundial 

sobre la crisis ecológica, son amigos de Maurice Strong, que ha 

pasado la mayor parte de su vida al servicio de la industria 

transnacional, en particular de la industria petrolera.  También 
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dirigió Ontario Hydro, el gigante hidroeléctrico y nuclear. Huele a 

ecologista, no cabe duda. Además de desempeñar un papel central 

en el vasto cambio climático que se está produciendo actualmente, 

algunas de sus principales empresas han financiado el sabotaje de 

la concienciación sobre los efectos de esta crisis mundial. De hecho, 

Strong era uno de los más poderosos de su generación, siendo 

miembro oficial de la Comisión encargada de redactar el Informe 

Bruntland. Y si observamos la composición completa de la Comisión, 

nos llama la atención la omnipresencia de antiguos ministros y/o 

empresarios. Entre ellos figuraban Susanna Agnelli, Bernard 

Chidzero, Saburo Okita, Bukar Shaib y Paulo Nogueira Néto. Creador 

del PNUMA, fue también el gran organizador de la Cumbre de la 

Tierra de Río en 1992, así como el impulsor del Protocolo de Kioto 

en 1997. En resumen, Strong es un gran capitalista que ha 

desempeñado un papel fundamental en la historia de la ONU durante 

más de cuarenta años. Y así este Informe no es más que un refrito, 

con ligeros cambios de fondo, del discurso del Presidente Truman de 

1949. 

El adjetivo, utilizado por los biólogos de la conservación de la UICN, 

tiene un significado singular. Sostenible en estos entornos se refiere 

a la capacidad que tienen -o han dejado de tener- los ecosistemas 

para soportar las actividades humanas. La palabra sostenible es 

tanto más interesante cuanto que se refiere a lo que nadie quiere 

ver y, sin embargo, lo decide todo. Se dice que los ecosistemas son 

funcionales mientras no ataquemos su estructura. Y cuando su 

estructura se derrumba -una amenaza omnipresente de un extremo 

a otro del planeta-, ninguna voluntad humana puede restablecer su 

equilibrio. Sostenible es por tanto una palabra considerable, forjada 

precisamente para indicar que hay límites. Que el ser humano no 

puede permitírselo todo porque puede destruirlo todo. De hecho, 

este informe, mucho más ideológico que científico, pretendía ser una 

respuesta muy concreta al seminal Informe Meadows. En este 

último se exponía cómo el crecimiento del capital -y, en 

consecuencia, la presión que la industria a gran escala ejerce sobre 
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la tierra y los océanos- contribuye a su decadencia y es el principal 

problema de la contaminación masiva y la aniquilación de la vida en 

muchas partes del mundo. 

El informe Brundtland no cuestiona estos datos o análisis, sino que 

se limita a reproducirlos, pretendiendo ser la referencia en 

cuestiones ecológicas, con la única diferencia de la conclusión y el 

título que sustenta el planteamiento, a saber, que no sólo el 

desarrollo y el medio ambiente son compatibles, sino que el primero 

es la única forma de proteger al segundo. O sea que las 

preocupaciones ecológicas deben contemplarse a través del prisma 

del desarrollo, la prosperidad, la industria y la tecnología, y no en 

oposición a ellas.  Defender el desarrollo sostenible en lugar del 

decrecimiento, es decir, basarse en el informe Brundtland y no en el 

informe Meadows para considerar la cuestión ecológica, es 

considerar la cuestión intentando la cuadratura del círculo. De ello 

no se ocultan al declarar: 

La Comisión está convencida de que la humanidad puede 

crear un futuro más próspero, más justo y más seguro. En 

nuestro informe Nuestro futuro común, nuestro 

planteamiento no consiste en predecir una degradación 

constante del medio ambiente o un aumento de la pobreza y 

las penurias en un mundo cada vez más contaminado y con 

cada vez menos recursos. Por el contrario, vemos la 

posibilidad de una nueva era de crecimiento económico, 

sustentada en políticas que protejan e incluso mejoren la 

propia base de recursos. Creemos que ese crecimiento es 

absolutamente esencial para aliviar la miseria que no hace 

sino intensificarse en gran parte del mundo en desarrollo. 

La estrategia para no entorpecer el crecimiento va dirigida hacía dos 

objetivos, siendo el primero proseguir el objetivo del informe 

Meadow, ese de impedir cualquier resurgimiento del ecologismo 

social, incrustando la ideología del capital en las masas con la boca 

llena de conceptos truncados como el de economía verde y demás 
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ya mencionados, hasta neutralizar a los movimientos ecologistas 

más radicales. Con ese atraco semántico se trata de pensar en ello 

a través de un léxico orwelliano para convencernos de que la causa 

del problema es en realidad su solución; aplicar un discurso 

interesado a una situación que exige grandeza, es intentar tomar 

conciencia de un fenómeno dramático haciéndose el incapaz. 

La resaca de Río de Janeiro 

Luego en 1992, la Cumbre de la Tierra de Río de Janeiro es un 

evento clave que asegurará el triunfo definitivo del Desarrollo 

sostenible en todo el mundo. A partir de esa fecha, miles de ONGs, 

instituciones públicas y privadas y organismos gubernamentales no 

dejarán de difundir el vocabulario de Río. Una generación de 

activistas le dieron fe -y siguen creyendo- en los ODS de la Agenda 

21, como también en los 17 de la Agenda 2030 y en las 

convenciones internacionales sobre el clima, la biodiversidad y la 

desertificación. El artículo 3 de la gran declaración final, del que no 

habrían renegado ni el buen Harry Truman ni, por supuesto la señora 

Brundtland: “El derecho al desarrollo debe ejercerse de forma que 

responda equitativamente a las necesidades de desarrollo y 

medioambientales de las generaciones presentes y futuras” 9 . 

También de esa cumbre nace el Consejo Empresarial Mundial para 

el Desarrollo Sostenible (WBCSD). Este Consejo reúne a unas 

doscientas empresas, entre ellas filántropos como China 

Petrochemical Corporation, Mitsubishi Chemical Holding 

Corporation, Solvay, AREVA, Dassault Systèmes S.A., L'Oréal, BASF, 

Bayer; Italcementi Group, Shell, Philips, Hoffmann-La Roche, 

Novartis, Syngenta, BP, Rio Tinto, Alcoa, Boeing, Chevron 

Corporation, Dow Chemical, DuPont, sin olvidar The Coca-Cola 

Company10. 

 
9 https://www.un.org/spanish/esa/sustdev/agenda21/riodeclaration.htm  
10 https://www.wbcsd.org/  

https://www.un.org/spanish/esa/sustdev/agenda21/riodeclaration.htm
https://www.wbcsd.org/
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Es imposible sobrestimar la importancia de Río, ya que marca un 

punto de inflexión importante en la perversión de los conceptos. Así, 

Stephan Schmidheiny quien, tras lanzar Fundes y co-organizar con 

Strong la Cumbre de la Tierra de 1992, se convirtió  en un enérgico 

defensor del medio ambiente además de querer ayudar a los 

(muchos) desempleados de la zona. Como escribió Schmidheiny, 

éste fue “mi primer paso hacia la filantropía organizada”. Por lo 

tanto, no es de extrañar que en 1994 lanzara una ONG llamada 

Avina, financiada por una organización llamada Viva, que también 

posee un consorcio industrial llamado Grupo Nueva, especializado 

en madera, agua, tuberías de plástico y fibrocemento. La Fundación 

Avina es una organización global que impulsa cambios de raíz 

(sistémicos) a gran escala. Nacida en el Sur Global, la Fundación 

Avina impacta a través de procesos colaborativos, a favor de la 

dignidad humana. El objetivo declarado de Avina es "contribuir al 

desarrollo sostenible en América Latina para promover el 

establecimiento de relaciones de confianza y alianzas fructíferas 

entre líderes empresariales y sociales en torno a programas de 

acción consensuados" 11 . De nuevo, según nuestro héroe suizo 

(entrevista con la): "Mi filantropía no tiene el significado clásico de 

filantropía, que significa caridad, dar de comer a los pobres, no es 

misericordia. Yo la veo como una inversión en procesos sociales. Una 

inversión en el futuro de una sociedad de la que dependo y en la 

que quiero hacer negocios"12. Semejante franqueza honra a nuestro 

gran "filántropo". 

Pero la realidad es otra y viene a oscurecer esta aparente 

generosidad. Una oportuna ley aprobada por el dictador Pinochet en 

1974 permitió a las empresas forestales explotar a su conveniencia 

tierras disputadas por los antiguos habitantes de la zona, los indios 

mapuches. Masisa, parte del nebuloso grupo Grupo Nueva, tiene su 

sede allí y posee 238.000 hectáreas de monocultivos de pinos y 

 
11 https://www.avina.net/wp-content/uploads/2021/03/informe-anual-
Avina-2008.pdf  
12 En la revista chilena Qué Pasa, citada en avina.net  

https://www.avina.net/wp-content/uploads/2021/03/informe-anual-Avina-2008.pdf
https://www.avina.net/wp-content/uploads/2021/03/informe-anual-Avina-2008.pdf
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eucaliptos en Chile, Argentina, Venezuela, Brasil, Perú y México. Y 

cuando Schmidheiny y sus cohortes inventan otro mundo, uno es 

aquel en el que Shell tiene una larga historia de ayuda a las 

comunidades en las que trabaja. En Nigeria, el resultado es un buen 

informe anual, mesas redondas con gente agradable y apoyo a 

buenos proyectos de desarrollo sostenible. La verdad, como todos 

sabemos, dista mucho de este escenario. El cauteloso Programa de 

las Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD), en un documento de 

2006, afirma: “Las compañías petroleras, Shell Petroleum en 

particular, llevan más de treinta años operando [en el delta del 

Níger] sin ningún control o normativa real que regule sus actividades 

medioambientales”. Por su parte, el último informe de Amnistía 

Internacional sobre el tema, fechado en junio de 2009, declara:  

La región está surcada por miles de kilómetros de oleoductos 

y salpicada de pozos y estaciones de bombeo. Gran parte de 

estas infraestructuras están situadas cerca de los hogares, 

las granjas y las fuentes de agua de sus habitantes. La 

industria petrolera es responsable de la contaminación 

ambiental generalizada en el delta del Níger. Las fugas de 

petróleo, los vertidos de residuos y la quema en antorcha son 

bien conocidos y frecuentes.  

En 1995 el escritor nigeriano Ken Saro-Wiwa fue ahorcado por el 

gobierno de entonces. Este hombre ingenuo, al que probablemente 

no habrían invitado a una mesa redonda, lideraba una lucha pública 

y no violenta contra las actividades de Shell, en el delta del Níger. 

El imprescindible balance 

Nuestra sociedad, como todas las anteriores, procura preservar su 

ser. Pero más que ninguna de las anteriores, al disponer de recursos 

tecnológicos sin precedentes que obedecen a la obligación de crecer 

sin límites, no dejará de utilizarlos para llevar su proyecto hasta el 

final, para fagocitar y digerir toda oposición que se presente como 

sea, empezando con el lenguaje orweliano o por el control físico 

https://partage-le.com/2015/08/2143/
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total, como así lo demostró al paralizar el mundo cuando la 

pandemia del Covid en 2020. La proliferación del oxímoron es uno 

de sus síntomas al contribuir a esta digestión, siendo su función 

oculta enmascarar el sinsentido de esta carrera al crecimiento 

infinito, o sea esa que nos lleva al abismo. Forjados artificialmente, 

los oxímoros fusionan dos realidades contradictorias a medida que 

se manifiesten las inquietudes y las oposiciones. Así va de la 

agricultura razonada, el mercado civilizatorio, la flexiguridad, etc., 

siendo el desarrollo quién se lleva la palma de oro: el auto-centrado, 

el participativo, comunitario, integrado, auténtico, autónomo, 

popular, equitativo… por no hablar del desarrollo local, micro-

desarrollo, endo-desarrollo e incluso etnodesarrollo. Siendo quien 

los reúne a todos, en nombre de la salud del planeta y el de las 

generaciones futuras: el de Desarrollo sostenible. Cuantos más 

oxímoros, más desorientación e incapacidad de pensar. Así es como 

dentro de la cacofonía de nuestra sociedad del espectáculo se 

fomenta la destrucción de las mentes, al convertirse en factores de 

patología e instrumentos de engaño. 

Y no es descabellado pensar que todos los esfuerzos de los oficiales 

y suboficiales del Capital van principalmente dirigidos a preparar 

intelectualmente, con mucha más seriedad, una versión monstruosa 

de la sociedad en nombre de ecología. Tal vez nos sea útil volver 

sobre los temas fundamentales del nazismo para preguntarnos si 

nuestra época no está dando a luz a ese nuevo monstruo. El plan de 

Hitler era remodelar el mundo por la fuerza, gracias a formidables 

innovaciones tecnológicas (autopistas, cohetes, medios de 

comunicación/propaganda de masas, etc.), exaltar el narcisismo del 

cuerpo a la vez que anticipar la modernización del lenguaje. La 

propaganda nazi había hecho un uso sistemático de estas flores 

venenosas de la retórica, y el nacional-socialismo era el oxímoron 

madre de los años treinta del siglo pasado. Cada vez tenía más claro 

que este nuevo uso del oxímoron revelaba algo fundamental de 

nuestra sociedad. El fascismo o nazismo más de temer hoy en día 

no es aquel de esos vociferantes racistas y machistas trasnochados, 
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sino la extensión de nuestro moderno tecno-liberalismo13 . Esto 

debería encender todas las alarmas. 

Y más actualmente, que compartimos con el mundo entero procesos 

sociales vertiginosos, porque las migraciones están cambiando las 

sociedades, las disrupciones tecnológicas han transformado nuestra 

manera de vivir y el consumismo depredador ha cambiado el paisaje 

natural y amenaza hasta la supervivencia. Las dinámicas políticas 

han resquebrajado sus propios sistemas políticos: la democracia 

representativa, ese otro oxímoron que reviste a la economía política. 

La biotecnología ha alterado los conceptos de la vida y de la muerte, 

el quiebre de los mega-relatos ha sacudido las religiones y los 

sistemas éticos, y la llegada de la cuarta etapa de la Revolución 

industrial o, mejor dicho, la primera de la era digital, ha mostrado 

la incapacidad del Estado nación para regularla y menos aún para 

gobernarla. Así, lo permanente es el cambio, y la incertidumbre, su 

característica. Las fuerzas del orden intelectual y físico han 

aniquilado el pensamiento político ecologista naciente a favor de lo 

que Antoine Dubiau ha llamado con razón una alfabetización 

ecológica de la sociedad: una extraña mezcla de difusión del 

lenguaje y análisis seudocientíficos que ya no se distinguen 

públicamente del verdadero conocimiento. Como lo vimos, la 

fabricación de la narrativa estándar, al reducir los inicios de la 

conciencia ecológica a estos dos informes (Meadows y Brundtland) 

ha servido a una estrategia de amnesia frente a las aportaciones 

más radicales del movimiento ecologista, sin hablar de las 

anteriores. Y el actual clima de zozobra procede de esta confusión 

en la que los ideólogos han sumido a la opinión pública. En 

cuestiones ecológicas, un discurso de centro extremo obliga a 

pensar dentro de los parámetros de la economía política, que es la 

causa de todas nuestras desgracias, incluso en el abanico de las 

políticas de izquierda, incluidas las más radicales. Sufrimos de 

incapacidad para sacar las conclusiones que nos permitan organizar 

 
13 Horkheimer afirmaba que el fascismo no era nada más que “este 
sistema cuando acaba perdiendo los frenos”. 
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nuestro pensamiento y nuestro mundo según conceptos, 

sensibilidades, imperativos y escalas acordes con los graves desafíos 

a los que nos enfrentamos hoy. 

Levantar la cabeza 

¿Pero está todo perdido? ¿Existen indicios de algún despertar de las 

conciencia14. Pese a todos los obstáculos, treintaidós años después 

de Río, aunque difusa, la conciencia ecológica está más extendida. 

Impregna las emociones hasta la ansiedad, y a veces el estilo de 

vida de muchas personas, sobre todo de los más jóvenes. Tras más 

de veinte años de apagón, las luchas ecologistas están en auge con 

acciones directas, fuertes y simbólicas, tanto en Europa como en el 

mundo entero, ya sean de índole territorial o en defensa de lo común 

como el agua, etc.  En 1989, el FBI creó la categoría de eco-

terrorismo, un concepto ya muy utilizado en el mundo anglosajón 

desde los años 70, en respuesta al endurecimiento del activismo 

ecologista. La clase dominante está dispuesta a utilizarlo ahora para 

el más mínimo sabotaje, del mismo modo que la violencia contra la 

ZAD 15  de Notre-Dame-des-Landes, en Francia se justificó con 

escondites imaginarios de armas, que nunca encontraron... 

¿Sienten que algo se aproxima? Tal vez, pero pese a todo ello la 

ecología política dista mucho de haber recuperado el ímpetu e los 

años 70 del siglo pasado, aunque se multipliquen los estudios 

preocupados por la eco-ansiedad, las actividades asociativas, etc.  

Respecto a la producción teórica, aunque circunscritos mayormente 

en los ámbitos académicos, también proliferan estudios precisos, 

radicales y comprometidos -a menudo realizados por jóvenes 

investigadores- sobre cuestiones ecológicas. Estudios con un gran 

valor de precisión pero que suelen en su gran mayoría adolecer de 

 
14  “Una sociedad en la cual las contradicciones principales persisten no 
puede tampoco estar totalmente integrada en las consciencias” (Adorno) 
15 Zone à défendre (ZAD, «zona a defender» ) es un neologismo utilizado 
en Francia, Bélgica y Suiza para designar espacios ocupados por activistas 
con el objetivo de oponerse a proyectos negativos para el medio ambiente. 
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una visión de conjunto por estar encasillados en las 

especializaciones de estilo académico. No es que se olviden del 

capitalismo, pero este se ve a menudo reducido a una de sus 

categorías (finanzas, fondos de inversión, bancos, etc..) olvidándose 

a menudo de las esenciales como el Estado, por ejemplo. El tema 

del decrecimiento también ha vuelto a considerarse como algo 

"serio", tanto política como académicamente. 

Para volver a la lucidez colectiva, hemos de vivir estos tiempos como 

herederos de una tradición tricentenaria que nos une y convoca a 

pensar la educación para las nuevas generaciones en las 

turbulencias del presente y los retos de ser significativos en nuestro 

actuar para las y los jóvenes, los niños y niñas de ahora. Sin 

olvidarnos de que una tradición está muerta si no logramos 

actualizarla y releerla con las nuevas realidades en desafiantes 

lugares. Sería anacrónico trasladar los métodos y procesos de 

entonces sin mediarlos con una contextualización y una reflexión 

que permitan encontrar cómo los valores fundamentales e 

intuiciones primigenias, los logros pasados e incluso los errores 

repetidos ad vitam aeternam, pueden iluminar el actuar en el 

presente. Resulta apasionante hacerlo, pero no como disquisición 

intelectual, sino como enseñanzas y oportunidades para crear, 

arriesgar, decidir y actuar. 

Abrirse a la esperanza 

Así, volviendo a nuestra problemática actual más candente, el 

calentamiento climático, la expansión urbana, la pérdida de 

biodiversidad, el autoritarismo estatal, el callejón sin salida del 

capitalismo verde, la lucha contra el racismo y el patriarcado, la 

superación del dualismo naturaleza-sociedad, las estrategias de 

lucha ecológicas y sociales, la democracia directa, la eco-tecnología, 

la necesidad de nuevas sensibilidades… ¿Es posible que Murray 

Bookchin, obrero de General Motors y pensador autodidacta, haya 

planteado ya todas las cuestiones que agitan la ecología política y 

los movimientos sociales contemporáneos? 
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Aún demasiado poco conocido en la península ibérica, esta figura 

clave del ecosocialismo anarquista, miembro activo de la Nueva 

Izquierda y del movimiento ecologista estadounidense, goza de un 

resurgimiento de interés, y no ha dejado de ser leído en el mundo 

anglosajón. Su ecología forjada en el diálogo codo a codo con otras 

tendencias, durante las luchas sobre el terreno, como la sindical, 

por los derechos cívicos de las personas de color, el feminismo y la 

ecología. aborda de raíz las causas sociales de los desastres 

medioambientales. Las dificultades sobre el terreno le llevan a 

investigar y, poco a poco le va dando cuerpo y coherencia la ecología 

social. Se nutre de la dialéctica de Hegel, del pensamiento de Marx 

considerado como ineludible para entender al capitalismo, del 

anarquismo social como critica a la dominación y de la ecología 

científica que confirma y completa a ambos. Encuentra en la 

existencia misma de la sociedad capitalista, asentada en los 

principios de la dominación y la jerarquía, la causa de la doble crisis 

social y ecológica que vive el planeta.  Para Bookchin,  

la clase proletaria de Inglaterra no sufrió menos durante la 

Revolución Industrial que las vastas manadas de bisontes 

que fueron exterminadas en las llanuras americanas. Los 

valores y las comunidades humanas no fueron menos 

deformados que los ecosistemas de plantas y animales que 

fueron saqueados de los bosques primarios de África y 

Sudamérica. Hablar de la depredación de la naturaleza por la 

"humanidad" es burlarse de la depredación desenfrenada del 

hombre por él […]El capitalismo ha dividido a la especie 

humana contra sí misma de forma tan brutal como la 

sociedad contra la naturaleza.  

La obligación de dominar la naturaleza impuesta a los seres 

humanos proviene directamente de la dominación del hombre por el 

hombre, empezando por la del hombre sobre la mujer, del viejo 

sobre el joven, del blanco sobre el negro, etc. La ecología social nos 

muestra que es indispensable resolver —social e 
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institucionalmente— las relaciones de dominación inducidas en 

nuestras sociedades para permitir el desarrollo de una relación 

distinta con nuestro medio ambiente. Esta visión radical condena 

por engañosa cualquier reforma que no afecte a las raíces del 

sistema, así como el mismo ambientalismo16 por ejemplo. 

Esta radicalidad holística, lejos de ser un fin-en-sí-mismo se abre al 

principio de esperanza sin necesidad de escapar de la realidad por 

las vías místicas, como la de la hipótesis Gaia. Alejándose también 

del callejón sin salida de nihilismos compartidos por muchas 

corrientes ecologistas como la colapsología o aquellas que terminan 

por despreciar a la especie humana como la ecología profunda. Al 

estudiar la biología, la antropología y la historia, por las que se 

apasiona, Boockchin define a la sociedad como segunda naturaleza 

de la naturaleza, nacida de la naturaleza primera, nuestro entorno 

natural, como un continuo, como una extensión de la evolución 

natural en un dominio humano: “Siendo la naturaleza un requisito 

previo para el desarrollo de la sociedad[...]la historia nunca podrá 

desligarse de ella”.  Durante miles de años las dos se han 

enriquecido mutuamente y esta es la base filosófica de la ecología 

social que llamaría el naturalismo dialéctico. Su praxis militante y 

esa elaboración conceptual continua fortaecieron su confianza en las 

capacidades creativas y racionales de la humanidad como un 

antídoto contra el pesimismo17. Así Bookchin no teme a la utopía18, 

que tiene por objeto primero sustraerse de lo real, a su masividad, 

 
16  Para Bookchin el ambientalismo es “una perspectiva mecanicista e 
instrumental que ve a la naturaleza como un hábitat pasivo, compuesto de 
'objetos' como animales, plantas y minerales, que deben administrarse del 
modo más aprovechable para el uso humano”. 
17  “Si la esperanza nos es dada por los que no la tienen, como decía 
Benjamin, entonces es importante que los revolucionarios escuchen la 
desesperación y la reflejen en un deseo de cambiar el mundo existente” 
(Georges Labica) 
18 “La utopía es esencial para cualquier movimiento revolucionario. Sin una 
visión racional y humanista de una nueva sociedad, es imposible cambiar el 
mundo existente de manera significativa” (Bookchin) 
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su cosificación, su petrificación 19 . Además, la utopía permite 

alimentar nuevas imaginaciones, nos sirve de brújula para no 

perdernos en el camino. Tampoco le teme Bookchin a los grandes 

relatos de la historia humana, siempre que abran horizontes. A un 

nivel más profundo, se trata de proyectar imágenes-deseos desde 

el espacio del pensamiento utópico, como tantos recuerdos 

almacenados de un pasado que aún no ha cumplido todas sus 

promesas, y que resurgen en el presente en forma de posibles 

futuros. Esto es lo que le convierte en un pensador valioso para 

nuestro tiempo, a condición de no idolatrar al personaje ni tampoco 

convertir su pensamiento en una ideología más. Le resultaba 

denigrante que alguien se definiese como bookchinano, convencido 

de que el pensamiento se petrifica si se estanca y deja de caminar.  

Como lo hizo Bookchin con los demás pensadores, se trata de 

actualizarlo en un contexto siempre cambiante y peculiar e ir 

enriqueciéndolo con nuevos elementos, todo y manteniendo la 

coherencia.  

El comunalismo como cincel para esculpir una utopía real 

Impulso para la acción, la utopía ecológica se preocupa menos por 

la búsqueda de una sociedad perfecta que por poner en marcha a 

las personas para que realicen intentos de transformar el mundo, 

corriendo el riesgo de fracasar en ese mismo mundo a punto de 

hundirse por no hacer nada. Si las formas que deben adoptar las 

ecocomunidades nunca son determinadas con precisión por 

Bookchin, es para garantizar que la utopía perdure como una fuerza 

de comienzos que da rienda suelta a la acción humana, a esa 

necesidad de la prueba defendida por Gustav Landauer, quien 

consideraba que “quienes no asumen el riesgo del fracaso, el 

 
19 “La primera función de la utopía es levantar el peso de lo real, o de lo 
que se da como tal” (Miguel Abensour). “Los individuos deben primero 
lograr emanciparse de los grilletes espirituales prescritos por las lógicas 
competitivas y productivistas del capitalismo, que atestiguan el todavía muy 
fuerte dominio de la sociedad jerárquica sobre nuestras representaciones y 
nuestras acciones” (Bookchin). 
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aislamiento y los reveses nunca alcanzarán la victoria”. En este 

sentido el pensamiento de Bookchin parece especialmente 

estimulante en la medida en que no se limita a proponer una crítica 

ecológica de la sociedad capitalista, ni tampoco una inalcanzable 

utopía, sino que prevé un programa concreto para echar a andar en 

vistas de una sociedad ecológica con la herramienta que le parece 

la más adecuada y que él define como comunalismo.  

Puesto que no se puede realizar una revolución social sin una 

revolución política simultánea que le otorgue el poder de decidir, 

necesitamos distinguir claramente el poder de la dominación. El 

poder no debe limitarse a lo negativo, a aquello a lo que estamos 

sometidos, a lo permitido y lo prohibido, un concepto normativo 

jurídico y discursivo destilado por el Estado. Hemos de concebirlo 

como una necesidad inherente a la vida social, la necesidad de 

decidir y hacer. Afirmado o encubierto, el poder es un flujo que 

circula en cualquier colectivo humano al tiempo que lo organiza y lo 

plasma en la práctica de diferentes maneras: coercitivas o no20. Una 

convicción profunda habita en el centro de este proyecto: allí donde 

hay política, es decir experiencia de la libertad de decidir y de hacer 

juntas y juntos, la dominación tiende a desaparecer; a la inversa, 

allí donde reina la dominación, lo político se borra de la experiencia 

de la ciudadanía y se convierte en objeto de una guerra de egos que 

conduce a la destrucción. Lo político es mucho más que la 

Política tal y como la entienden los partidos políticos y los burócratas 

que regentan la cuestión pública, el espectacular y aburrido hecho 

estatal que secuestra y encasilla al primero. 

En el contexto actual, que no puede ser más confuso dentro de esta 

compleja totalidad social, despojándonos de nuestra condición de 

objetos, necesitamos identificar el Poder, aquel que centraliza toda 

 
20 “El poder que no está en manos de las masas debe caer inevitablemente 
en las de sus opresores […] Los revolucionarios sociales, lejos de descartar 
el problema del poder de su campo de visión, deben preguntarse cómo darle 
una forma institucional concreta de emancipación” (Bookchin). 
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dominación, objetiva, simbólica y subjetiva: el Estado. Siendo el 

Estado al día de hoy, como categoría esencial del Capitalismo, 

santuario de las cosas políticas en esta totalidad social, tendremos 

que diferenciar este monopolio, que llamaremos la Política, del otro 

poder al que aspiramos: lo político. Porque, como lo afirmaba el 

etnólogo Pierre Clastres, “no podemos pensar lo social sin lo político: 

dicho de otro modo, no hay sociedad sin poder”.  Recordaremos que 

lo político, una especie de proto-comunalismo localista, aún se 

practicaba en la Edad Media en el mundo rural y en las Villas Francas, 

pero fue eliminado de la vida pública por la destrucción de los 

comunes a lo largo de las revoluciones burguesas. Esta ruptura 

antropológica sin precedentes, como constitución de una Institución 

política separada de lo social, marca un verdadero desplazamiento 

de la centralidad de lo político, siendo éste evacuado y confiscado 

por la clase dominante. Al tiempo que se disfraza, lo político pierde 

su esencia y se convierte en dominación política subalterna y 

circunscrita en el marco exclusivo del Estado-nación sujeto al Capital 

del cual depende. 

Por eso Bookchin propone darle la espalda a la Política para retomar 

lo político, o sea el debate cara a cara donde las personas 

desarrollan nuevas formas de relacionarse consigo mismos y con los 

demás para decidir directamente sobre sus vidas y sus necesidades 

reales sin delegar su poder de decidir. Es por la democracia directa 

que se estimularán esas imágenes-deseos y que la utopía ecológica 

plasmará su carácter concreto. Desechados los mitos del Grand Soir 

y de sálvese quien pueda, este proyecto revolucionario y ecologista 

aspira a reconfigurar la sociedad aquí y ahora en la vida cotidiana 

mediante la democracia directa y sus mandatos imperativos y 

revocables en cualquier momento, municipio por municipio, aunque 

esto requiera cambiar sus contornos administrativos para intégralos 

de manera más adecuada en sus hábitats naturales. Y para evitar la 

tentación localista se recurrirá al federalismo regionalmente, y más 

allá, al confederalismo. Y para la democracia también la talla 

importa:   



Alfa 41 

 

137 

 

En mi opinión, ese giro global requiere que empecemos a 

descentralizar nuestras ciudades y a fundar ecocomunidades 

totalmente nuevas, estrecha y estéticamente alineadas con 

el ecosistema en el que se encuentran. [...] Necesitamos [...] 

redescubrir la tradición urbana de los antiguos griegos, la de 

la ciudad que sus habitantes pueden comprender y gobernar, 

y crear una nueva polis, ajustada a las dimensiones humanas 

y que todo el mundo pueda abrazar con una sola mirada, 

según las famosas palabras de Aristóteles. […] Esta 

radicalización, en mi opinión, es el único medio de que 

dispone el movimiento libertario municipal (comunalista dirá 

más tarde) para desarrollar un poder paralelo dirigido contra 

el Estado para sustituirlo por una sociedad comunista 

libertaria. 

Advierte Bookchin que se trata de “subvertir no sólo las instituciones 

políticas y las relaciones económicas, sino también la conciencia, la 

vida cotidiana, los deseos eróticos y el sentido de la vida”. En el 

fondo, el reto consiste en crear una nueva cultura y “no un 

movimiento más que intenta eliminar los síntomas de nuestras crisis 

sin afectar a sus fuentes”. Este quehacer político nutrido por las 

actividades sociales autogestionarias es lo que el proyecto 

comunalista de Bookchin propone y que determinará la esencia 

misma de su estrategia:   

La tensión entre las confederaciones y el Estado debe seguir 

siendo clara e intransigente[...] el municipalismo libertario se 

forma en una lucha contra el Estado, se fortalece e incluso 

se define por esta oposición. Y esto hasta llegar a una 

relación de fuerza que nos sea favorable. 

Todo ello es un proceso, un viaje largo y tenso, teniendo que 

prepararnos a la sustitución de la sociedad capitalista antes de que 

colapse a todos los niveles, porque luego será demasiado tarde por 

la barbarie anunciada. Hemos de lidiar sin precipitaciones entre la 

urgencia y una postura constructiva sin compromisos con el 
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enemigo, ir creando poco a poco y arrebatarle las funciones sociales 

al ámbito público 21  como al privado, a veces por las buenas 

(legalmente) y otras por las malas, según las circunstancias, hasta 

alcanzar las fuerzas a nuestro favor. Siendo lo más difícil dar los 

primeros pasos para desencadenar la dinámica del poderoso 

entusiasmo colectivo y que nos contagien las esperanzas22. Así es 

como podremos abrir ese camino que se hace al andar.   

Por una estrategia comunalista Aquí y Ahora 

Conoce al adversario y sobre todo 

conócete a ti mismo y serás invencible  

Sun Tzu (s. VI a. C.).  

El arte de la guerra.   

Ya no estamos en el mundo de Bookchin:  Inteligencia artificial, 

redes sociales, implantes cerebrales, satélites, metaversos... El 

choque tecnológico es ya una de las cuestiones clave del siglo XXI.  

Como entidades híbridas, están remodelando la forma de los 

Estados, redefiniendo la interacción de poder y fuerza entre las 

naciones, interviniendo en las guerras y trazando las nuevas 

fronteras de la soberanía. Estos vínculos ambivalentes entre BigTech 

y BigState han dado lugar a un nuevo Leviatán bicéfalo, impulsado 

por un deseo de poder desenfrenado. Pero, ¿quién gobierna a estos 

nuevos actores privados de la proliferación tecnológica? Asma 

Mhalla23 se atreve a plantear una tesis poderosa e inquietante: las 

tecnologías de hipervelocidad, tanto civiles como militares, nos 

 
21 “Hoy el Poder público viene a ser, pura y simplemente, el Consejo de 
administración que rige los intereses colectivos de la clase burguesa” (Marx). 
22 “Pues la delicadeza entre los seres no es otra cosa que la consciencia de 
que las relaciones liberadas de fines utilitarios son posibles” (Adorno) 
23  Doctora en Estudios Políticos e investigadora del Laboratorio de 
Antropología Política (EHESS/CNRS), politóloga especializada en cuestiones 
políticas y geopolíticas en torno a la tecnología y la IA, y autora de 
Technopolitique: comment la technologie a fait de nous des soldats, ed. 
Seuil, 2024 
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están convirtiendo a todos y cada uno de nosotros, nos guste o no, 

en soldados. Nuestros cerebros se han convertido en el campo de 

batalla definitivo. A la hora de una automatización personalizada de 

la gestión de nuestras necesidades, cuando cada vez menos es el 

consumidor el que va hacía el producto o accede a él; el producto 

va hacía el consumidor, se infiltra en su existencia. Las palabras se 

transforman en signos de búsqueda y se articulan algorítmicamente 

en un panóptico electrónico para el mercado, porque la información 

que damos a los buscadores sobre nuestros comportamientos, 

deseos y opiniones, nos convierten en insumos mercantilizados. La 

Inteligencia Artificial (otro oxímoron) no es en realidad más que 

calculadoras lógicas y binarias (sí/no, 0/1) frente a la inteligencia 

analógica de los seres humanos. El mal uso de la palabra inteligencia 

sólo pretende imponer una concepción reduccionista u maquinal  -

que se puede modelar- de la mente humana. 

Cuando nuestra opiniones y comportamientos, capturados por 

algoritmos, quedan subordinados a corporaciones globalizadas, el 

espacio público se vuelve opaco, lejano y acentúa la despolitización. 

Mientras algunos sectores se reinventan y ganan batallas parciales: 

por los derechos humanos, por la equidad de género, contra la 

destrucción ecológica, etc., los usos neoliberales de las tecnologías  

mantienen y ahondan las desigualdades crónicas del capitalismo24. 

No nos queda más remedio que afrontar esta vertiginosa cuestión 

con innovación estratégica política asentada en lo social y lo cultural, 

pero donde más audacia que nunca será necesaria para recuperar 

con brillo el principio de esperanza. 

¿No será esto lo que fundamentalmente en su foro interior reclama 

el 45,8% de jóvenes españoles de entre 16 y 32 años que padecen 

 
24 “La directora ejecutiva del FMI, Christiane Lagarde, lanzó el martes un 
fuerte llamamiento a la cooperación internacional, temiendo el 
advenimiento de una ‘era de ira’ donde las desigualdades pronto podrían 
superar a los de la ‘edad de oro’ del capitalismo en el siglo XIX”.  
https://www.swissinfo.ch/spa/christine-lagarde-del-fmi-teme-
advenimiento-de-una-era-de-la-ira/44595290. 05-012-2018 

https://www.swissinfo.ch/spa/christine-lagarde-del-fmi-teme-advenimiento-de-una-era-de-la-ira/44595290
https://www.swissinfo.ch/spa/christine-lagarde-del-fmi-teme-advenimiento-de-una-era-de-la-ira/44595290
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malestar emocional? Esto son los resultados del informe Rayadas. 

La salud mental de la población joven en España, de la fundación 

Manantial, que concluye que los jóvenes destacan la tristeza 

excesiva. Lo cierto es que un reportaje en la cadena francoalemana 

Arte nos dice que a los 21 años un joven habrá pasado 10.000 horas 

jugando frente a una pantalla, tantas como en secundaria. ¿Será 

también por esas carencias de sentido en sus vidas que se suicidan 

en Japón unas 30.000 personas al año? Antes esta realidad, quizá 

todos los esfuerzos por parte de las/os asalariadas/os de buena 

voluntad que trabajan para las administraciones asistenciales serán 

vanos porque nunca podrán infundir la pasión por la vida mediante 

paliativos terapéuticos, ya sea los de la medicación, del 

entretenimiento o de la enseñanza. De nada sirve mantener a las 

personas fuera de la realidad, porque cuando vuelvan a ella mayor 

será el sufrimiento. 

La propuesta de reducir masivamente nuestro uso de las tecnologías 

punta y emprender la lucha contra las políticas públicas que las 

promueven no es simplemente una cuestión moral (moral sanitaria, 

moral ecológica, moral existencial, etc.) es también una propuesta 

estratégica, basada en la apuesta de que oponerse a la 

informatización de nuestras vidas, individual y colectivamente, 

puede permitirnos salir de nuestra impotencia, recuperar el control 

sobre el mundo, una palanca para por fin perjudicar a los poderosos. 

Lo que necesitamos es enfrentar esa realidad y subvertirla, salir de 

las breves batallas parciales, con firmas electrónicas y batallas 

numéricas reivindicativas y darle la espalda a todas esas propuestas 

políticas reformistas que siguen aparentando falsas novedades. Esas 

que todavía cultivan la incoherencia de los partidos políticos, por 

mucho que se reclamen parte de la ecología y del socialismo o del 

municipalismo y hasta del comunalismo 25 . Olvidándose de las 

lecciones del pasado, siguen apoyándose en unas categorías 

esenciales del Capitalismo, con el ilusorio pretexto que solo se trata 

 
25  Véase https://kaosenlared.net/del-municipalismo-comunalista-de-jose-
iglesias-fernandez-al-comunalismo/ 

https://kaosenlared.net/del-municipalismo-comunalista-de-jose-iglesias-fernandez-al-comunalismo/
https://kaosenlared.net/del-municipalismo-comunalista-de-jose-iglesias-fernandez-al-comunalismo/


Alfa 41 

 

141 

 

de una utilización transitoria, o sea que, en vista de los fines, 

terminan apostando por medios opuestos, que al final contribuyen 

a pervertir esos mismos fines. Estos medios, destinados al fracaso 

a corto o medio plazo, son los que hunden cualquier principio de 

esperanza, como así lo demuestra la larga historia del socialismo y 

aquella más corta del ecologismo26 . No podemos permitirnos entrar 

de nuevo en aguas turbias, es demasiado tarde para fracasar una 

vez más, desmoralizarnos aún más y, por lo tanto, retroceder. No 

hemos de olvidar que la coherencia también es un factor de 

adhesión que a la larga desprende fuerza de convicción. 

Al ir más despacio, avanzaremos más pronto en el camino hacia la 

utopía, ajustando teoría y praxis, con unos medios que contengan 

los fines, así como también nos lo enseña la historia. Del pasado es 

preciso aprender, tanto de los errores como de los aciertos. Algo que 

sí admitimos con toda naturalidad para adquirir un oficio, nos cuesta 

entenderlo cuando se trata de propósitos revolucionarios. Si no 

sabes dónde ir, mira hacia atrás, nos recuerda la sabiduría africana. 

Esta humildad nos da una idea de lo que podemos aprender de la 

revolución española, la mayor revolución del siglo XX, nos recordaba 

Guy Debord, debido al desarrollo de un movimiento anarquista que 

la impulso con energía e inventiva. No podemos aquí desarrollar 

toda su complejidad, pero es esencial recordar el imprescindible 

elemento que lo impulsaba y que caracteriza todo movimiento 

consecuente con coherencia y fuerza, así como lo demuestra el 

movimiento zapatista en la actualidad. Contrariamente a muchos 

movimientos actuales que no perduran más allá de una primavera, 

lo que caracterizaba ese movimiento libertario de la península es 

 
26  “Falsa conciencia y recuperación están estrechamente vinculadas. La 
segunda es como la reducción de la primera. Si estamos recuperados es 
porque hemos producido una conciencia errónea. Hemos previsto un 
fenómeno como pudiendo ser efectivamente antagónico al capital. Pero 
luego resulta que este último realiza aquello que pretendía destruirle. Es a 
partir de representaciones inadecuadas del movimiento real, partiendo de 
esas falsas conciencias, que el capital logra completar cada vez su 
dominación”. Jacques Camatte, Errance de l'humanité, ed. Tempete, 2021. 
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esa dialéctica desarrollada entre practica y teoría, la una reclamando 

a la otra y alimentándose mutuamente. Pero esa dialéctica se 

sustentaba y se alimentaba de otro elemento imprescindible: el 

deseo y la voluntad avivados por el horizonte que consistía en salir 

del capitalismo. Un horizonte adorando por el imaginario, la utopía 

del comunismo libertario. Una utopía que no tiene de teológico ni de 

estancado, sino concebida como la entendía Eduardo Galeano, 

citando a Fernando Birri: “La utopía está en el horizonte. Camino 

dos pasos, ella se aleja dos pasos y el horizonte se corre diez pasos 

más allá. ¿Entonces para qué sirve la utopía? Para eso, sirve para 

caminar” 

Toda una estrategia flexible, con capacidades innovadoras, 

elaborada no por intelectuales afamados, sino por la inteligencia 

colectiva de los de abajo, de los hijos del pueblo, que se desarrolló 

emocionalmente al calor de la acción, tanto en las luchas proletarias 

y ecologistas como en las alternativas, con la estrecha complicidad 

de un objetivo común: el comunismo libertario inspirado en los 

comunes de los pueblos y aldeas (Concejos abiertos, etc). Este 

movimiento, al encontrarse aislado, fue destruido por el capital 

vestido con su traje pardo: el fascismo, pero hemos de recordar que 

antes supo luchar, crear, perdurar e incluso crecer durante más de 

siete décadas, generación tras generación. Para ello, la cultura 

libertaria desempeño un papel central y ello en todos los aspectos 

de la vida, en el quehacer cotidiano en pro de las luchas contra la 

dominación y la explotación en el campo, las fábricas, los talleres y 

en los barrios. Y a todo ello, y como parte integrante de esta cultura, 

se sumaban las realizaciones alternativas autogestionadas, como las 

cooperativas de trabajo, de vivienda, de consumo, los ateneos y las 

escuelas racionalistas. Esa cultura se alimentaba al calor de una 

complicidad colectiva por un objetivo común, con sentido, y que 

alcanzó su zenit con la revolución de 1936 en las comunidades de 

Aragón, como prototipo de comunalismo. 
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Es este movimiento que supo crear sus propias instituciones en 

paralelo y al margen de las del Estado y contra él, el que inspiraría 

la estrategia libertaria de Bookchin. Ahora no se trata de copiar y 

pegar, pero sí de retener lo esencial, el principio mismo de esa 

estrategia también aplicada actualmente por los zapatistas. No 

olvidar jamás ni los errores ni los aciertos, contextualizar y actualizar, 

en eso consiste nuestra tarea.  En esta corriente se sitúa John 

Holoway, al advertirnos de que: “Hacemos el capitalismo creando y 

recreando las relaciones sociales del capitalismo: debemos dejar de 

hacerlo; debemos hacer otra cosa, vivir relaciones sociales 

diferentes” 

Aunque muchos pensamos que hemos de defender la Democracia, 

resulta problemático porque, por un lado, parece que debemos 

defenderla contra la amenaza de la extrema derecha; pero por otro, 

al defenderla, nos ponemos de lado de los que la destruyen a diario, 

puesto que la llamada democracia representativa siempre ha 

pertenecido al poder, o sea al dinero y hoy más que nunca. Y si la 

democracia y la izquierda no significan nada para nosotros, entonces 

entramos en consonancia con el pensar de Franco Berardi Bifo: la 

propuesta de la deserción. Lo que significa ir creando los lugares de 

autonomía, donde acoger a la deserción. Sigamos pensando juntas 

y juntos en cómo emprender ese camino de un mundo paralelo, 

como otrora lo hizo el anarquismo ibérico en sus ateneos, sus 

escuelas racionalistas, sus luchas y sus cooperativas de trabajo y de 

vivienda. Es ese renacer creativo el que nos otorgará la capacidad 

de desarrollar una cultura viva, capaz de despertar la esperanza por 

un quehacer en el día a día, dándole alas a esa juventud 

desesperada, angustiada socialmente y ecológicamente. Así lo 

concebía Xun Kuang cuando escribió hace ya veinticuatro siglos: 

“Dime y lo olvido, enséñame y lo recuerdo, involúcrame y lo aprendo” 

En nuestro contexto geopolítico actual, la cuestión política y social 

es indisociable de la ecología. Se afirma en la deserción de las 

prácticas gastadas del electoralismo y en los márgenes de las 
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Instituciones del Estado, a través de prácticas en territorios 

reducidos, en los municipios y ahí donde haya grupos humanos que 

busquen recuperar el control de sus vidas (vivienda, agricultura 

campesina, sanidad, producción energética y de bienes esenciales, 

vida artística, etc.) Ningún proyecto alternativo conseguirá 

realmente tener éxito sino se desarrolla un movimiento que aúna 

tanto las luchas contra cualquier tipo de dominación y en pro de la 

dignidad, como las alternativas concretas que pretendan 

conscientemente salir de los marcos del capitalismo y su economía 

política. Por lo tanto, es preciso multiplicar los intercambios entre 

estos espacios, crear vínculos de solidaridad, anclarlos en los 

pueblos y entre ellos y las ciudades, al interior de las provincias y 

también a escala internacional. 

Una serie de acontecimientos recientes nos proporcionan elementos 

fundamentales para elaborar una estrategia concreta y adecuada. El 

primero es sin duda la pandemia, que supuso que un gran número 

de personas sufriéramos de manera palpable y directa la 

dependencia respecto a una gran distribución subyugada al mercado 

internacional para poder alimentarnos y obtener los cuidados 

necesarios. Esta prueba flagrante de nuestra falta de autonomía 

alimentaria hizo que muchas personas lo vieran claro. Más cerca de 

aquí y en la misma línea, Les Soulèvement de la Terre27 nos han 

enseñado el camino: se trata de un movimiento que ha mostrado 

una férrea determinación en denunciar el acaparamiento de agua 

por parte del sector agroindustrial y para movilizar fuerzas que ha 

logrado varias victorias. Aún más cerca, los agricultores movilizados 

de toda Europa denuncian la aceleración de la globalización del 

mercado agrícola por los acuerdos de libre comercio, en concreto 

Mercosur, que sacrifica a los pequeños agricultores y nos priva de 

cualquier autonomía alimentaria. Llegamos a un punto en el que 

 
27Les soulèvements de la Terre es un colectivo ecologista radical francés. 
Fundado en enero del 2021, el movimiento se opone al acaparamiento de 
las tierras y lucha contra determinados proyectos como los mega-embalses, 
las autopistas y el enlace ferroviario de alta velocidad Lyon-Turín.   
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culmina el proceso iniciado con los cercamientos, a saber, la 

desaparición de nuestro campesinado, tanto en el Norte como en el 

Sur, convirtiendo la tierra en un mundo/fábrica «energívoro» y 

contaminante. Esta toma de conciencia de estar a la merced de esta 

maquinaria cada vez más frágil en lo que respecta a los recursos 

alimentarios, muestra el camino donde hemos de converger tanto 

las personas en lucha como las que crean alternativas. 

Partiendo de estos movimientos sociales, no queremos delegar 

nuestro poder político sino tomarlo directamente con nuestras 

asambleas populares y decisorias. Estas luchas, así como nuestras 

acciones en el terreno, han de servirnos para experimentar y luego 

para imponer nuevas formas de instituciones a medida que se 

destituyen las antiguas, nos dice L´Atelier Paysan28 en Francia. Este 

es el proceso que debe implicar a todos los colectivos de las ciudades 

y los campos en lucha contra la dominación y contra el capitalismo 

para crear y anclar nuestras propias auto-instituciones comunales 

en tensión con las del Estado. El mundo de mañana se construye 

hoy. En estas asambleas, con la colaboración de la reflexión y 

mediante el actuar juntos y juntas por un nuevo mundo con ayuda 

de la empatía, podremos determinar nuestras necesidades 

alimentarias reales, pensando en las personas más desfavorecidas 

y en estrecha colaboración y con la participación de los pequeños 

agricultores, a fin de repoblar las zonas rurales que han perdido a 

sus habitantes, en complicidad e interrelación con los colectivos de 

las ciudades.  Se trata de una creación conjunta de lo político29 como 

 
28 Cooperativa francesa que desarrolla un proyecto tecnológico, político y 
económico para la construcción de máquinas y herramientas, el intercambio 
de conocimientos o la distribución de planos de construcción bajo licencia 
libre; también realiza talleres y cursos de capacitación para el 
empoderamiento del campesinado agroecológico francés, formando a 
centenares de personas cada año. 
https://sobreviviraldescalabro.org/atelier-paysan/  
29  Sólo se defiende lo que se ama. Además del vínculo de confianza, e 
incluso de colaboración directa a través de la ayuda mutua, esta práctica 
constituye en sí misma una escuela de vida, un fuerte desarrollo de la 
empatía y la inmersión en el entorno natural a través de la aprehensión 

https://sobreviviraldescalabro.org/atelier-paysan/
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fuerte vínculo dentro de nuestras diversidades e insertada en el 

medio natural. Pero también es un movimiento consciente y 

voluntario hacia una salida definitiva del capitalismo y hacia una 

ecología social. Actualmente. y habida cuentas de estas 

movilizaciones vitales que nos conciernen a todas y todos, es 

necesario encauzar nuestra estrategia con esta voluntad de 

recuperar la  autonomía alimentaria30, base y aliada esencial para 

una  autonomía política que su vez la instaure, la defienda y la 

perennice. 

Hoy en día, en la ciudad, los movimientos sociales ignoran todo del 

trayecto histórico de los pueblos, de sus antiguas formas de 

funcionamiento político, como los Concejos Abiertos o las Juntas 

Vecinales y su democracia directa, donde las asambleas de 

autogobierno tomaban decisiones sobre el patrimonio comunal y 

otras cuestiones que afectaban a la comunidad. Contrariamente a 

Alemania, donde estaba ya bien integrado en la gran maquinaria 

industrial como una pieza más, este funcionamiento es el que 

todavía latía en el corazón del joven proletariado de la península 

ibérica de los años 30 del siglo pasado. Estos frescos recuerdos son 

los que inspiraban su visión del mundo nuevo al que aspiraban los 

anarquistas. Bajo el tejo del pueblo o en la plaza de la villa, se 

tomaban las decisiones más importantes sobre sus bienes vitales 

(montes, bosques, agua, caminos…) oyendo la voz de toda la 

vecindad sin excepción. En la actualidad necesitaríamos 

reconocernos con estas personas de los huertos urbanos y los 

grupos de consumo para entablar dinámicas de sinergia en el 

camino del aprendizaje de la autonomía alimentaria. Sin caer en una 

idealización retrógrada, antes de que se vaciaran los pueblos y se 

 
sensorial de nuestro vínculo con la naturaleza y el placer de formar parte 
de ella y colaborar con ella. 
30L´Atelier Paysan, Reprendre la terre aux machines, ed du Seuil, 2021.  
Véase también 
https://ecologiesocialeetcommunalisme.org/2024/06/16/campesinos-de-
latelier-paysan-video/ 

https://ecologiesocialeetcommunalisme.org/2024/06/16/campesinos-de-latelier-paysan-video/
https://ecologiesocialeetcommunalisme.org/2024/06/16/campesinos-de-latelier-paysan-video/
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pulverizara su tejido social, a lo que nos llevó la especialización a 

ultranza por la única prebenda monetaria, recordemos la gestión 

ellos de las unidades productivas que se practicaba en ellos, que 

integraban agricultura y ganadería y cerraban los ciclos energéticos. 

Mientras en la ganadería industrial las deyecciones de los animales 

son un problema difícil de gestionar y una causa mayor de 

contaminación, en la finca es el ingrediente idóneo para devolver 

fertilidad a la tierra. Mientras en una ciudad se produce una cantidad 

ingente de despilfarro alimentario, gran parte del cual acaba en 

vertederos e industrias de reciclaje, las basuras de un hogar 

campesino alimentaban al ganado o, bien compostada, enriquecen 

el suelo donde crecían las hortalizas en el próximo ciclo agrario. La 

complementariedad de los oficios y actividades constituía el corazón 

creativo de la vida social y el comercio era marginal Recordar esas 

características es recuperar le confianza en nuestras capacidades 

creativas y organizativas propias, para llevarlas a cabo de nuevo 

tanto a nivel alimentario como político.   

Final 

¿Qué tal si deliramos por un ratito? 

¿Qué tal si clavamos los ojos más allá 

de la infamia para adivinar otro 

mundo posible? El aire estará limpio 

de todo veneno que no provenga de 

los miedos humanos y de las 

humanas pasiones.  

Eduardo Galeano 

Derecho al delirio 

Quemar las naves de las ODS que nos conducen al naufragio es una 

necesidad vital para no tener la tentación de volver atrás y 

permanecer en espacios de confort ilusorio a todos los niveles de 

nuestras vidas carentes de un auténtico de sentido y que además 

condenan a las futuras generaciones. Y no se trata solamente de 
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quemar a esas naves, sino también de apostar por los restos vivos 

sin olvidarnos de la herencia de los muertos, para dedicarnos a la 

creatividad colectiva y personal, con complicidad y compromiso, que 

no devolverá la esperanza mediante un diálogo decidido y continuo. 

Con el objetivo común de una emancipación colectiva y realización 

personal, ambas inseparables y complementarias. Esto es, ir de la 

mano rehaciendo la sociedad, esa segunda naturaleza, única capaz 

de regenerar y enriquecer a la primera naturaleza. Esto es lo que, 

de forma sucinta, puede aportar como propuesta la ecología social 

y el communalismo para recuperar esa relación vital con nuestra 

madre tierra. 

 

 

 



149 

 

¿A QUÉ PREGUNTA RESPONDE LA EDUCACIÓN 

PARA EL DESARROLLO SOSTENIBLE? UNA 

RESPUESTA INCONVENIENTE 

Pablo Ángel Meira Cartea1 

Universidad de Santiago de Compostela 

Resumen 

El artículo realiza un análisis crítico de las claves históricas, 

ideológicas, éticas y políticas que subyacen en la controversia entre 

Educación Ambiental (EA) y Educación para el Desarrollo Sostenible 

(EDS), una polémica que ha condicionado la evolución del campo de 

las respuestas de la crisis socio-ambiental desde la década de los 

años ochenta del siglo pasado. En esta aproximación se reivindica 

el carácter multiparadigmático y plural del campo de la EA frente a 

los sesgos que han pretendido convertir la EDS en un marco 

hegemónico para salvaguardar los principios de producción y 

reproducción cultural de la economía global de mercado, 

principalmente los referidos al mito del crecimiento como condición 

para el progreso humano y la sostenibilidad ambiental.  

Palabras clave  

Educación Ambiental, Educación para el Desarrollo Sostenible, 

Desarrollo Sostenible, Crecimiento, Sostenibilidad, Economía Global 
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Abstract 

This article critically analyzes the historical, ideological, ethical, and 

political foundations underlying the controversy between 

 
1 Profesor Titular de Educación Ambiental en la Universidad de Santiago de 
Compostela y miembro del Grupo de Investigación en Pedagogía Social y 
Educación Ambiental (SEPA).  
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Environmental Education (EE) and Education for Sustainable 

Development (ESD), a debate that has shaped the evolution of the 

field of responses to the socio-environmental crisis since the 1980s. 

This approach asserts the multiparadigmatic and plural nature of the 

field of EE in contrast to the biases that have sought to transform 

ESD into a hegemonic framework to safeguard the principles of 

cultural production and reproduction of the global market economy, 

primarily those related to the myth of growth as a condition for 

human progress and environmental sustainability. 

Keywords 

Environmental Education, Education for Sustainable Development, 

Sustainable Development, Growth, Sustainability, Global Market 

Economy 

Introducción 

 

Cuando yo uso una palabra, dijo Humpty Dumpty en 

un tono completamente desdeñoso, esa palabra 

significa lo que yo quiero que signifique, ni más ni 

menos. La cuestión -insistió Alicia- es si se puede 

hacer que las palabras signifiquen tantas cosas 

diferentes.  La cuestión -zanjó Humpty Dumpty- es 

saber quién es el que manda, eso es todo. 

Lewis Carrol. 

Alicia a través del Espejo 

La pregunta que da título a este artículo se inspira en la que 

encabeza otro texto, de Jorge Wagensberg (2002) –sin duda más 

atractivo que éste y que aprovecho para recomendar-, que es tan 

brillante como sugerentes son los 500 aforismos que desgrana el 

autor en él: “Si la naturaleza es la respuesta, ¿cuál era la 

pregunta?”. El hilo conductor del mosaico de pensamientos que 
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propone Wagensberg en su obra es la “incertidumbre”. De hecho, 

su aproximación es un tratado científico sui géneris sobre la 

epistemología de la complejidad y sus implicaciones para la ciencia 

contemporánea. Escribe, además, Wagensberg (2002, p. 11): “Abro 

los ojos, veo el espectáculo del mundo y, claro, me maravillo. 

Entonces, para pensar la maravilla, considero las dos opciones que 

se abren ante mí: Una: el mundo es un mundo de preguntas y mi 

tarea es buscar las respuestas. La otra: el mundo es un mundo de 

respuestas y a mí me toca descubrir de qué preguntas”. 

Ambas perspectivas para enfocar el conocimiento del mundo son 

válidas, pero son también sustancialmente diferentes. En la primera 

lo importante es el porqué y el para qué de las cosas, la casualidad 

y la finalidad de lo que acontece e inquieta al ser humano. “En esta 

opción las preguntas son siempre las mismas y lo que cambia, de 

vez en cuando, es la variedad de las respuestas”, un camino –

advierte Wagensberg- que desemboca, tarde o temprano, en el 

“conocimiento revelado y en las creencias”. En la segunda 

perspectiva lo que importa es el cómo de las cosas y la 

“inteligibilidad de todo lo que ocurre”, una vía que suele llevar por 

la senda del conocimiento científico y la investigación.  Así concluye 

Wagensberg (2002, p.12): “La historia de la Ciencia es la historia 

de las buenas preguntas. Se avanza cuando cambia la pregunta. La 

respuesta es casi rutina. Un paradigma es una tregua entre dos 

buenas preguntas”. 

Como se puede advertir, el autor ordena sus reflexiones en torno a 

un concepto de Ciencia circunscrito a las Ciencias Naturales, pero 

ofrece, en mi opinión, una plataforma interesante para abrir esta 

reflexión sobre la Educación para el Desarrollo Sostenible (EDS) y 

su antagonismo con la Educación Ambiental (EA), y lo que 

convendremos en llamar la “realidad” a la que responden ambas 

“respuestas” educativas. Entendemos aquí por “realidad” la “crisis 

socio-ambiental”, puesto que la génesis de la controversia EDS/EA, 

si tiene algún sentido más allá de los intereses tácticos de algunos 
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o de muchos, radica en la forma en que se hace inteligible dicha 

crisis y en la forma, sobre todo, en la que se hacen inteligibles las 

respuestas educativas a ella para el logro de una sociedad futura 

que aspire a ser sostenible.  

Hagamos un pequeño juego de palabras: ¿son la Educación 

Ambiental y la Educación para el Desarrollo Sostenible dos 

respuestas distintas a la misma pregunta o son la misma 

respuesta a preguntas distintas? Puede parecer un interrogante 

imposible –aunque lógicamente correcto- entresacado del diálogo 

entre la Alicia de Lewis Carrol y Humpty Dumpty que encabeza este 

texto, pero encaja, y quizás refleje con bastante fidelidad, el rumbo 

que ha adquirido por momentos el debate entre la EA y la EDS. 

Sobre todo desde que en la Cumbre Ambiental de Río de 1992 se 

instituyó el concepto de desarrollo sostenible como eje doctrinal 

para fundar una “nueva” política global que hiciese frente a los 

profundos desajustes, en ese momento ya muy evidentes, entre la 

civilización humana y la biosfera.  Desde entonces, la comunidad de 

prácticos y de reflexivos que se mueve en el campo de las 

respuestas educativas a la crisis ambiental ha intentado comprender 

la relación (continuidad, complementariedad, exclusión, 

intersección, oposición, etc.) que se establece entre ambas, 

digamos, perspectivas del campo (Hesselink, Van Kempen y Wals, 

2000; González-Gaudiano, 2004; Meira-Cartea, 2006; Meira-

Cartea, 2008; Caride y Meira-Cartea, 2020). De hecho, la misma 

confusión que se puede constatar en el campo educativo sobre el 

“significado” y los “límites” entre una y otra, existe también en los 

campos de la economía y de la política a la hora de interpretar la 

partitura del “desarrollo sostenible” (o “sustentable”, que hasta en 

esta cuestión existen pareceres diferentes en las comunidades 

hispanohablante y lusófona fruto de la traducción literal del término 

original en inglés).  

Después de tres décadas, la controversia EA/EDS dista mucho de 

haberse resuelto, como se evidencia en documentos políticos 
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recientes, como el Plan de Acción de Educación Ambiental para la 

Sostenibilidad (PAEAS, 2021-2025), promovido por el Gobierno de 

España como estrategia institucional para dinamizar las respuestas 

educativas a la crisis socio-ambiental en el seno de la sociedad 

española. Significativamente, y sin aparente contradicción, el título 

del documento elude el concepto de “desarrollo sostenible”, pero su 

fundamentación se acoge al marco de la Agenda 2030 de la ONU 

argumentando que: 

la educación para el desarrollo sostenible (EDS) se incardina 

en la Agenda 2030 de forma explícita como parte de este 

objetivo, apuntando la importancia de la misma para el logro 

de los otros 16 objetivos, ya que la EDS habilita a los 

educandos para tomar decisiones fundamentadas y adoptar 

medidas responsables en favor de la integridad del medio 

ambiente y la viabilidad de la economía, para lograr la justicia 

social de las generaciones actuales y venideras, respetando 

al mismo tiempo la diversidad cultural (PAEAS, 2021, p. 10).  

Al fin, y eso es también importante, la distinción -o la confusión- se 

establece al utilizar el lenguaje para intentar hacer inteligible la 

realidad. Como en todo proceso de significación de la realidad, los 

discursos que elaboramos dependen de los intereses que 

defendemos –legítimos o no- y de las posiciones relativas que 

ocupamos en los distintos campos –en el sentido sociológico que 

Bourdieu atribuyó a este término-. Campos que, en este caso y en 

muchos otros, se superponen: el académico, el científico, el 

propiamente ambiental, el político, el ideológico, el cultural, el 

educativo, etc. El solapamiento de campos puede enriquecer y 

multiplicar las perspectivas y los enfoques pedagógicos, pero 

también, simultáneamente, puede hacer cada vez más confusas las 

coordenadas teóricas, políticas e ideológicas desde las que, 

inexorablemente, se construye cualquier respuesta educativa. Tal 

es así que, hasta el momento de la institucionalización del marco 

del desarrollo sostenible en 1992, se aceptaba más o menos 
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tácitamente, que la EA era un campo plural, multiparadigmático -o 

multiteórico-, híbrido y, también, multidisciplinar. Luci Sauvé 

(2005), en un ensayo ya clásico, identifica hasta 15 “corrientes” 

dentro del campo de la EA: siete de “larga tradición” -que anclan 

sus presupuestos en los comienzos del campo o, incluso, en 

tradiciones pedagógicas previas-, y ocho, que, hace dos décadas, la 

autora quebequense calificaba como “recientes”; la última, 

precisamente, la nucleada en torno al marco del desarrollo 

sostenible. Como ella destacaba en el mismo ensayo, no siempre es 

fácil discriminar con claridad a qué corriente se puede adscribir una 

determinada experiencia, recurso o programa educativo, dado que 

en la praxis concreta pueden -e, incluso, suelen- superponerse 

rasgos o principios de varias corrientes, la más de las veces de 

forma implícita. Esta taxonomía se ofrece como una herramienta 

especialmente útil para entender la diversidad de enfoques que han 

caracterizado y caracterizan el desarrollo del campo de las 

respuestas educativas a la crisis socio-ambiental, incluso con 

independencia de la etiqueta que se utilice para denominarlas (EA o 

EDS, por ejemplo). Baste decir, como evidencia de su potencia 

analítica y metateórica, que es, con total seguridad, el ensayo del 

campo de la EA más utilizado y citado en sus diferentes versiones y 

traducciones. 

Frente a una lectura plural del campo, desde el marco de la EDS, 

según sugerían determinadas elaboraciones doctrinales de la 

Década de la Educación para el Desarrollo Sostenible (2005-2014), 

la EA quedaría reducida a una praxis “conservacionista”, 

simplificadora y anacrónica de la crisis socio-ambiental. Una praxis 

pedagógica reduccionista que debería ser renovada y superada por 

la novedosa visión aportada por el desarrollo sostenible. No deja de 

ser irónico que uno de los textos de la época que conceden 

explícitamente a la EA el estatus de disciplina se encuentra en el 

Draft de la Década, al menos en su versión de 2004 (UNESCO, 
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2004)2, aunque la misma definición se vea lastrada por los intereses 

estratégicos, corporativos y, también, ideológicos, de quien estaba 

construyendo la identidad de la EDS dentro de esa caja negra que 

constituye el binomio UNESCO-PNUMA en la genealogía de la EA, 

primero, y de la EDS, ahora. No hay que ignorar el papel que esta 

pareja de la ONU ha jugado en el desarrollo teórico y metodológico 

de las respuestas educativas a la crisis socio-ambiental desde los 

años setenta del siglo pasado. 

Hay un punto sobre el que coinciden buena parte de los agentes 

implicados en la controversia entre EA y EDS: que el “desarrollo 

sostenible” es un concepto ambiguo, polisémico y sometido, desde 

su concepción, a una feroz lucha por la interpretación (López, 2015) 

y por apropiarse de las connotaciones positivas que proyecta para 

influir en las representaciones de la crisis socio-ambiental de una 

opinión pública –fundamentalmente en los países más avanzados- 

cada vez más consciente de las amenazas que implica y, sobre todo, 

en un contexto de emergencia climática, alarmada por cómo dichas 

amenazas pueden interferir en su –nuestro- estilo de vida. Si existe 

cierto consenso sobre la debilidad conceptual, ética y pragmática del 

 
2 El mencionado Draft lo argumenta así: “La Educación para el Desarrollo 
Sostenible no debe equipararse con la Educación Ambiental. Esta última es 
una disciplina consolidada que se centra en la relación de la humanidad 
con el entorno natural y en las maneras de conservarlo, preservarlo y 
gestionar adecuadamente sus recursos. Por lo tanto, el desarrollo 
sostenible abarca la Educación Ambiental (sic.), situándola en el 
contexto más amplio de los factores socioculturales y las cuestiones 
sociopolíticas de equidad, pobreza, democracia y calidad de vida. La 
perspectiva del desarrollo —la del cambio social y la evolución de las 
circunstancias— es también fundamental para cualquier análisis del 
desarrollo sostenible. Por lo tanto, los objetivos de aprendizaje del 
desarrollo sostenible son de amplio alcance. El desarrollo sostenible debe 
integrarse en otras disciplinas y, debido a su alcance, no puede enseñarse 
como una asignatura aislada” (UNESCO, 2004, p. 18, negrita nuestra). 
Como se observa, el documento expresa la intención evidente de “superar” 
la EA atribuyéndole un sesgo naturalista que ignora la complejidad de la 
crisis socio-ambiental; una lectura reduccionista que obviaba la identidad 
plural del campo de la EA en ese momento. 
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concepto de desarrollo sostenible, resulta difícil entender que pueda 

constituir el fundamento sólido de un marco renovado que reoriente 

y haga más consistentes y, supuestamente, más efectivas, las 

respuestas educativas a la crisis socio-ambiental. De no ser por su 

historia relativamente reciente, el concepto de “desarrollo 

sostenible” sería un candidato de primer orden para ejemplificar la 

noción de “categoría zombi” que sugiere Ulrich Beck (2002) para 

descalificar aquellos conceptos que las ciencias sociales produjeron 

en las etapas iniciales de la Modernidad y que en la fase actual -del 

posdesarrollo, avanzada, globalizada, antropocénica o como quiera 

denominarse-  han perdido su valor heurístico y analítico, pero que 

se siguen utilizando como etiquetas retóricas que, a mayores, 

contribuyen a distorsionar la comprensión de la realidad y, siguiendo 

su hilo argumental, contribuyen a condicionar la forma en la que la 

realidad contemporánea, en este caso, la realidad de la crisis socio-

ambiental, se interpreta desde el punto de vista educativo. 

Inspirándonos en la analogía creada por Beck, nos atrevemos a 

añadir, además, que el concepto de “desarrollo sostenible” es 

también un concepto o una categoría “unicornio”3 dado que es difícil 

no compartir su definición canónica, esto es, la acuñada en Nuestro 

Futuro Común (CMMAD, 1987, p. 23): ¿quién podría oponerse a un 

modelo de desarrollo que sea “duradero” y “que satisfaga las 

necesidades del presente sin comprometer la capacidad de las 

futuras generaciones para satisfacer las propias”? El problema, 

siguiendo la misma analogía, es que los “unicornios” no existen y, 

abusando de la figura de Beck, el concepto de “desarrollo sostenible” 

 
3 ¿Quién se atrevería a causar daño a un unicornio? En este sentido, 
hablamos de concepto o categoría “unicornio” para identificar 
metafóricamente aquellos conceptos o categorías que utilizamos de forma 
recurrente en las Ciencias Sociales, cuyas connotaciones positivas y 
descontextualizadas de un discurso teórico, epistémico, ideológico o ético 
más amplio, lleva a aceptarlos con escasa profundidad crítica. El uso 
pandémico del concepto de “desarrollo sostenible” en el marco de la Agenda 
2030 de la ONU y de todas las políticas estatales, regionales y globales que 
se inspiran en ella puede ser un buen ejemplo. El problema es que, como 
ya sabemos, los “unicornios” no existen. 
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es un candidato extraordinariamente firme a ser un “unicornio 

zombi”, uno que acompaña a quienes navegamos por el campo de 

la EA desde hace un cuarto de siglo como un marco hegemónico que 

muy poco o nada ha contribuido a una praxis más eficaz o 

transformadora de las respuestas educativas a la crisis socio-

ambiental (o de las respuestas económicas, culturales, políticos, 

tecnológicas, etc.). 

Desde esta perspectiva no es fácil aceptar que el “paradigma” del 

desarrollo sostenible, si se le puede atribuir dicho estatus 

epistemológico, haya permitido ascender algún peldaño en esa 

escalera de progresiva –y supuesta- sofisticación y ajuste a la 

realidad que parece haber seguido la trayectoria de la Educación 

Ambiental a lo largo de sus siete décadas de historia. Si la EDS iba 

a ser “la” respuesta educativa definitiva al reto de ajustar las 

sociedades humanas a los límites biofísicos de la biosfera, no es fácil 

encontrar evidencias hasta ahora de que pueda enfrentar mejor que 

otras corrientes de la Educación Ambiental los retos educativos y 

sociales de la crisis ambiental. Lo afirmamos con rotundidad para el 

contexto de las sociedades avanzadas y sospechamos que tampoco 

ha alumbrados caminos muy diferentes en las sociedades del sur 

global4. 

 
4 La misma UNESCO, al realizar en 2014 un balance de la Década de la 
Educación Ambiental para el Desarrollo Sostenible (DEDS), no puede evitar 
reconocer el “choque” paradigmático en el campo de la EA, especialmente 
en los países de América Latina. En un intento de resolver esta controversia 
no queda claro si la EDS y la EA comparten el mismo campo o son dos 
campos diferentes: “Durante la DEDS, la historia de América Latina y el 
Caribe con la educación ambiental (EA) ha sentado las bases para promover 
la educación como herramienta clave para el desarrollo sostenible. La 
inclusión de la EDS está estrechamente vinculada a los avances en EA. En 
la mayoría de los países de esta región, el término EA continúa utilizándose 
con mayor frecuencia que el de EDS. Sin embargo, existe una creciente 
aparición y uso tanto de la EA como de la EDS en documentos de políticas, 
a pesar de la cautela que rodea las ideas y prácticas de la EDS (…). Para 
quienes continúan enfatizando la EA fuera del marco de la EDS, la UNESCO 
está trabajando para fortalecer los contactos y la comunicación para reducir 
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¿Cuál es la pregunta a la que está dando respuesta la EDS?  

No es fácil resolver esta cuestión. Pongamos por caso que sea la 

siguiente: ¿cómo se puede educar a la sociedad para que asuma 

ciertos cambios que, sin cuestionar en lo substancial el modelo 

socioeconómico establecido -la economía global de mercado-, eviten 

los desajustes socio-ambientales que amenazan la evolución del 

sistema a medio y largo plazo? Este interrogante tendría una 

segunda parte: la respuesta no puede ser la misma que la ofrecida 

por la EA desde la década de los años setenta del siglo pasado y 

que, explícita o implícitamente, se enjuicia desde el marco de la EDS 

como parcial, insuficiente y, en cierto sentido, fallida. Si esta es la 

pregunta, dos son los considerandos en los que queremos hacer 

hincapié en nuestro análisis: 

- Es discutible que se pueda resolver la crisis ambiental, en su 

dimensión ecológica, ligada a la sostenibilidad, y en su 

dimensión social, ligada a las desigualdades en el desarrollo y 

en la satisfacción digna y universal de las necesidades humanas, 

en el marco de la sociedad global de mercado, sin cuestionar la 

lógica económica y las lógicas culturales que le son afines 

(individualismo, consumismo, competencia, etc.). Lógicas que 

la globalización ha impuesto y generalizado en la última fase de 

la modernidad -o de la posmodernidad- como las únicas 

posibles. 

- Es discutible que la Educación Ambiental fuera o sea un callejón 

sin salida, puesto que no se puede valorar su “éxito” o “fracaso” 

relativo sin considerar el contexto socio-cultural y económico en 

el que se ha desarrollado como teoría y como praxis 

socioeducativa. No se podría hacer dicha valoración en el 

momento en que surge la corriente de la EDS, en los años 

 
esta tensión y centrar la atención en los puntos en común de la EA y la EDS, 
promoviendo una visión más amplia de una educación transformadora y de 
calidad para un presente y un futuro sostenibles” (UNESCO, 2014, p. 46). 
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ochenta, ni tampoco se puede hacer ahora. Es, por utilizar una 

analogía clásica, como pretender matar al mensajero que trae 

malas noticias para que tales noticias desaparezcan con él. 

Además, y ello es fundamental como ya hemos explicado, la 

Educación Ambiental no es un campo monolítico, sino un 

movimiento social plural en el cual han coexistido y coexisten 

dialécticamente distintas corrientes y enfoques, tanto desde el 

punto de vista teórico e ideológico –aunque con una aspiración 

utópica muy marcada del cambio social (Calvo y Gutiérrez, 

2007)-, como desde el punto de vista epistemológico y 

pedagógico.  

La insoportable levedad del desarrollo sostenible 

Veamos estas cuestiones con cierto detenimiento. En los 

documentos preparatorios de la Década de la EDS, auspiciada por 

la UNESCO y vinculada los Objetivos de Desarrollo del Milenio, 

auspiciados asimismo en ese momento por las Naciones Unidas, se 

podía leer:  

La economía global de mercado tal y como existe no protege 

el ambiente y no alcanza a beneficiar aproximadamente a la 

mitad de la población mundial (sic.). Un cambio básico es 

crear sistemas de gobierno global que armonicen más 

efectivamente el mercado con la protección ambiental y con 

el objetivo de la equidad. Además, es necesario impulsar una 

revolución en la tecnología que incremente 

significativamente la eficiencia energética, el uso de las 

fuentes renovables de energía, el reciclaje y la reducción de 

residuos. La educación es ella misma parte del sistema 

económico en sentido amplio y está influenciada por 

patrones de oferta y demanda, por los niveles de 

fiscalidad y por otras fuerzas económicas […]. Para que la 

EDS encuentre su lugar en las ofertas educativas que 

respondan a las fuerzas del mercado, será importante influir 
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en las normas y en el funcionamiento del mercado 

(UNESCO, 2004, p. 20, negrita nuestra).  

En una línea sutilmente similar se manifestaba el PNUD con respecto 

al papel de la educación en la consecución de los Objetivos del 

Milenio relacionados con la sostenibilidad: “La falta de educación 

priva a las personas de una vida plena. También priva a la sociedad 

de la base necesaria para un desarrollo sostenible, puesto que la 

educación es fundamental para mejorar la salud, la nutrición y la 

productividad. Por consiguiente, el Objetivo de la educación es 

crucial para alcanzar los demás Objetivos” (Fukuda, 2003, p. 7). Un 

discurso similar se reproduce ahora en la Agenda 2030 de la ONU, 

en la que la EDS (y los estilos de vida sostenibles) se reconoce 

explícitamente en la meta 4.7 del Objetivo 4, sobre la Educación de 

Calidad, aglomerada en un saco de pandora con “otras educaciones” 

sobre “los derechos humanos, la igualdad de género, la promoción 

de una cultura de paz y no violencia, la ciudadanía mundial y la 

valoración de la diversidad cultural y la contribución de la cultura al 

desarrollo sostenible”5. 

Aunque en estas referencias se desliza una tenue crítica a la 

“economía global de mercado” y a sus consecuencias ecológicas y 

sociales indeseables, en ellas se delinea una “educación” entendida 

como una pieza del engranaje del mercado, considerándola como 

“parte del sistema económico en sentido amplio” o como un factor 

ligado a la “productividad”. Por ejemplo, el apartado C del Capítulo 

36 del Programa 216, el plan de acción para el desarrollo sostenible 

aprobado en la Cumbre de Río en 1992, parece inspirado en un 

manual de economía del capital humano de los años sesenta del 

siglo pasado. El trabajo educativo se entiende, en definitiva, como 

 
5 https://www.un.org/sustainabledevelopment/es/education/  
6 La versión íntegra en castellano del Capítulo 36 del Programa 21 
(Agenda 21) puede consultarse aquí:   
https://www.miteco.gob.es/es/ceneam/recursos/documentos/c36age21.ht
ml  

https://www.un.org/sustainabledevelopment/es/education/
https://www.miteco.gob.es/es/ceneam/recursos/documentos/c36age21.html
https://www.miteco.gob.es/es/ceneam/recursos/documentos/c36age21.html
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un mecanismo regulador que “responda a las fuerzas del mercado”. 

Esta visión funcionalista no cuestiona la lógica del mercado, sino que 

la refuerza al considerar que es posible incorporar correctores 

culturales –entre otros, como los tecnológicos, los económicos o los 

legislativos- en el sistema que, a través de la formación “ambiental” 

del capital humano, permitan incrementar su eficiencia y su 

productividad. La finalidad, se exprese como se exprese, es 

garantizar el crecimiento sostenido de las magnitudes económicas. 

Conviene no olvidar que el Informe Brundtland (CCMAD, 1987), el 

hito oficial de institucionalización del marco del desarrollo 

sostenible, afirma literalmente que: 

Si se quiere que buena parte del mundo desarrollado evite 

las catástrofes económicas, sociales y ambientales es 

indispensable que se revitalice el crecimiento económico 

mundial. En la práctica, esto significa crecimiento 

económico más rápido en los países avanzados y en los 

países en desarrollo, acceso más libre a los mercados para 

los productos de los países en desarrollo, tipos de interés 

más bajos, mayor transferencia de tecnología y corrientes de 

capital considerablemente mayores, tanto en condiciones 

favorables como de tipo comercial (p. 118, negrita nuestra).   

Puede resultar clarificador recordar aquí que el concepto de 

desarrollo sustentable, tal y como fue concebido originalmente por 

economistas como Herman Daly, partía de la idea de un “mundo 

lleno” que está alcanzando sus límites físicos para proveer recursos 

y absorber residuos e impactos ambientales y que, por lo tanto, “la 

productividad del capital formado por el hombre se ve cada vez más 

limitada por la disponibilidad decreciente de capital natural 

complementario” (1997, p. 39). Desde esta óptica, cualquier 

alternativa de futuro pasaría por reducir la presión sobre una 

biosfera finita, limitando el crecimiento de la economía humana y 

redistribuyendo más justamente los recursos que ofrece. Daly lo 

expresa con una nitidez difícil de superar: 
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Crecer significa ‘aumentar naturalmente en tamaño 

mediante la adición de material a través de la asimilación o 

la adición’. Desarrollar significa ‘expandir o darse cuenta de 

las potencialidades de; llevar gradualmente a un estado más 

completo, más grande o mejor’. Cuando algo crece, se hace 

más grande. Cuando algo se desarrolla, se vuelve diferente. 

El ecosistema de la tierra se desarrolla (evoluciona), pero no 

crece. Su subsistema, la economía, finalmente debe dejar de 

crecer, pero puede seguir desarrollándose. Por lo tanto, el 

término "desarrollo sostenible" tiene sentido para la 

economía, pero solo si se lo entiende como "desarrollo sin 

crecimiento", es decir, mejora cualitativa de una base 

económica física que se mantiene en un estado estable 

mediante un rendimiento de materia-energía que está dentro 

de las capacidades regenerativas y asimilativas del 

ecosistema. Actualmente, el término "desarrollo sostenible" 

se utiliza como sinónimo del "crecimiento sostenible" 

oximorónico. Debe ser salvado de esta perdición (Daly, 2010, 

p. 12). 

A pesar de las advertencias de Daly y otros economistas implicados 

en la creación del marco del desarrollo sostenible desde los talleres 

del Banco Mundial, la institucionalización de este concepto en el 

sistema de las Naciones Unidas sucumbe al discurso, los intereses y 

la praxis del mercado global. Transcurridas tres décadas resulta 

obvio que el desarrollo sostenible no fue salvado, tal y como 

demandaba Daly7, de esta apropiación. 

 
7 Herman Daly ejerció de economista senior del Banco Mundial entre 1988 
y 1994. Cabe recordar que el primer uso público del concepto de desarrollo 
sostenible no fue en la presentación de Nuestro Futuro común (CMMAD, 
1987), en 1987. El primero que hemos documentado tuvo lugar en una 
conferencia impartida en Washington en 1981 por Alden W. Clausen, en ese 
momento presidente del Banco Mundial (1981-1986). En esta conferencia, 
Clausen establece los principios básicos del DS, ligándolo de forma 
axiomática al concepto de crecimiento: “Primero, quéçe si nuestro objetivo 
es el desarrollo sostenible, nuestra perspectiva debe ser global; segundo, 
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La tesis en la que se fundamenta este enfoque es de sobra conocida: 

es preciso crecer en las magnitudes económicas (medidas en 

términos de PIB, producción, consumo, beneficio, capital, renta, 

comercio, etc.) para aportar los recursos suficientes que satisfagan 

las necesidades básicas de toda la población y para generar 

excedentes económicos que se puedan invertir en el la conservación 

y la mejora del medio ambiente. Desde esta perspectiva, la supuesta 

racionalidad que incorpora la economía de mercado a la explotación, 

gestión y distribución de los recursos, con leves ajustes que no 

afecten a su estructura y refuercen la lógica que la hace funcionar, 

es la única que puede garantizar el logro concertado de los objetivos 

del desarrollo y del medio ambiente. En este marco, la EDS se dibuja 

como una “tecnología social” ligada a conceptos como los de 

“información ambiental”, “alfabetización científica” o “formación 

ambiental”. Se trataría de ofrecer a las personas o colectivos 

destinatarios la base formativa –nótese el empleo frecuente de los 

términos “cualificación”, “capacitación”, “competencia”, “eficiencia”, 

“productividad”- para que su comportamiento dentro del sistema 

sea racional y, por lo tanto, tiendan a actuar conscientemente para 

evitar en sus actividades como productores, consumidores o 

ciudadanos aquellos efectos indeseables sobre el medio ambiente. 

En el documento preparatorio de la Conferencia Internacional sobre 

Ambiente y Sociedad: Educación y Conciencia Pública para la 

Sustentabilidad, celebrada en Tesalónica en 1997, y un hito en el 

tránsito hacia la EDS (aunque se evitó mencionarla en el título de la 

conferencia, como se evitó también la denominación de EA), se 

 
que el desarrollo humano debe permitir un crecimiento económico 
continuo, especialmente en el Tercer Mundo, para que sea sostenible; y 
tercero, que el desarrollo sostenible requiere una atención vigorosa a la 
gestión de recursos y al medio ambiente (Clausen, 1981, p. 2, negrita 
nuestra). Daly fue consciente de la inconsistencia de combinar 
sostenibilidad y crecimiento, pero, obviamente, su labor en el Banco 
Mundial no sirvió para resolverla. Recomendamos leer la semblanza que 
realiza Donella Meadows de Daly y de su visión de una política del Banco 
Mundial que integrase realmente el principio de sostenibilidad (Meadows, 
1994).  
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puede leer lo siguiente: “la eficacia de la concientización y de la 

educación para un desarrollo sustentable deberá en última instancia 

cuantificarse por la medida en que modifica las actitudes y los 

comportamientos de los individuos en tanto que consumidores y 

ciudadanos” (UNESCO, 1997, p. 6). Esta curiosa segregación entre 

“consumidor” y “ciudadano”, tan frecuente también en el lenguaje 

institucional de la Unión Europea, no deja de delatar las raíces del 

pensamiento económico y político de quienes han impulsado el 

marco de la EDS. 

El mito de la racionalidad del sistema económico se transfiere aquí 

al mito de la racionalidad (asociado al mito del déficit de 

información8) como determinante de los comportamientos 

proambientales. El referente antropológico de la EDS es el homo 

economicus, el hombre -incluso en lo que implica de sesgo de 

género- económico racional que es inherente al enfoque liberal y 

neoliberal que resulta hegemónico en la fase actual de la economía 

global de mercado. Como sugiere Kate Raworth (2018: 104), “el 

hombre económico racional constituye el núcleo de la teoría 

económica ortodoxa”, y su construcción mitológica se perpetró en 

paralelo a la génesis de la idea de que la economía basada en la 

libre competencia de los agentes que operan en el mercado es la 

forma natural de desplegar las relaciones de producción y consumo 

para atender de la mejor forma posible a las necesidades humanas.  

 
8 El mito del déficit de información se refiere a la creencia extendida que 
relaciona los comportamientos que degradan o dañar en medio ambiente 
con la falta de información o de conocimientos adecuados por parte de las 
personas que los realizan. El corolario pedagógico de esta creencia es que 
aportando la información adecuada o el mejor conocimiento disponible los 
comportamientos antiambientales tenderán a desaparecer. Las evidencias 
de la investigación educativa muestran que esto no es así. La relación 
conocimiento-acción es compleja y multidireccional; en ella hay factores 
situacionales, emocionales, experienciales, normativos, comunitarios, 
sociales, etc. que condicionan los comportamientos individuales y colectivos 
(véase Kollmuss y Agyeman, J., 2002; Ojala el al. 2021).  
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La idea de la educación como un “instrumento” incorporado o 

complementario a la gestión ambiental recalcaría este enfoque. 

Como sugería Jonas (1995), el capitalismo moderno es una 

corriente más tecnófila que tecnocrática, puesto que el poder sigue 

en manos de unas elites económicas cada vez más difusas y 

descentralizadas que ocultan su identidad en las redes de la 

globalización. Nada mejor que reducir el “problema ambiental” a una 

avería importante del sistema que es preciso y posible reparar desde 

dentro, entre otras cosas porque el sistema necesita recursos 

naturales y consumidores y productores “sanos” para su propio 

mantenimiento. La aplicación de la curva de Kuznets ambiental 

(Zilio, 2011) o de la teoría del desacoplamiento (Parrique et al., 

2019) son intentos de cuadrar la supuesta racionalidad del 

imperativo del crecimiento como premisa para la sostenibilidad 

ambiental y social. 

El principal inconveniente de esta perspectiva –si así se entiende la 

EDS- es que ignora la naturaleza inevitablemente política e 

ideológica de la respuesta –o de las respuestas- educativas a la 

crisis ambiental. Aceptar la economía de mercado como un marco 

inmutable en el que y para el que se pretende educar a la población 

supone asumir una serie de postulados antropológicos, éticos, 

ideológicos y políticos que, en gran medida, están en el origen de la 

crisis ambiental y la crisis de civilización que padecemos y que, 

sobre todo, padece el 80% de la población mundial. La 

representación en forma de triángulo equilátero o de tres conjuntos 

que interseccionan simétricamente de los tres “pilares” básicos del 

desarrollo sostenible y, por lo tanto, de la EDS -la cultura/sociedad, 

la economía y el ambiente-, no deja de ser una idealización 

iconográfica que encubre simbólicamente que una de esas tres 

dimensiones, la economía, es una invariante –puesto que es la 

“economía de mercado”-, y que las otras dos son esferas 

dependientes o subordinadas (Meira-Cartea y Caride, 2006). Los 

diagnósticos sobre el estado del desarrollo y del ambiente, y de 

como “interactúan” con la economía global, no hacen más que 
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mostrar un evolución negativa creciente a nivel estructural, de la 

que es evidencia palmaria las advertencias científicas sobre la 

transgresión de los límites de sostenibilidad en varios sistemas 

fundamentales para que la biosfera siga siendo un lugar habitable 

para nuestra especie, con evidencias especialmente alarmantes en 

la crisis climática y el deterioro de la biodiversidad en sus múltiples 

formas (Rockström et al., 2023).  

Si desde la EDS se asume, pues, la economía global de mercado 

como “la economía”, no parece que pueda ser considerada como “la 

respuesta” educativa renovadora, alternativa y socialmente 

necesaria que muchos de sus defensores afirman que es. En 

ensayos anteriores hemos ubicado esta “interpretación” de la crisis 

ambiental y de las alternativas de respuesta educativa en el 

“paradigma” ambientalista (Caride y Meira, 2001). Visto de esta 

forma, la caracterización de la respuesta educativa a la crisis socio-

ambiental no es tanto un problema pragmático o táctico, como 

sugiere la literatura de la EDS, como un problema ideológico y 

político.  

La forma en que se diagnostica la crisis ambiental, se identifican sus 

causas estructurales y se objetivan sus consecuencias ambientales 

y sociales, y se define la naturaleza del cambio que se prescribe, si 

es este el objetivo, condiciona la respuesta educativa. El DS no es 

un concepto neutro, y la EDS se ve penalizada por su uso para 

legitimar el ambientalismo de mercado. Su ambigüedad –calculada, 

como sugieren Cainrcross (1993) o Fien y Tilbury (2002)- lo hace 

presa fácil de cualquier discurso inmovilista de fondo. Y, de hecho, 

eso es lo que está sucediendo en Europa al introducir la EDS en las 

políticas ambientales y educativas de la UE y de los estados 

miembros en el marco del despliegue de la Agenda 2030: en muchos 

casos se substituye, simplemente, la expresión “EA” por “EDS”, sin 

mayores cambios que un acento retórico en la necesidad de 

armonizar mercado y ambiente recurriendo a los señuelos de la 

economía verde o la economía circular para revertir una realidad 
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que es objetivamente cada vez más insostenible. En otros ámbitos 

sociales, a nivel, por ejemplo, de los colectivos de educadores 

ambientales y de los movimientos sociales más críticos con la lógica 

del mercado global, las etiquetas de DS y EDS se asocian con los 

intentos del mismo sistema por adoptar un lenguaje proambiental 

que legitime actividades que son ambientalmente insostenibles y 

socialmente injustas. No es que el DS, y la EDS como su expresión 

en el campo educativo,  sean conceptualmente “débiles”, sino que 

son fácilmente asimilables en los discursos del ambientalismo de 

mercado para mantener y legitimar la que para muchos es la causa 

estructural de la crisis socio-ambiental: la primacía de los intereses 

del mercado y de los capitales sobre la satisfacción de las 

necesidades humanas en base a la creencia, sincera o cínica, de que 

es la mejor forma, incluso la más natural desde un punto de vista 

económico y antropológico, de extraer, transformar y distribuir los 

recursos –entre ellos, los recursos naturales- disponibles en el 

planeta. 

Del supuesto fracaso de la Educación Ambiental al éxito 

supuesto de la EDS 

En la genealogía de la EDS, sobre todo en el impulso que decidió 

darle la UNESCO a partir de la Conferencia de Tesalónica de 1997 

(UNESCO, 1997), ha ocupado un lugar principal la diferenciación del 

nuevo “campo” con respecto a otras corrientes de la Educación 

Ambiental, soslayando, además, el carácter plural del campo.  De 

hecho, los documentos previos y la misma Declaración de Tesalónica 

constituyen una especie de nota de agradecimiento a la EA por los 

servicios prestados, como las que suelen acompañar a las cartas de 

despido para suavizar el trauma que provocan en las personas 

afectadas. Como recoge un refrán castellano: “a rey muerto, rey 

puesto”. La ruptura se comenzó a fraguar realmente con 

anterioridad. Como ya se ha destacado (Meira, 1995; González-

Gaudiano, 2001, 2006; Caride y Meira-Cartea, 2001, 2020; Meira-

Cartea, 2004; etc.), la redacción del capítulo 36 del Programa 21 
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aprobado en la Cumbre de Río de 1992 transmuta la Educación 

Ambiental en una referencia histórica –se cita la Conferencia 

Intergubernamental de Educación Ambiental celebrada en 1977 en 

Tbilisi como antecedente-, que sería rebasada en su enfoque ya 

caduco por un “prometedor” neo-discurso educativo que se liga 

institucionalmente al concepto de desarrollo sostenible. 

Los argumentos para justificar esta transición –para unos- o ruptura 

–para otros- fueron básicamente tres (González-Gaudiano, 2001, p. 

149): 

- Que la educación ambiental era con frecuencia demasiado 

abstracta y estaba muy desligada de la realidad de los contextos 

locales. 

- Que se centraba en la transmisión de conocimientos sin atender 

a la formación de comportamientos responsables. 

- Que daba excesiva atención a los problemas de conservación de 

los recursos naturales, a la protección de la vida silvestre y a 

temas parecidos, descuidando las dimensiones económicas y 

socioculturales que definen las orientaciones y los instrumentos 

conceptuales y técnicos requeridos para comprender y utilizar 

mejor esos recursos para satisfacer las necesidades materiales 

y espirituales, presentes y futuras, de la humanidad. 

A estas justificaciones primarias se han ido incorporando otras para 

intentar dotar al marco de la EDS de mayor consistencia teórica y 

metodológica, aprovechando las debilidades objetivas de muchas de 

las corrientes previas y actuales de la EA:  

- El impulso de los ámbitos “no formal” e “informal” de la acción 

educativa, ensamblados en la idea de la educación permanente, 

frente a una EA que se valoraba como paidocéntrica y 

encapsulada en la escuela y en el sistema educativo formal. 



169 

 

- La adopción de una epistemología de la complejidad y de un 

discurso que asume cierto relativismo cultural e ideológico 

propio de la posmodernidad, frente al discurso simplista de la EA 

conservacionista (UNESCO, 2004) o al supuestamente 

unidimensional e ideológicamente dogmático de la EA de 

orientación crítica (Scott y Oulon, 1999).  

- La centralidad de la economía en los procesos educativos para 

impulsar la sostenibilidad, frente a la centralidad de las ciencias 

naturales en los enfoques pioneros de la EA. 

- La incorporación del discurso de las nuevas tecnologías de la 

información y la comunicación, tanto como instrumentos como 

en la adopción mimética de estrategias educativas basadas en 

la configuración en redes “descentralizadas”, frente a una 

denunciada falta de imaginación metodológica de la EA. 

- La relevancia de la globalización –no se sabe muy bien si en su 

dimensión cultural o en su dimensión económica- como contorno 

determinante de la tarea educativa en todos los ámbitos, frente 

a la cual la EA no poseería los instrumentos analíticos, teórico-

conceptuales y metodológicos que sí parece aportar la EDS. 

En un intento de justificar el giro paradigmático de la EDS en el 

campo de las respuestas educativas a la crisis socio-ambiental, 

autores como Scott y Oulton (1999) recurrieron en los años noventa 

al discurso posmoderno para cuestionar la validez teórica, ideológica 

y metodológica de la pedagogía crítica en el campo de la EA, 

corriente en ese momento en expansión a la que acusaron de 

dogmática, poco “pragmática” y, en la medida que formaba parte 

de la pulsión moderna de las “grandes ideologías” supuestamente 

fenecidas a los pies del relativismo cultural, también con unos 

fundamentos teóricos, pedagógicos y políticos anacrónicos. En su 

argumentación a favor de la EDS abogaban por un eclecticismo 

teórico y práctico que pusiera en valor “enfoques múltiples 

cuidadosamente discutidos por la comunidad, para desarrollar y 
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cumplir las metas educativas que se consideren apropiadas y 

necesarias por esas mismas comunidades” (p. 41). Como no hay 

nada tan viejo como lo nuevo –como recordaba siempre Bugs Bunny 

a sus interlocutores con aquel antológico “que hay de nuevo, viejo”-

, los autores reinventan el “comunitarismo” propio de los albores del 

movimiento ambientalista contemporáneo. Pero lo más curioso y 

sorprendente es que desde los mismos sectores académicos que 

denunciaban el supuesto dogmatismo en el campo de la EA se 

acogía con fervor la “causa” del DS y de la EDS, hasta el punto, 

como denunciaba Jickling (2006), de confiar en la conversión “de la 

desilusionada minoría (esperemos que algún día sea pequeña) que 

considera que el DS es un ardid, un truco o un taladro” (Scott y 

Gough, 2003, p. 77). Obviamente, quien así pensaba, consideraba 

que nada hay de ideológico en las entrañas del DS, y aún menos en 

la educación que lo promociona. Abolidas las ideologías sólo 

quedaba la “realidad” y ésta era, por definición tautológica y 

teológica, la que era. Esta versión ontológica del “fin de la historia” 

en el campo de la EA ha sido superada, objetivamente, por la propia 

lógica del devenir histórico: la “realidad” de la crisis socio-ambiental 

en el presente es objetivamente más insostenible que lo era en los 

años noventa, cuando se alumbró la EDS, y también objetivamente 

más insostenible que en los años 60 y 70 del siglo pasado, cuando 

comenzó la trayectoria de la EA. 

Lo cierto es que los flancos débiles de la EA, como una praxis 

educativa plural construida por múltiples agentes a lo largo de siete 

décadas –y no sólo, además, desde el campo de las Ciencias 

Sociales o de las Ciencias de la Educación-, son estos y algunos más, 

que aquí obviaremos por falta de espacio. Voces como las de Lucie 

Sauvé (1999) o Eduardo García (2002), o más recientemente David 

Orr (2020), han realizado reflexiones extraordinariamente certeras 

sobre las limitaciones, contradicciones e incertidumbres que ha de 

afrontar la EA ante la evolución de la crisis socio-ambiental y de su 

representación desde el campo educativo. Inconsistencias que 

explican la dificultad para contestar al interrogante primario de 
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cómo educar para el cambio y para qué cambio educar en su triple 

dimensión: individual, socio-comunitaria y global. David Orr lo 

expresa de forma contundente y precisa: 

Nuestro trabajo como educadores no coincide con el alcance, 

la escala y la urgencia de los desafíos que enfrentamos 

actualmente y que nuestros descendientes enfrentarán a lo 

largo de los siglos de la ‘larga emergencia’. Hay muchas 

razones para esto, pero la más importante es nuestra 

tendencia a pasar por alto la dura realidad de que el uso y la 

disposición de la tierra, el aire, el agua, los bosques, los 

océanos, los minerales, la energía y la atmósfera son 

inevitablemente políticos y tienen que ver con “qu ién obtiene 

qué, cuándo y cómo". En otras palabras, no tenemos tanto 

una crisis ambiental como un fracaso masivo de las 

instituciones políticas y los gobiernos para prever y prevenir 

lo que se ha convertido en la ‘larga emergencia’ (Orr, 2020, 

p. 1). 

Lo que resulta obvio, es que la EA, como ya se había apuntado en 

Tbilisi en un lejano 1977, no responde a la taxonomía pionera 

elaborada por Lucas (1988), que hizo fortuna en los debates sobre 

su identidad en los años ochenta del siglo pasado: la EA no es –no 

puede ser- sólo educación “sobre” el ambiente, “en” el ambiente y 

“para” el ambiente –entendido en su concreción biofísica-, sino que 

ha de plantearse como una educación sobre las relaciones sociales 

y las acciones humanas que tienen el ambiente como objeto 

indirecto, buscando su transformación en términos de sostenibilidad 

socio-ambiental. El “ambiente”, digámoslo así, no tiene ningún 

problema; somos nosotros, nuestra especie y la forma de civilización 

que hemos escogido para los tiempos que corren - ¿el Antropoceno? 

-, quienes sí lo tenemos. Desde este punto de vista, la EA es una 

pedagogía radicalmente antropológica, social y política (Caride y 

Meira-Cartea, 2001). Llegados hasta aquí, sí que habrá que 

agradecer a la EDS que provocase con su irrupción el 
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redescubrimiento de la naturaleza política del debate educativo en 

torno a la crisis socio-ambiental (el “qué”),  aunque ahora la 

controversia se centre más en el “cómo” que en el “para qué” 

(¿quién se puede oponer a un futuro social y ambientalmente 

sostenible?). 

Pero hay una limitación estructural aún mayor para contextualizar 

la difícil pragmática de las respuestas educativas a la crisis socio-

ambiental, esto es, para definir el “cómo”: las condiciones de 

“realizabilidad” de los valores, los comportamientos y las prácticas 

proambientales y sustentables que la praxis educativa debe formar 

en el seno de sociedades, fundamentalmente las más “avanzadas” 

(pero cada vez más en todas las sociedades del planeta por efecto 

y defecto de la globalización económica y de la globalización de los 

principales vectores de la crisis socio-ambiental: el cambio climático 

y el deterioro de la biodiversidad), donde  el modelo socio-

económico y las prácticas, los valores y los estilos de vida que le son 

funcionales son intrínsecamente y estructuralmente insostenibles.  

Si la EDS fuera realmente una respuesta distinta al “cómo” de la 

praxis educativa ante la crisis socio-ambiental debería tener en 

cuenta también esta limitante estructural, sobre todo si se asume, 

de entrada, que su propuesta es funcional en el marco de la 

economía global de mercado: los valores, los comportamientos, los 

estilos de vida y el modelo de sociedad (¿sostenibles?) identificados 

como deseables para enfrentar la crisis ambiental se convierten, en 

el escenario social de los países desarrollados, en contra-valores y 

contra-prácticas. La EA que es consciente de esta contradicción 

deviene en una praxis contracultural, contra-hegemónica y contra-

económica. Advierte Sousa Santos (2000), acaso inspirado en su 

propia experiencia personal, que “vivimos en una sociedad 

dominada por aquello que Santo Tomás de Aquino designa por 

habitus principiorum, o hábito de proclamar principios para no vivir 

según ellos”, por ello no es admirable que la “teoría posmoderna 

relativice los valores y, en esa medida, tenga una fuerte 
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componente de deconstrucción […]. Más la posmodernidad de 

oposición no puede quedarse en la deconstrucción, una vez que 

ésta, llevada al extremo, deconstruye la propia posibilidad de la 

resistencia alternativa”. Para ir más allá de la simple deconstrucción, 

el autor propone una teoría crítica posmoderna –y asume lo 

contradictorio de su formulación- que transcienda la crítica 

conformista –dado que la teoría crítica de una modernidad 

autoreflexiva responde al mismo canon que cuestiona- para 

convertirse en acción rebelde.” (p. 31, negrita nuestra). No en 

vano, autoras como Michelle Sato clamaba ya hace dos décadas por 

la insumisión frente a la hegemonía del desarrollo sostenible en el 

campo educativo y reivindicaba el mosaico de múltiples identidades 

o corrientes que lo han construido y lo siguen haciendo a pesar de 

todo (Sato, 2005). 

En esta tesitura, conviene desconfiar de los enfoques y de las 

prácticas de la EA que no problematizan “la realidad”, comenzando 

por cuestionar el mismo sentido de la intervención (el “cómo”, el 

“qué”, el “por qué” y el “para qué”).  La EA está condenada a perder 

su sentido si no reconoce sus limitaciones, comenzando por el riesgo 

de convertirse en una especie de “resolútica” o de “tecnología social” 

a quien se le atribuye la tarea imposible de solventar las 

disfunciones del sistema, pero incapacitada para cuestionar las 

lógicas –económicas, políticas, ideológicas, éticas- que lo hacen 

radical y estructuralmente insostenible. Este es el principal riesgo 

de la EA, al menos en las sociedades avanzadas. Mirar al “cómo” 

implica analizar el sentido y el valor de la acción más allá de su 

concreción instrumental. ¿Qué implica esta reflexión? Que la 

viabilidad ambiental y social de nuestra especie en un mundo finito 

requiere, por ejemplo, trabajar por un decrecimiento sostenible (y 

justo), más que por un desarrollo sostenible que no sea más que un 

ardid para mantener un estatus quo económico que es 

objetivamente insostenible. 
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La mayoría de la población occidental lleva varias décadas 

declarándose muy preocupada por el estado del medio ambiente y 

por la brecha de desarrollo que separa Norte y Sur globales, pero su 

predisposición al cambio en la medida en que suponga asumir 

transformaciones sustanciales en los “etilos de vida” (eufemismo 

usado en las demoscopias para sondear la predisposición al “cambio 

social”) es poco consistente; es decir, más declarativa que práctica. 

El bosque de la crisis socio-ambiental, convertida en espectáculo 

mediático y de las redes sociales, no deja ver los árboles de las 

responsabilidades individuales y colectivas que la alimentan y 

agravan. Somos cómplices, la más de las veces involuntarios e 

ingenuos, de aquello que rechazamos y repudiamos formalmente.  

La complejidad del mercado global, la debilidad creciente de las 

instituciones de gobernanza estatal y global, la distancia entre la 

extracción y transformación de los recursos y su conversión en 

objetos o servicios a consumir, y el individualismo que se premia y 

alimenta en la recreación permanente de necesidades y deseos por 

el mercado, velan las conexiones directas con la degradación del 

planeta y con la degradación moral que padecemos. El laberinto por 

el que circulan mercancías, servicios y capitales en la economía 

global de mercado oculta su origen y su destino y contribuye a 

camuflar la mochila ecológica y social que llevan consigo para que 

podamos consumir sin que las conciencias individuales y colectivas 

se resientan. No sabemos o, lo que es peor, quizás no queramos 

saber. Mientras nos afanamos en separar en nuestros hogares los 

residuos que producimos cada vez en mayor cantidad (el supuesto 

mayor éxito de la EA en Europa durante las dos últimas décadas ha 

sido el “adiestramiento” de la población para separar correctamente 

la basura doméstica en fracciones reciclables, aunque la prioridad 

formal sea la “reducción”) no llegamos, siquiera, a intuir los costes 

ambientales y sociales que se generaron antes o que se producirán 

después de que esos residuos pasen por nuestras manos. En esta 

lógica se acepta como natural la obsolescencia técnica o cultural de 

los productos, programándose su caducidad para alimentar la 
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espiral de la demanda, la producción y el consumo. Los discursos 

simétricos del desarrollo sostenible y de la sociedad “post-

materialista” coexisten sin aparente dificultad con una cultura de la 

insostenibilidad, profundamente materialista, que se impone a 

través de los canales y los recursos de la publicidad, del marketing, 

de las redes sociales y de la dependencia dócilmente asumida de un 

estilo de vida que produce, objetiva y, sobre todo, subjetivamente, 

bienestar a quienes lo podemos disfrutar. 

Nos atrevemos, incluso, a proponer un axioma para expresar la 

insostenibilidad ambiental y social inherente a la globalización 

entendida como una nueva fase en la expansión del mercado: el 

mundo es tanto más insostenible cuanto menor es la probabilidad 

de que los productos que consumo provengan del entorno en el que 

yo habito y cuanto mayor es la probabilidad de que cualquier 

habitante del mundo pueda consumir un producto que provenga del 

entorno en el que yo habito. A Amazon no le gustaría. 

Al final siempre hay nuevas preguntas 

En este texto se ha deslizado una crítica fundamentalmente 

ideológica a la EDS y a su posición hegemónica en el campo de las 

respuestas educativas a la crisis ambiental. No estamos, como ya 

hemos advertido, ante un problema de sustancia epistemológica o 

disciplinar. De hecho, hemos de recordar, no sin cierta ironía, que 

el “libro de estilo” elaborado por la UNESCO para la Década de la 

EDS es uno de los pocos documentos oficiales que ha reconocido 

explícitamente que la EA es una disciplina consolidada (UNESCO, 

2004). Un presupuesto básico de la dialéctica marxista enseña que 

la crítica ideológica es ella misma ideología y que, por lo tanto, debe 

someterse a la misma lógica de cuestionamiento. Un presupuesto 

que han de tener en cuenta quienes han pretendido enviar a la 

marginalidad histórica la trayectoria pasada -y también la presente-  

de la EA. Dicho de otra forma: la EA y la EDS son repuestas a la 

misma pregunta (al “cómo” enfocar la educación para enfrentar la 

crisis socio-ambiental), pero la EDS, en las últimas décadas, ha roto 
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el pacto de pluralidad tácitamente establecido en los años setenta 

del siglo pasado. Paradójicamente, son pocas y poco significativas 

las diferencias de fondo y de discurso que existen entre los 

documentos aprobados en Belgrado (1975) o Tbilisi (1977) y los que 

desde la Cumbre Ambiental de Río de Janeiro de 1992 han tratado 

de dictar el marco doctrinal de la EDS.  

Queda, en fin, la sostenibilidad –si es que se significa como 

limitación y autolimitación-9, acaso el denominador común a los dos 

“marcos”. Permanecen, también, muchos interrogantes abiertos 

sobre los intereses ideológicos, institucionales, corporativos, 

culturales y científico-académicos que han alimentado esta 

confrontación y que, sea cual sea el concepto que utilicemos para 

identificar el campo de las respuestas educativas a la crisis socio-

ambiental, estarán siempre presentes. Quizás el gran “error” que 

han cometido quienes han abrazado la etiqueta de la EDS, 

convencidos de su singularidad o como un movimiento puramente 

táctico, es pensar que suponía una superación definitiva y neutral -

ética, ideológica y políticamente neutral- de las condiciones 

estructurales que nos han conducido a una civilización humana 

objetivamente insostenible. Como afirma Humpty Dumpty, el 

personaje de Lewis Carrol que charla con Alicia en la cita que abre 

este texto, acaso la cuestión de optar por uno u otro concepto haya 

sido, simplemente, “saber quién es el que manda” y recibir su 

beneplácito. Remedando el recurso hiperbólico con el que Marx y 

Engels abrieron el Manifiesto Comunista, en el presente de estas 

 
9 No encontramos palabras mejores que estas para explicar nuestra “idea” 
de sostenibilidad: “Por lo general, y en sus formulaciones más razonables, 
la autolimitación implicada en la defensa de la sostenibilidad se entiende 
como una corrección drástica o radical del antropocentrismo que ha 
dominado la filosofía occidental durante siglos, como un reconocimiento del 
límite natural con el que choca una civilización expansiva o como aceptación 
de que no toda necesidad humana, culturalmente inducida, puede ser 
satisfecha, dado el riesgo que esto supondría para la parte mayoritaria de 
la especie de que formamos parte y, tal vez, para toda la especie” 
(Fernández Buey, 2005, p. 18). 
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controversias hay un fantasma que recorre el campo de las 

respuestas educativas a la crisis socio-ambiental: el colapsismo. Un 

fantasma nada evanescente en su entidad material, objetivada 

sobre todo en la aceleración de la crisis climática y en nuestra 

incapacidad para frenarla. Un fantasma que, en nuestra opinión, 

obliga a repensar y redefinir en profundidad la misión y el enfoque 

de la EA. En esta tarea hay dos preguntas que son ahora inevitables: 

¿estamos a tiempo? Y, dado que una respuesta negativa a esta 

cuestión cancelaría el mismo sentido necesariamente abierto a la 

esperanza del trabajo pedagógico, ¿de qué estamos a tiempo? 

Nota 

La investigación a la que se vincula este artículo ha sido financiada 

por el Ministerio de Ciencia, Innovación y Universidades del 

Gobierno de España, a través de la Agencia Estatal de Investigación, 

mediante la concesión de ayudas de la convocatoria 2022 de 

proyectos de I+D+ i «Generación de Conocimiento» (proyecto 

coordinado, ref.: PID2022-136933OB-C21 y C22). 
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Resumen 

Presentaré, en primer lugar, una escueta visión crítica de la Agenda 

2030 (sección 1), con sus aspectos positivos y negativos. A 

continuación, pasaré a explorar estos últimos desde la ecología 

humana (sección 2). Analizaré el concepto de desarrollo sostenible, 

central en un documento que se titula Agenda 2030 para el 

Desarrollo Sostenible. Parece que, sin una cierta concepción de la 

naturaleza humana, y sin una teoría de la felicidad, difícilmente 

podríamos precisar lo que entendemos por desarrollo. En 

consecuencia, sería más claro hablar de desarrollo humano que de 

desarrollo sostenible. Abriré, a renglón seguido, una reflexión sobre 

el concepto de temporalidad que está implicado en la expresión 

“desarrollo sostenible” y en la propia noción de “agenda” (sección 

3). Añadiré, por último, un apartado conclusivo que quiere 

funcionar, además, como apertura hacia una tradición propiamente 

iberoamericana (sección 4). 
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Abstract 

I will first present a brief critical overview of the 2030 Agenda 

(section 1), with its positive and negative aspects. I will then explore 

the latter from the perspective of human ecology (section 2). I will 

analyse the concept of sustainable development, which is central to 

a document titled The 2030 Agenda for Sustainable Development. 

It seems that without a certain conception of human nature, and 

without a theory of happiness, we would have difficulty defining 

what we mean by development. Consequently, it would be clearer 

to speak of human development than of sustainable development. I 

will then begin by reflecting on the concept of temporality that is 

implied in the expression “sustainable development” and in the very 

notion of “agenda” (section 3). Finally, I will add a concluding 

section that also aims to function as an opening towards a properly 

Ibero-American tradition (section 4). 

Keywords 

Sustainable development, human development, human nature, 

temporality, agenda. 

Una aproximación crítica a la Agenda 2030 (A2030) 

En el haber de la A2030 ha de contar el énfasis que pone sobre 

objetivos perfectamente razonables y justos, ampliamente 

compartidos y continuamente perseguidos en todas las 

generaciones por todas las personas de buena voluntad. Me refiero 

a objetivos como combatir contra la pobreza y el hambre, fomentar 

la vida sana y el acceso universal a la educación o procurar la 

igualdad entre las personas y la promoción de sociedades pacíficas, 

así como otros más concretos que tienen que ver con la 

disponibilidad de agua y de energía, con el derecho al trabajo o con 

la protección de ecosistemas terrestres y oceánicos. La mera 

enunciación de dichos objetivos constituye un buen recordatorio de 

las finalidades más elementales que debería perseguir nuestra 
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acción personal y social, así como una denuncia de las deficiencias 

existentes. 

Pasemos al debe. En realidad, la A2030 habría que darla por 

definitivamente fracasada si se juzga en función de sus propias 

promesas y ambiciones. Si la valoramos desde sí misma, la A2030 

constituye un magno fracaso que pone en cuestión no solo el 

documento como tal, sino, en términos más generales, el enfoque 

planificador y totalizador del cual constituye un buen ejemplo. 

Veamos, a través de algunas citas literales, dónde se pone el listón 

a sí misma esta “ambiciosa nueva agenda universal” (entrecomillo 

expresiones literales tomadas todas ellas de la Resolución aprobada 

por la Asamblea General el 25 de septiembre de 20152): 

• “Transformar nuestro mundo” 

• “estamos resueltos a liberar a la humanidad de la tiranía de 

la pobreza y las privaciones y a sanar y proteger nuestro 

planeta” 

• “al emprender juntos este gran viaje, prometemos que nadie 

se quedará atrás” 

• “estamos decididos a velar por que todos los seres humanos 

puedan disfrutar de una vida próspera y plena” 

• “garantizar una vida sana” 

• “todas las formas de vida puedan prosperar” 

• “también se prometen sociedades más pacíficas e inclusivas 

y, lo que es más importante, se definen los medios de 

implementación” 

• “nos comprometemos a poner fin a la pobreza en todas sus 

formas y dimensiones” 

 
2 Transformar nuestro mundo: la Agenda 2030 para el Desarrollo 
Sostenible, Resolución aprobada por la Asamblea General el 25 de 
septiembre de 2015. Disponible en https://www.fundacioncarolina.es/wp-
content/uploads/2019/06/ONU-Agenda-2030.pdf  

https://www.fundacioncarolina.es/wp-content/uploads/2019/06/ONU-Agenda-2030.pdf
https://www.fundacioncarolina.es/wp-content/uploads/2019/06/ONU-Agenda-2030.pdf
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• “nos comprometemos a efectuar cambios fundamentales en 

la manera en que nuestras sociedades producen y consumen 

bienes y servicios”  

• “la decisión que hoy adoptamos también tiene gran 

importancia histórica” 

• “tal vez seamos la primera generación que consiga poner fin 

a la pobreza, y quizás seamos también la última que todavía 

tenga posibilidades de salvar el planeta” 

• “creemos que tiene el éxito garantizado [la A2030]” 

• … 

La lista podría seguir, pero con lo citado hasta aquí es suficiente 

para ver que estamos ante unas pretensiones desmedidas, 

hiperbólicas, faltas de la más mínima contención, irresponsables y 

seguramente increíbles incluso para quienes redactaron y aprobaron 

el documento. Nadie en su sano juicio puede proponerse en serio 

“poner fin a la pobreza en todas sus dimensiones” para 2030 , y 

afirmar, además, que el éxito de tal empresa está garantizado. 

¿Quién en sus cabales puede “garantizar una vida sana” y la 

prosperidad de “todas las formas de vida”? 

Por añadidura, la presentación con ínfulas universales, monolíticas 

e históricas de tales afirmaciones les añade patetismo y les resta 

legitimidad; anula toda posibilidad de interpretación caritativa y 

pragmática de la agenda y dificulta cualquier pacto de colaboración 

parcial con quien no admita la integridad de su doctrina: 

• “Los Objetivos y las metas son de carácter integrado e 

indivisible” 

• “son universales y afectan al mundo entero” 

• “carácter integrado […] de crucial importancia para cumplir 

el propósito de la nueva Agenda” 

• “con la colaboración de todos los países, todas las partes 

interesadas y todas las personas” 

• “alcance mundial” 
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• “recursos financieros […] financiación pública […] 

microempresas […] cooperativas […] multinacionales […] 

sociedad civil […] organizaciones filantrópicas”, “educación 

para el desarrollo sostenible y los estilos de vida sostenibles”  

• “un alcance y una importancia sin precedentes” 

• “gobernanza económica mundial reforzada” 

• “reiteramos el carácter universal, indivisible e 

interrelacionado de la presente Agenda y los Objetivos de 

Desarrollo Sostenible y sus metas, incluidos los medios de 

implementación” 

Tanta insistencia en la integridad indivisible de los objetivos suena 

a integrismo, así como la reiteración de expresiones de totalidad 

hace temer una cierta inclinación totalitaria. 

En función de las propias aspiraciones explicitadas por la agenda, y 

en contraste con los resultados obtenidos tras casi diez años de su 

vigencia, habría que darla ya definitivamente por decaída y tratar 

de pasar a otra cosa, a otro enfoque para los problemas humanos y 

ecológicos. Contrastemos, a título indicativo, algunos de los más 

conspicuos objetivos de la A2030 con los datos ofrecidos por 

entidades solventes: 

• Objetivo 1 (O1). “Poner fin a la pobreza”. Hay más 700 

millones de personas en situación de pobreza extrema 

(Banco Mundial, 2022) 

• O2. “Poner fin al hambre”. "La prevalencia mundial de la 

subalimentación (es decir, la tasa general de personas 

hambrientas) del 8,9%, ha variado poco, pero los números 

absolutos vienen aumentando desde 2015. Esto significa que 

en los últimos cinco años el hambre ha crecido al ritmo de la 

población mundial” (FUHEM, 2022) 

• O3.1. “Reducir la tasa mundial de mortalidad materna a 

menos de 70 por cada 100.000 nacidos”. “Nuevos datos 

muestran importantes retrocesos para la salud materna en 
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muchas partes del mundo” (OMS, 2015, p. 216; 2020, p. 

223)3  

• O4. “De aquí a 2030, asegurar que todas las niñas y todos 

los niños terminen la enseñanza primaria y secundaria”. 

“244 millones de niños y niñas no empezarán el nuevo año 

escolar”, datos de la UNESCO para 20224. “Las tasas de no 

escolarización empeoraron en uno de cada 10 países entre 

2015 y 2020. Dos de cada tres países no va por buen camino 

para alcanzar sus objetivos” (El País, 2023) 

• O8.1. “Mantener el crecimiento económico […] de al menos 

7% anual”. No se ha cumplido en la media del periodo ni en 

ninguno de los años, salvo en 2021 como efecto rebote de 

la pandemia (Statista, 2023) 

• O8.5. “De aquí a 2030, lograr el pleno empleo”. 6% de 

desempleo en 2015; 5,8 en 2023 (Statista, 2023) 

• O8.7. “Poner fin al trabajo infantil”. “Los casos de trabajo 

infantil se elevan a 160 millones, al alza por primera vez 

desde hace dos decenios” (UNICEF, 2021) 

• O10. “Reducir la desigualdad”. “La desigualdad económica 

se ha agudizado durante la pandemia” (Foro Económico 

Mundial, 2022) 

• O11.1. “Asegurar el acceso de todas las personas a 

vivienda”. “Vivienda: inviable para la mayoría” (ONU, 2020) 

• O16.1. “Reducir significativamente todas las formas de 

violencia”. “La tendencia actual indica que la meta del 

Objetivo de Desarrollo Sostenible 16.1 no podrá alcanzarse 

para 2030” (Oficina de Naciones Unidas Contra la Droga y el 

Delito, 2019). 

• “Estamos decididos a propiciar sociedades pacíficas […] No 

puede haber desarrollo sostenible sin paz”. Inicio de la 

 
3 Véase https://oig.cepal.org/sites/default/files/who_rhr_15.23_spa.pdf y 
https://www.who.int/es/news/item/23-02-2023-a-woman-dies-every-two-
minutes-due-to-pregnancy-or-childbirth--un-agencies. 
4 https://www.unesco.org/gem-report/es/articles/244-millones-de-ninos-
y-ninas-no-empezaran-el-nuevo-ano-escolar-unesco  

https://oig.cepal.org/sites/default/files/who_rhr_15.23_spa.pdf
https://www.who.int/es/news/item/23-02-2023-a-woman-dies-every-two-minutes-due-to-pregnancy-or-childbirth--un-agencies
https://www.who.int/es/news/item/23-02-2023-a-woman-dies-every-two-minutes-due-to-pregnancy-or-childbirth--un-agencies
https://www.unesco.org/gem-report/es/articles/244-millones-de-ninos-y-ninas-no-empezaran-el-nuevo-ano-escolar-unesco
https://www.unesco.org/gem-report/es/articles/244-millones-de-ninos-y-ninas-no-empezaran-el-nuevo-ano-escolar-unesco


189 
 

Guerra Ruso-ucraniana, intensificación del conflicto 

Palestino-Israelí… 

• … 

Y lo peor de todo es que los promotores de este fiasco pretenden 

rendir cuentas solo ante sí mismos: “La labor de seguimiento y 

examen del foro político de alto nivel se basará en un informe anual 

sobre los progresos de los Objetivos de Desarrollo Sostenible que 

preparará el Secretario General en cooperación con el sistema de 

las Naciones Unidas”. 

Resulta también significativo que bajo el radar de la A2030 pasan 

inadvertidos una serie de problemas humanos que condicionan 

gravemente toda posibilidad de reducir la pobreza y el hambre. Y 

eso a pasar de las pretensiones maximalistas del documento. Por 

ejemplo, no se detecta la crisis demográfica que se avecina, por 

envejecimiento y descenso de la población, ni se insinúan medidas 

de apoyo a la maternidad (solo aparece una vez la palabra “madre” 

en el documento, y no se refiere a ninguna madre humana, sino a 

lo que algunos llaman “Madre Tierra”). No se alude al incremento 

del malestar psicológico y de las patologías psiquiátricas, incluido el 

suicidio de menores. No se propone siquiera una línea de apoyo a la 

prevención del suicidio. Se minusvalora, además, la crisis de 

estabilidad familiar que sufrimos y no se proponen apenas medidas 

preventivas al respecto, ni se prevén políticas de conciliación 

laboral-familiar, siendo como es la estabilidad familiar uno de los 

primeros factores de reducción del hambre y de la pobreza. Se dice 

en la A2030 que “la incorporación sistemática de una perspectiva de 

género en la implementación de la Agenda es crucial”5, pero se echa 

de menos una afirmación análoga respecto de la perspectiva de 

familia. 

En general, parece faltar en la agenda un enfoque plenamente 

humanista. De hecho, se opta en ella por la terminología del 

 
5 https://gem-report-2017.unesco.org/es/chapter/introduccion-3/  

https://gem-report-2017.unesco.org/es/chapter/introduccion-3/
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desarrollo sostenible, en lugar de emplear la del desarrollo humano 

(Valera y Marcos, 2014). Precisamente Naciones Unidas, a través 

del PNUD, elabora desde hace años el llamado Índice de Desarrollo 

Humano, al que muy bien podría haberse referido el documento. 

¿Por qué no lo hace? 

La convocatoria al XIV Congreso andaluz de Filosofía. AAFI IV 

Encuentro de Pensamiento Iberoamericano “Perspectivas críticas 

sobre el desarrollo sostenible desde el pensamiento iberoamericano” 

(Huelva, 6-8 de septiembre de 2024) nos recordaba, muy 

acertadamente, “la necesidad de incorporar el trabajo crítico 

académico […] al análisis de las barreras y resistencias que frenan 

las metas de transformación expuestas en los ODS”. Nos invitaba, 

asimismo, a “elaborar una amplia perspectiva crítica e 

interdisciplinar sobre la sostenibilidad y la crisis ecológica”. Quisiera 

ahora hacer alguna modesta aportación a estas finalidades desde la 

reflexión filosófica. Veremos en qué medida la misma puede 

ayudarnos a salir del impase, a reemplazar el enfoque ya fracasado 

de la A2030 por otro más profundamente humanista y ecológico. 

Ecología humana y desarrollo sostenible 

Toda la A2030 está formulada en términos de desarrollo sostenible. 

Esta es la pieza conceptual clave en dicho texto. Consideremos esta 

terminología. Como nota previa, diré que muchas veces se olvida el 

sustantivo “desarrollo”, para darle protagonismo al adjetivo 

“sostenible”, hasta sustantivarlo en el término “sostenibilidad”. Da, 

así, la impresión de que nuestro objetivo debería ser la propia 

sostenibilidad (o sustentabilidad). Pero, como es obvio, la 

sostenibilidad no es en sí misma un valor. No es bueno, por ejemplo, 

que una determinada guerra se mantenga durante un tiempo 

indefinido, y todos preferimos que el huracán o la erupción volcánica 

agoten cuanto antes sus recursos energéticos. Sin embargo, nos 

parece deseable que la paz o la amistad resulten sostenibles. 

Normalmente, cuando hablamos de sostenibilidad nos referimos en 

concreto, aunque sea implícitamente, a la sostenibilidad del 
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desarrollo, es decir, al desarrollo sostenible, donde “sostenible” 

ocupa el lugar adjetivo que en justicia le corresponde y que nunca 

debió abandonar. 

Ahora, la noción de sostenibilidad aplicada al desarrollo introduce 

un nuevo problema, que tiene que ver con la escala temporal. Hay 

entidades cuya sostenibilidad es adecuada durante un cierto periodo 

de tiempo, pero no más allá del mismo. Todos queremos un sueño 

sostenido durante unas horas, pero no durante días, por ejemplo. 

Por otro lado, más allá de ciertos plazos ninguna entidad es 

sostenible. La cosmología estándar actual supone que el universo 

en su conjunto está sometido a generación y corrupción, que no es 

indefinidamente sostenible. “Tal vez seamos la primera generación 

-decía la A2030- que consiga poner fin a la pobreza, y quizás seamos 

también la última que todavía tenga posibilidades de salvar el 

planeta”. Pues al parecer no acabaremos con la pobreza para 2030 

y, al final, tampoco vamos a poder salvar el planeta. Esta 

pretensión, en sí misma, constituye un desatino. Somos tan 

incapaces de salvarlo como de destruirlo por completo. A escala 

astronómica, nuestro Sol tiene un periodo de vida, como también lo 

tiene nuestro planeta, que será absorbido por la expansión del Sol 

cuando este se convierta en una estrella gigante roja. Plantearnos 

la sostenibilidad a esas escalas temporales es absurdo y carece de 

toda implicación práctica, ya que los procesos referidos están mucho 

más allá de nuestro alcance. También a escala geológica se dan 

procesos en la corteza terrestre y en la atmósfera que superan con 

mucho nuestra capacidad de acción. Nadie podría plantearse la 

sostenibilidad del desarrollo, por ejemplo, a un millón de años vista. 

En toda afirmación de sostenibilidad queda implícita una cierta 

escala temporal. Si un amigo nos dice “el ritmo de vida que llevas 

es insostenible”, todos entendemos la expresión coloquial y damos 

por sentado que se refiere más o menos a la escala de una vida 

humana. Es decir, me está advirtiendo de que no tendré recursos 

para seguir gastando al ritmo actual durante, por ejemplo, un par 

de años o un par de décadas más. Ese es el horizonte temporal de 
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la expresión. Sin embargo, el horizonte temporal nunca queda claro 

en expresiones como “el ritmo de consumo o de emisiones actual es 

insostenible” ¿A qué nos referimos, por ejemplo, cuando decimos 

que el consumo de petróleo o las emisiones de CO2 son 

insostenibles?, ¿de qué escala temporal hablamos?, ¿de diez años, 

de cien, de mil, de un millón? ¿Deberíamos regular el consumo de 

petróleo para que durase mil años más?, ¿por qué no diez mil? Sin 

fijar la escala temporal, al menos de modo aproximado, nada nos 

dice la noción de sostenibilidad. 

Y lo que es más grave, la pura idea de sostenibilidad no nos ayuda 

gran cosa a la hora de tomar decisiones prácticas, sino que ella 

misma depende de nuestras decisiones. ¿Queremos, de verdad, que 

el petróleo dure indefinidamente?, ¿por qué habría de ser así? Quizá 

lo que queremos es que sea sostenible nuestra capacidad de 

transporte. Para ello podemos decidirnos por racionar el petróleo 

para que dure más tiempo, o por consumirlo a mayor velocidad para 

incrementar así la riqueza y, con ello, la investigación en nuevos 

medios de transporte que puedan prescindir del propio petróleo. En 

el primer caso necesitamos que el consumo de petróleo sea 

sostenible durante siglos, en el segundo tal vez nos basten décadas. 

Y algo análogo se puede decir sobre las emisiones de CO2. Nuestras 

decisiones actuales no pueden depender de ningún horizonte de 

sostenibilidad, dado que el horizonte de sostenibilidad depende de 

nuestras decisiones.  

Volvamos ahora al propio término "desarrollo sostenible". Comenzó 

a emplearse hacia mediados de los setenta, pero no se generalizó 

hasta mediados los ochenta. Fue definido en el documento conocido 

como Informe Brundtland (1987), que recoge los resultados de la 

Comisión Mundial de Medio Ambiente y Desarrollo de Naciones 

Unidas, creada por la Asamblea de las Naciones Unidas en 1983. 

Dicha definición reaparece en el Principio 3º de la Declaración de Río 

(1992). Se entiende que el desarrollo sostenible consiste en 

“satisfacer las necesidades de las generaciones presentes sin 

comprometer las posibilidades de las del futuro para atender sus 
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propias necesidades”6. A través de esta idea se busca la 

compatibilidad de las aspiraciones de las generaciones actuales con 

las necesidades de las futuras generaciones. 

Una crítica que se puede hacer a esta noción de desarrollo es que 

resulta muy poco operativa en la práctica. Es así precisamente 

porque está formulada en términos de necesidades, y existe una 

enorme dificultad para identificar las necesidades de generaciones 

futuras. El cambio tecnológico es imprevisible y modifica 

drásticamente nuestras necesidades. Tampoco es previsible el 

conocimiento futuro, ni la evolución de las modas, costumbres y 

valores. Por ello, las necesidades de generaciones futuras nos 

resultan también imprevisibles, y más cuanto más lejano sea el 

horizonte temporal. De modo que difícilmente las necesidades de las 

generaciones futuras podrían orientar nuestra acción presente, a no 

ser en un modo muy abstracto e inconcreto. Toda la A2030 queda 

lastrada por la inconcreción que introduce el concepto de desarrollo 

sostenible, su largoplacismo resulta letal para la operatividad 

práctica. 

Existe en la actualidad, en cambio, otro concepto de desarrollo que 

no se define en términos de necesidades futuras, sino en términos 

de capacidades presentes. Me refiero a la noción de desarrollo 

humano, de la cual se empieza a hablar a partir de la obra del 

economista y premio Nobel Amartya Sen. Lo que subyace a esta 

fórmula, desarrollo humano, dicho de modo muy directo y simple, 

es la vieja máxima de que el dinero no da la felicidad. Obviamente, 

la falta de dinero tampoco. Pero el mero crecimiento del producto 

interior bruto, de la renta per cápita o del consumo no nos sirve 

como único índice fiable de desarrollo humano. Estos elementos 

indican tan sólo una parte o una cara del desarrollo, pero no 

iluminan el mismo en toda su complejidad. La salud, la esperanza 

de vida, el acceso a la educación, son también componentes del 

 
6 Informe de la Comisión Mundial sobre el Medio Ambiente y el Desarrollo: 
Nuestro Futuro Común, ONU, 11 de diciembre de 1987. 
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desarrollo humano. La noción de desarrollo humano está en función 

de la libertad para desarrollar plenamente las capacidades de cada 

cual. Su contrario será la pobreza, entendida en clave de restricción 

de las capacidades y de la libertad humana. Estas ideas han dado 

base al llamado Índice de Desarrollo Humano, elaborado 

periódicamente por el Programa de las Naciones Unidas para el 

Desarrollo (PNUD). 

El siguiente paso para añadir claridad a estas orientaciones depende 

de la profundización en el concepto de desarrollo humano. Desde mi 

punto de vista, no tendremos una teoría clara del mismo sin una 

teoría acertada de la felicidad humana, la cual, a su vez, exige un 

conocimiento apropiado de la naturaleza humana. Podemos apelar 

aquí a la misma fuente de inspiración filosófica de la que se valió 

Amartya Sen (1999) para construir su enfoque de capacidades 

(capability approach), a saber, la obra de Aristóteles.  

Uno de los mayores méritos de la teoría aristotélica de la felicidad 

reside en su acuerdo con una profunda y sensata concepción 

antropológica (Marcos y Pérez, 2018). En nuestra naturaleza 

humana común está tanto lo animal, como lo social y lo racional. 

Pero no somos la mera suma de tres componentes, sino que cada 

uno de ellos determina y concreta, diferencia, el modo de ser de los 

otros dos. El resultado es el ser humano como unidad, cada persona 

concreta. 

Una vez entendida la naturaleza humana en estos términos, 

estamos en disposición de justificar la teoría de la felicidad. La 

felicidad será, pues, una actividad que implica un moderado grado 

de bienestar (dada nuestra naturaleza animal), un adecuado 

entorno de familia, amigos y comunidad (dada nuestra naturaleza 

social) y una orientación hacia la sabiduría y la contemplación (dada 

nuestra naturaleza racional). He aquí una teoría sensata de la 

felicidad, basada en una antropología muy realista, que puede 

orientarnos a la hora de precisar el concepto de desarrollo humano. 
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Con todo, la cuestión del desarrollo está en el plano político-social, 

es decir, nos preguntamos por el grado de desarrollo de un 

determinado país, no de una persona individualmente considerada, 

mientras que la cuestión de la felicidad está precisamente en el 

plano ético e individual. La pregunta por la felicidad es 

principalmente la pregunta por la felicidad de cierta persona en 

concreto. Necesitamos, pues, elaborar la transición desde la 

pregunta por la felicidad hasta la pregunta por el desarrollo, o sea, 

desde el plano ético al plano político. La transición se apoyará en la 

idea de que las unidades socio-políticas más desarrolladas son 

precisamente aquellas que protegen mejor la capacidad para la libre 

realización de cada persona, su felicidad. 

Lo importante, incluso para la polis, es la felicidad de las personas. 

La felicidad viene de la mano del cumplimiento de la función propia 

de la persona. Esta función se ajusta a nuestra naturaleza humana 

común. Desarrollo humano, por lo tanto, es protección y cuidado 

desde instancias político-sociales de las capacidades humanas. “El 

fin de la política –leemos en la Ética Nicomáquea- es el mejor bien, 

y la política pone el mayor cuidado en hacer a los ciudadanos de una 

cierta cualidad, esto es, buenos y capaces de acciones nobles” 

(1995, p. 147)7. 

Dicho en breve, la sociedad es materia constitutiva de la persona. 

No algo ajeno a la misma, no un simple mal necesario, no una mera 

fuente de coacción y limitación del yo. Esta convicción dará base a 

un cierto concepto de desarrollo, en el que lo político estará al 

servicio de lo ético, el desarrollo al servicio de la felicidad. No para 

producirla directamente, cosa que está fuera del alcance de lo 

político, sino para proteger y cuidar las condiciones de su libre 

realización por parte de cada persona. Hablamos de una felicidad 

que incluye como contenido propio la contemplación, las relaciones 

familiares, de amistad y de conciudadana y un moderado grado de 

bienestar. Si en todos estos aspectos nos dejamos guiar por la 

 
7 I, 9, 1099b 28-32 
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búsqueda de la excelencia, estaremos realizando una actividad 

integrada y conforme a la virtud. Digámoslo de nuevo: el desarrollo 

genuino es aquél que favorece la libre capacidad de las personas 

para buscar la felicidad. 

Añadamos, por último, que la perspectiva ecológica está ya implícita 

en el concepto de desarrollo humano que hemos perfilado. No es un 

elemento que necesitemos añadir. Una ecología humana es ya de 

por sí una ecología integral (Marcos y Valera, 2022). Si se da la 

conexión que hemos detectado entre felicidad y desarrollo, y si la 

felicidad se entiende en términos de moderado bienestar, pacífica 

convivencia y actividad contemplativa, entonces dicho desarrollo es 

además ecológicamente valioso. Lo es porque tiende a la evitación 

de la pobreza esquilmadora, pero sin caer en el consumismo 

derrochador, pues lo que se busca es un moderado bienestar. Lo es 

porque tiende a la evitación de la guerra, de la violencia y de la 

lucha desaforada por el poder, pues busca la pacífica convivencia. 

Lo es porque el desarrollo humano se mide por el desarrollo 

educativo, cultural y en general de todas las actividades 

contemplativas que ensanchan el espíritu humano. 

Volvamos ahora al comienzo. Cuando tengamos que tomar 

decisiones personales o sociales, ¿qué criterios utilizaremos como 

guía? En mi opinión, de poco sirve preguntarnos si tal o cual curso 

de acción favorece o no un desarrollo sostenible a futuro. Sí resulta 

útil, en cambio, cuestionarnos si favorece o no el desarrollo humano. 

Lo cual es tanto como preguntarnos si con nuestras decisiones 

protegemos y cuidamos las capacidades y la libertad de las personas 

actuales, su moderado bienestar, la convivencia y la actividad 

contemplativa. 

Temporalidad y desarrollo sostenible 

Quisiera incidir ahora sobre otro aspecto muy presente en la A2030 

y en otros documentos análogos. Me refiero a la cuestión de la 

temporalidad. Tanto la noción de “agenda” como la de “objetivo”, 
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que protagonizan el documento, suelen ser interpretadas en 

términos de futuro. Es decir, la agenda, lo que hay que hacer, y los 

objetivos de nuestra acción son establecidos a partir de una visión 

del futuro, que puede ir desde la utopía más almibarada, hasta la 

distopía más catastrofista. Primero se viaja al futuro y después se 

traen de él las indicaciones para nuestra acción presente. A este 

esquema responde el hecho de que se incluya en las primeras 

páginas de la A2030, casi como encabezamiento, una sección 

titulada “Nuestra visión de futuro”. Desde esta supuesta visión del 

presunto futuro, el documento importa los términos y el carácter 

normativo de la agenda y de sus objetivos. Inmediatamente la visión 

se convierte en misión. Ya resulta sospechoso que alguien se 

atribuya la capacidad de ver el futuro, pero mucho más aún que a 

partir de esta su visión –no nuestra- trate de imponernos –ahora sí, 

a todos nosotros- los criterios de acción. 

Este proceder se basa implícita, incluso inconscientemente, en la 

torpe idea del tiempo como una simple línea, con el pasado a la 

espalda y el futuro delante y a la vista. El futuro aparece ante el 

visionario como utopía, como “un mundo sin pobreza, hambre, 

enfermedades ni privaciones […] garantizando el bienestar físico, 

mental y social”. Nada menos. Pero, de no seguir las indicaciones 

de la agenda, se nos dice lo que nos espera, una distopía de 

desigualdad, escalada de conflictos, desastres naturales y 

catástrofes de todo tipo. 

Mas, en realidad, ¿hemos de mirar al futuro para establecer 

nuestros objetivos y nuestra agenda?, ¿no nos basta con mirar al 

presente, que, al fin y al cabo, es lo único que realmente tenemos 

ante la vista? 

Hans Jonas, en su libro El principio vida, denuncia que la modernidad 

ha traído consigo una “temporalidad sin presente” (2000, pp. 296-

300), que nos ha reducido el presente a instante, a punto 

adimensional, a filo inhabitable entre pasado y fututo. “La crisis 

temporal de hoy” es la expresión que inaugura el libro de Byung-
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Chul Han titulado El aroma del tiempo (2015, p. 9). Y, por su parte, 

Hartmut Rosa subtitula así su libro Alienación y aceleración (2016): 

“Hacia una teoría crítica de la temporalidad en la modernidad 

tardía”. Vivimos una temporalidad acelerada, asincrónica, alienante, 

sin demora ni contemplación posible del presente, porque ya no hay 

presente. Nos apresuramos, en consecuencia, a perseguir el futuro, 

a llegar cuanto antes allá donde siempre estamos llegando tarde, 

como el conejo blanco en el cuento de Alicia. Pasamos a vivir 

arrojados, proyectados: en el 2000 hacia el 2015 y en 2015 hacia 

el 2030. Y una vez constatado que ya estamos llegando tarde al 

2030, nos lanzaremos sobre el cincuenta o el tres mil. Si queremos 

identificar, como rezaba la convocatoria del congreso que nos reunió 

en Huelva, “las barreras y resistencias que frenan las metas de 

transformación”, comencemos por criticar esta extravagante 

temporalidad tan propia, precisamente, de los tiempos modernos (y 

postmodernos) (Marcos, 2024, 2023). 

En general, deberíamos pedir menos futuroscopia (menos 

futuroscopia utopista y menos futuroscopia catastrofista) y más 

atención al presente. ¿Qué encontramos en el presente que sirva 

para orientar nuestra acción? La dignidad humana. He aquí la 

conexión con la idea de desarrollo humano. Es la dignidad de las 

personas actuales la que ha de guiar nuestra acción, no las 

necesidades de las inexistentes generaciones futuras, ni la 

integridad de la fabulosa diosa naturaleza. ¿Qué hemos de hacer 

para que las personas actuales puedan vivir con libertad la 

realización de sus capacidades? 

Estamos introduciendo aquí otra constelación de conceptos para 

orientar nuestra acción. Felicidad, naturaleza humana, libertad y 

capacidades, dignidad de todas y cada una de las personas. Ahora 

bien, como dice Robert Spaemann, la dignidad se encuentra al 

principio, desde que un ser humano viene al mundo, no es “algo aun 

por producir”, sino “algo que respetar” (2003, p. 118). No hemos de 

esperar a que ninguna instancia política nos la traiga del futuro. Está 

ya presente dondequiera que haya un ser humano. Y las 
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instituciones han de respetarla y cuidarla si pretenden ser legítimas. 

La expresión “algo que respetar” nos da la clave. La dignidad de 

cada persona es un valor absoluto ya presente. La función de las 

instituciones políticas, y muy señaladamente de la ONU, ha de 

formularse, por tanto, no en términos de proyecto, sino de 

protección, no como una agenda de futuro, sino como una labor 

cotidiana y actual de cuidado y de respecto. 

En la misma línea apunta el reciente libro de Darius Meier, The 

Future of the Work, y muy especialmente su capítulo 3, titulado 

“Human dignity as ethical point of reference” (2024, pp. 33-102). 

En el mismo se propone la dignidad humana como criterio ético de 

referencia para integrar la nueva automatización en el mundo del 

trabajo; la dignidad humana presente, más que las especulaciones 

futuristas sobre posibles impactos a largo plazo. A pesar de lo que 

pudiera sugerir el título, resulta que el libro se centra en el presente, 

tanto para analizar los problemas como para proponer soluciones. 

“The principal aim of this dissertation research –escribe el autor- is 

to investigate how advancing automation is affecting human work 

and to consider the ethical impact” (p. 15, cursiva añadida). Y, más 

adelante: “While several discussions have aimed at establishing new 

ethical principles in the era of technology-based changes, this would 

not be appropriate for the present analysis […] as technology-based 

developments are subject to constant modification with unforeseen 

implications” (p. 33, cursiva añadida). Ante la impredictibilidad del 

cambio tecnológico, al cual irán ligadas las necesidades de futuras 

generaciones, Meier opta por la dignidad humana presente como 

punto de referencia ético para abordar la automatización del trabajo 

ya en curso. El texto ha sido apoyado por la Swiss National Science 

Foundation y está pensado como una base para hacer 

recomendaciones a las instituciones de este país. Las mismas 

recomendaciones que me parecen adecuadas para cualesquiera 

instituciones políticas, incluida la ONU. Hay que mirar al presente, 

no al futuro, para poder proteger la dignidad de las personas 

actuales. 
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Se da, además, la circunstancia de que la ONU dispone ya y desde 

hace tiempo del más valioso patrimonio documental para la 

protección de la dignidad humana, a saber, la Declaración Universal 

de los Derechos Humanos. Recuérdese: “Considerando que la 

libertad, la justicia y la paz en el mundo tienen por base el 

reconocimiento de la dignidad intrínseca y de los derechos iguales e 

inalienables de todos los miembros de la familia humana…”. A la 

protección de los derechos humanos hoy, y no a las 

utopías/distopías proyectivas, debería entregar todos sus esfuerzos 

la comunidad internacional y las instituciones políticas en general, 

con muy especial énfasis en los derechos de primera generación, 

que están tan próximos en su raíz y fundamento a la dignidad de 

cada miembro de la familia humana. La vida y la libertad de las 

personas, su protección, su defensa, su cuidado hoy, es lo que ha 

de importar. Es decir, la defensa de un valor absoluto ya presente, 

que es la dignidad de cada persona, y no el diseño futurista. 

Pensemos en la protección de las mujeres afganas, que han perdido 

su libertad en plena vigencia de la A2030. ¿Podemos contarles eso 

de “la igualdad entre los géneros y el empoderamiento de las 

mujeres y las niñas” mientras la comunidad internacional las deja 

completamente desprotegidas? ¿Cuántas energías disipadas en el 

horizonte utópico deberían estar siendo empleadas en otras lides? 

¿No hay tarea suficiente con intentar la pacificación en Oriente 

Medio o en Ucrania?, ¿no es función primordial y fundacional de la 

ONU precisamente la promoción de paz? ¿Qué protección 

internacional están obteniendo los venezolanos frente al tirano que 

los encarcela, reprime, tortura y asesina? ¿Qué hace la ONU cuando 

arrecian las persecuciones religiosas en Nicaragua, Nigeria o Corea 

del Norte? ¿Mirar hacia 2030 y más allá?, ¿diseñar la utopía? No 

pedimos a organismos como a ONU que traigan el cielo a la tierra, 

que proyecten la perfección para dentro de una década o de un siglo, 

sino que hagan algo mucho más asequible y modesto, que 

contribuyan en lo posible a proteger hoy la dignidad de las personas. 
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Me adelanto a sugerir líneas de respuesta a dos posibles objeciones. 

La primera en relación a la creatividad. Pudiera parecer que pido 

una mutilación de las capacidades creativas y de liderazgo que 

puedan tener las instituciones políticas, a las cuales se les niega aquí 

la función de trazar utopías y se les asigna la mera tarea de 

proteger. Sí, en buena parte es así. La creatividad no ha de venir de 

las instituciones políticas. Lo cual no tiene por qué resultar fatal para 

la creatividad humana misma. Las instituciones políticas tienen otra 

función más modesta, que consiste en el amparo y cuidado de los 

bienes presentes, entre ellos, y de modo destacado, la libertad y la 

dignidad humanas, para que así la creatividad pueda florecer en 

otras instancias, para que pueda llegar desde la sociedad y desde 

las personas (Marcos, 2019). 

La segunda objeción es prácticamente segura. Mi planteamiento –

se dirá- es antropocéntrico. Yo preferiría llamarle humanista, pero 

sea, me conformo. Con frecuencia se identifica el antropocentrismo 

con la consideración solo instrumental de los seres naturales. 

Obviamente, no es esto lo que quiero defender, sino la centralidad 

del ser humano incluso para fundar el valor inherente del resto. 

Ocurre que si reconocemos a cada persona un valor infinito e 

inconmensurable, un valor final, sin precio, no instrumental, un 

valor en sí absoluto (Spaemann, 2003, p. 109), entonces, a partir 

de ahí podemos empezar a edificar el valor intrínseco del resto de 

los seres. Hans Jonas nos enseñó cómo hacerlo (1995, pp. 92-97; 

Marcos, 2022, pp. 261-272). Es decir, el respeto a la dignidad 

humana como valor absoluto no convierte al resto de los seres en 

meros instrumentos a nuestro servicio, sino que, al revés, 

contribuye a fundamentar el valor inherente de los mismos. Si no 

ponemos la dignidad actual de cada persona en el centro de todo, 

es posible que el valor de los seres naturales y de la naturaleza en 

su conjunto solo podamos fundarlo en clave sentimentalista o 

panteísta, con los problemas políticos que inmediatamente esto 

conlleva. En palabras de Spaemann (1994):  
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En el futuro todo dependerá de que consigamos ver en los 

límites a la expansión de nuestra dominación sobre la 

naturaleza algo así como unos límites plenos de sentido, es 

decir, un telos, unos límites cuyo respeto nos conduce a la 

realización de lo que propiamente somos como hombres. 

Sólo con este supuesto será posible hacer que la conciencia 

ecológica sea una parte constitutiva del buen vivir, en vez de 

una justificación ideológica de la dictadura (p. 24)8. 

Conclusiones 

Nos hemos aproximado con intención crítica a la A2030, poniendo 

en contraste los resultados obtenidos con sus propias expectativas. 

Hemos comprobado que se trata de un documento ya inservible 

(siempre lo fue). Y el problema está, no tanto en los resultados 

mismos, sino en el enfoque futurista y escasamente humanista que 

adopta. Hemos intentado aportar, desde la mirada filosófica, 

algunas ideas para salir del impase. La principal conclusión obtenida 

es que las instituciones han de optar por un enfoque decididamente 

humanista, apoyado en una antropología de la naturaleza humana 

común, y centrado en la dignidad ya presente en cada una de las 

personas. 

No quisiera concluir sin hacer una referencia al contexto 

iberoamericano en el cual se celebró el XIV Congreso andaluz de 

Filosofía. AAFI / IV Encuentro de Pensamiento Iberoamericano, en 

Huelva, a dos pasos del muelle del cual zarparon, el 3 de agosto de 

1492, las primeras naves que cruzaron el Atlántico. “Iberoamérica 

–afirma el pensador mexicano Ambrosio Velasco- es un 

acontecimiento fundante de la época moderna” (2009, p. 17). De 

dicho acontecimiento surgió un humanismo propiamente 

iberoamericano, centrado en el reconocimiento y respeto de la 

 
8 R. Spaemann, Teleología natural y acción. Persona y derecho: Revista de 
fundamentación de las Instituciones Jurídicas y de Derechos Humanos, 
30: 9-26, p. 24, 1994. 
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dignidad humana ya presente en todas las personas, sean naturales 

de este o de aquel lado del charco. Las Leyes de Burgos, de 1512, 

Las Leyes Nuevas y Las Leyes de Indias, explícitamente contrarias 

a la esclavitud y al trabajo infantil, fueron decretadas con la función 

de promover el respeto a la dignidad humana. La Controversia de 

Valladolid y las aportaciones de la Escuela de Salamanca 

contribuyeron al asentamiento de una antropología de cuño 

aristotélico, que, especialmente en su interpretación tomista, optó 

por el reconocimiento de la dignidad humana presente en toda 

persona. Aquí tuvo la modernidad su primer arranque, basado en 

dicho reconocimiento, más que en el apresurado futurismo utópico 

hacia el cual fue derivando después la propia modernidad. Ahora es 

momento propicio para activar todo este caudal de sabiduría 

humana entrañado en el mundo iberoamericano. 
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AMOR Y FRATERNIDAD MÁS ALLÁ DE LO 

HUMANO. CRÍTICA DE LA SUBJETIVIDAD 

CAPITALISTA DESDE EL ROMANTICISMO ERÓTICO 

Y LA BIOLOGÍA DEL AMOR 

Juan Jesús Ojeda Abolafia1 
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Resumen 

La preocupación filosófica por el daño que el ser humano ocasiona 

a la naturaleza y a sí mismo exige una crítica de la subjetividad 

humana, para abrirnos a un pensamiento realista sobre una 

subjetividad fraternal más allá de lo humano. Anterior a la 

subjetividad trascendental del idealismo, cabe reconocer, desde la 

biología y la etología, una subjetividad encarnada dada, presente en 

la ética de la alteridad y del amor de Levinas. El final del amor se 

debe a la erosión del capitalismo neoliberal sobre la misma. Se ha 

dicho que el amor romántico constituye una dimensión humana 

antipolítica (Arendt), pero la audacia del romanticismo erótico desde 

Wagner intuyó, al contrario, que el amor sexual romántico 

constituiría una pulsión transformadora de la política y la economía. 

Abstract 

The philosophical concern for the damage that human beings cause 

to nature and to themselves demands a critique of human 

subjectivity, in order to open us to a realistic thought about a 

fraternal subjectivity beyond the human. Prior to the transcendental 

subjectivity of idealism, it is possible to recognize, from biology and 

ethology, a given embodied subjectivity, present in Levinas' ethics 

of otherness and love. The end of love is due to the erosion of 

neoliberal capitalism on it. It has been said that romantic love 

constitutes an anti-political human dimension (Arendt), but the 

 
1 Miembro de la Asociación Andaluza de Filosofía en Málaga 
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audacity of erotic romanticism since Wagner intuited, on the 

contrary, that romantic sexual love would be a transforming pulse 

of politics and economy. 

Palabras clave 

Biología del amor, subjetividad, romanticismo, naturaleza, condición 

humana 

Keywords 

Biology of love, subjectivity, romanticism, nature, human condition 

Introducción 

La preocupación filosófica por el daño que el dominante modo de 

vida consumista del ser humano ocasiona tanto a la naturaleza, 

como a sí mismo, exige un estudio crítico de la propia subjetividad 

humana, para abrirnos a un pensamiento realista acerca de una 

subjetividad terrenal, condicionada biológica y culturalmente, más 

allá de lo humano, propiciándose así una antropología filosófica 

capaz de superar el inveterado antropocentrismo imperante desde 

los comienzos del mundo moderno. 

De entrada, importa considerar si la “crisis ambiental”, tanto a nivel 

de la biosfera como de la estratosfera, es resultado accidental e 

histórico de erróneas o alienadas acciones humanas corregibles o, 

contrariamente, consecuencia inevitable de la propia naturaleza y 

condición humana, que, para Hannah Arendt, era difícilmente 

separable de la vinculación del ser humano a la vida en la Tierra. 

Si el daño hubiera sido accidental, podría pensarse que la 

identificación de los errores y sus causas permitiría corregir el rumbo 

del proceso vital humano, albergándose en ello un esperanzado 

optimismo respecto a la posibilidad de un nuevo comienzo, tanto en 

la relación Hombre-Naturaleza, como en las interrelaciones 
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humanas. De hecho, resulta verosímil pensar que la preocupación 

por el daño medioambiental ocasionado por nuestro actual modo de 

vida, incitado por un voraz capitalismo del derroche sin fin, haya ido 

aumentando en paralelo al propio proceso de expansión global del 

capitalismo industrial, y sus inherentes dinámicas extractivistas, 

productivistas y consumistas. De manera, que la conciencia 

ecológica habría ido aumento desde que con el inicio de la 

Revolución Industrial se incrementó exponencialmente la 

productividad del trabajo mediante su mecanización y consiguiente 

uso de combustibles fósiles, altamente contaminantes de la 

atmósfera, y violentamente extraídos de las entrañas de la tierra. 

Considero, en este sentido, que la revolucionaria estética romántica 

de la nueva mitología wagneriana (de la que hablaré al final), de 

claro aliento político y ecológico -paralelo al movimiento obrero-, y 

cuya huella inmediata podrá rastrearse en las corrientes pictórico-

poéticas prerrafaelita y simbolista, parecen señales claras de esta 

temprana reacción cultural ecológica frente al capitalismo industrial. 

Por último, en nuestro presente, también podría aceptarse, con las 

matizaciones oportunas, que el incremento de la conciencia 

ecológica ciudadana estaría en la base de las distintas iniciativas 

políticas y económicas consensuadas entre los Estados 

geopolíticamente dominantes para articular protocolos técnicos de 

actuación gradual tendentes a desarrollar una transición energética 

verde que propicie la descarbonización de la actividad industrial y la 

modificación de hábitos de consumo y transporte; todo ello, con 

vistas a intentar paliar la catastrófica crisis ambiental y climática, ya 

constatable con datos científicos, a la que nos enfrentamos en las 

últimas décadas. 

Si, por contra, pudieran hallarse irracionales tendencias en nuestra 

condicionada naturaleza humana que nos abocasen a acelerar el 

desastre planetario (que siempre llegará, aunque solo sea porque el 

colapso gravitatorio del Sol acontecerá dentro de unos 4000 m.a.) 

el optimismo ecológico, confiado en la reversibilidad de nuestro 
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insensato devenir histórico y en la perfectibilidad humana, sería 

contestado por un pesimismo antropológico de final apocalíptico.  

Desgraciadamente tenemos demasiadas evidencias científicas como 

para obviar las alarmas que nos avisan del desastre planetario 

venidero si no somos capaces de cambiar las inercias que nos 

conducen al mismo. Esta toma de conciencia ecológico-planetaria se 

habría agudizado tras la reciente pandemia mundial por el virus del 

Covid-19, si bien las fuerzas reaccionarias negacionistas -

económicas e ideológicas- de la crisis ambiental también se hacen 

notar en la disputa política. 

La endosimbiosis y la hipótesis de Gaia 

Entre nosotros, el biólogo Juan Fueyo, nos ha advertido 

recientemente en Viral, su excelente ensayo sobre los virus, sobre 

cómo la próxima pandemia vírica podría resultar muchísimo más 

terrorífica que la última: “Es muy posible que nuestra generación 

sufra un apocalipsis y que un virus asesine a tres mil quinientos 

millones de personas en los próximos diez años” (2021, p. 25). Pero, 

invirtiendo el agente apocalíptico, Fueyo también realiza valientes 

consideraciones acerca de cómo el propio ser humano vendría 

actuando como un auténtico virus que parasita dañinamente toda la 

vida del planeta. Pues aun cuando el parasitismo, propio de la 

“endosimbiosis”, haya resultado muy ventajoso para la evolución 

humana (Lynn Margulis lo considera un mecanismo tan importante 

en la evolución biológica como la selección natural darwiniana), 

ahora, con nuestra incontenible tendencia parasitaria, estamos 

poniendo en riesgo a Gaia, nuestro amable huésped; ese gran otro 

sujeto cósmico real más allá de lo humano y más acá de los dioses, 

activo y creador de vida. Ciertamente, Fueyo se hace eco de la 

“hipótesis de Gaia”, elaborada especulativamente por James 

Lovelock en 1969, si bien sostiene que las investigaciones de Lynn 

Margulis, basadas en el mecanismo biológico de la “endosimbiosis” 

-que propicia la necesidad colaborativa para la subsistencia de los 

seres vivientes de un modo distinto a la lucha darwiniana-, la 
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habrían convertido ya en una teoría científica alejada de toda 

mística. Siguiendo las ideas de Lovelock y Margulis, concluye Fueyo: 

“No somos más que virus, Homo virus, y la causa de una 

enfermedad llamada poliantroponemia” (p. 167)  

Considero, sin embargo, que el estudio filosófico de la naturaleza 

humana, atento a los conocimientos que nos aporta la biología 

actual, podría mostrarnos que si bien hay factores biológicos en 

nuestra conducta que han podido favorecer tendencias destructivas 

presentes en nuestra animalidad (como en otras especies), cuyas 

manifestaciones jalonan el curso de la historia humana, también hay 

otros factores biológicos -como la propia “endosimbiosis” y la 

ventaja de la “colaboración” entre lo viviente estudiada por 

Margulis- no siempre suficientemente ponderados, que podrían 

llevarnos a vislumbrar un horizonte esperanzador respecto a la 

posibilidad de reorientar la acción humana, no artificiosamente, de 

manera constrictiva y externa a nuestra propia condición, sino 

justamente reconociendo otro modo de ser humano, también animal 

y natural (trascendental y universal, si contenta más esta jerga 

filosófica), sustentado en nuestra biología del amor. Otro modo 

humano de estar en el mundo, capaz de atenuar la interesada lógica 

calculadora y utilitarista del dominante sujeto racional formalizado 

por el pensamiento idealista moderno y de propiciar un habitar 

humano, no reactivo ni contranatural, sino amparado en la inercial 

pasividad del cuerpo sentiente y en las motivaciones conductuales 

dispuestas por una natural afectividad -muy presente en los 

mamíferos- inclinada a la intimidad, el contacto, la cercanía y la 

colaboración con los otros y con lo viviente circundante.  

La biología del amor 

Desde finales del XX, el biólogo chileno Humberto Maturana utilizó 

el concepto “biología del amor” para delimitar la especificidad 

humana dentro del vasto linaje de los primates. Con determinación 

filosófica y siempre abierto al encuentro entre la biología y el saber 

humanístico, Maturana buscó establecer un nuevo paradigma 
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antropológico no antropocéntrico y de claro aliento político -por 

cuestionar la ideología del individualismo liberal-, asentado sobre 

sólidos conocimientos procedentes de ciencias naturales como la 

biología celular, la paleontología, la neurociencia y la etología; 

paradigma suficientemente capaz de desprender filosóficamente el 

origen de lo humano de todo lastre teológico, subrayando tanto la 

naturaleza “autopoiética” del ente viviente (su inmanencia), así 

como, asumiendo sin ambages lo que entre nosotros Tomás Pollán 

(2011) ha denominado el “paradigma de la continuidad del ser de lo 

viviente”, que recela de toda filosofía interesada en establecer un 

corte trascendente entre la subjetividad humana y la biología 

terrestre, como el propio de las corrientes existencialistas de 

inspiración teológica y fenomenológica (Heidegger o Levinas -si bien 

en este, como expondré, aprecio significativas coincidencias con 

Maturana, como la importancia de la alteridad y la cercanía para la 

comprensión de la subjetividad humana-). La “biología del amor” 

defendida por Maturana no podría haberse desarrollado 

evolutivamente si en nuestra especie no se hubiesen acentuado dos 

rasgos biológicos propios de los mamíferos: la neotenia 

(prolongación de caracteres infantiles en nuestra madurez biológica) 

y, propiciada por ella, un modo de convivencia cooperativa, capaz 

de asegurar la supervivencia, no asentado en el aislamiento 

individual dentro del grupo sino en la cercanía o proximidad con el 

otro y en el contacto corporal, que favorecieron el vínculo 

comunitario y comunicativo (lenguaje). 

Para José María Valverde la historia de la filosofía moderna habría 

consistido en la historia de la envidia de la filosofía por la certeza de 

la física matemática. Hoy la filosofía no podrá dejar de mirarse en la 

biología si pretende ser una “filosofía del futuro” (el guiño 

feuerbachiano es deliberado por su fe naturalista). El propio Tomás 

Pollán ha llegado a afirmar que mientras la filosofía seguía 

obnubilada por la física y la matemática, la biología la habría 

adelantado por la izquierda. Así pues, si aquella pretende seguir 

aportando pensamiento con futuro no puede desatender las ideas 
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procedentes de la biología evolutiva y de otras ciencias naturales 

como la neurociencia, la etología y la ecología; ideas que permiten 

replantear problemas metafísicos tradicionales como el de la 

relación entre lo individual y lo universal, el de la identidad y la 

diferencia, así como sobre la naturaleza y génesis del conocimiento 

a partir de la actividad cerebral y la propia comprensión del sentido 

metafísico de la conciencia y la subjetividad humanas. 

Crítica de la subjetividad antropocéntrica: una naturaleza 

fraternal 

Sostengo que en el análisis filosófico de la subjetividad humana 

debe recaer un replanteamiento crítico de la relación Hombre-

Naturaleza, de manera que no serían las ciencias sociales las que 

habrían de establecer los principios de un saber ecológico, sino la 

filosofía, como antropología y ontología, en diálogo con las ciencias 

de la naturaleza; sólo ella nos procuraría una orientación honesta 

sobre el futuro humano y planetario. 

Destacados pensadores contemporáneos han reparado en la 

centralidad de la reflexión sobre la subjetividad humana para un 

pensamiento crítico sobre la técnica, la actividad productiva y la 

ecología. Así, Habermas ha criticado la tesis especulativa de Marcuse 

respecto a la necesidad de una nueva ciencia y técnica que las libere 

del vínculo histórico e ideológico que han mantenido con la 

disposición humana al dominio de la naturaleza y de los seres 

humanos. Siguiendo a Arnold Gehlen, para Habermas, reclamar una 

“nueva actitud” ante la naturaleza no puede comportar algo tan 

irrealizable como crear una “nueva ciencia”, cuando resulta que cabe 

hallar no solo una correlación inmanente entre la metodología de la 

ciencia y la lógica formal del entendimiento humano, sino también 

de la técnica con respecto al propio organismo humano y a la acción 

racional con respecto a fines propia del homo faber. Si se tiene en 

cuenta que la evolución de la técnica ha estado correlacionada con 

la estructura del trabajo, como actividad donde se materializa la 

acción racional con respecto a fines, afirma Habermas (1999) que 
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“no se ve cómo podríamos renunciar a la técnica; es decir, a nuestra 

técnica, sustituyéndola por una cualitativamente distinta, mientras 

no cambiemos la organización de la naturaleza humana y mientras 

hayamos de mantener nuestra vida mediante el trabajo social” (p. 

62). Y es entonces cuando Habermas, clarividente, sostiene que 

cualquier concepción de una “nueva actitud” frente a la naturaleza 

exigiría dejar de pensarla solo como objeto y empezar a concebirla 

como sujeto. Sólo así “se la podría considerar como interlocutor de 

una posible interacción”, donde en lugar de considerársela como lo 

otro de sí explotable pasase a ser vista como una “naturaleza 

fraternal” (p. 62). Esto sucedería si fuésemos capaces de reconocer 

una “subjetividad a los animales, a las plantas e incluso a las 

piedras, y comunicar con la naturaleza en lugar de limitarnos a 

trabajarla cortando la comunicación”. Señala Habermas, no 

obstante, que dicha nueva actitud no podría llevarse a cabo “hasta 

que la comunicación de los hombres entre sí no se vea libre de 

dominio” (p. 63); exigencia que veo excesiva si realmente nos urge 

una nueva actitud ambiental y cuando los seres humanos hemos 

empezado ya a tomar conciencia de la exigencia ética de un cambio 

en la manera de tratar a las plantas, bosques y animales, sobre todo 

a los mamíferos (a pesar de que la industria cárnica siga 

descuartizando y triturando masivamente sus cuerpos para acabar 

gran parte de ellos arrojados indolentemente al basurero).  

El problema ecológico en Arendt: ¿un nuevo comienzo? 

Para replantearnos la filosofía moderna de la subjetividad y valorar 

su posible vinculación con la crisis ecológica, me parece de interés 

intentar proponer una reflexión crítica sobre la antropología 

filosófica que Hannah Arendt elabora en La condición humana. 

Primeramente, porque considerando de altísima valía su estudio 

para comprender las razones profundas por las que la vida activa 

del ser humano en el Mundo Moderno ha podido conducirle a 

imprevistas y desastrosas consecuencias respecto a su biológica 

condición terrenal, pienso, sin embargo, y me extraño por ello, que 

la propia Arendt no pareció mostrar en dicha obra una preocupación 
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tan directa por la crisis ecológica como de su análisis hubiera podido 

esperarse. Sumo a esto, como segunda derivada, que posiblemente 

su insuficiente preocupación ecológica pudiera estar relacionada con 

su no menos extraña desatención del amor como dimensión esencial 

de condición humana. 

No por casualidad, de ambas cuestiones se ha ocupado 

recientemente Antonio Campillo en su sugerente ensayo El concepto 

de Amor en Arendt (2019). Considero que un estudio atento del 

formidable ensayo de Arendt puede llevar a extrañarnos de la 

superficialidad con que transita por ambas cuestiones, 

particularmente la del amor. Difiero, no obstante, de las tesis de 

Campillo al respecto, si bien no podré aquí demorarme en 

profundidad para justificar mi posición. Ciertamente, Arendt nos 

advierte con claridad del riesgo para la pervivencia de la humanidad 

y del planeta ante la posibilidad de un desastre nuclear, como 

consecuencia de una ciencia y tecnología que alienan del mundo al 

ser humano al “importar” a la física terrestre, y reproducir 

experimentalmente en ella poderosos y peligrosos “procesos 

cósmicos” externos al planeta, como los de la física nuclear, tal y 

como bien reseña Campillo. Pero ello no incumbe a que la pensadora 

dejase sin extraer del auge del animal laborans humano, del que 

nos advierte con profusión analítica, las consecuencias desastrosas 

que del mismo se seguirían para el modo de producción capitalista 

y su negativa influencia en el equilibrio ecológico del planeta; 

cuando en ello radicaría, para mí, la razón más pertinente para 

pensar desde la vida activa los procesos históricos, sociales y 

económicos que nos han conducido a la actual crisis ecológica. Por 

otra parte, volviendo sobre la advertencia arendtiana del riesgo de 

la energía atómica, rastreo en su análisis, inclusive, más razones 

teológicas de fondo en su comprensible recelo ante la arriesgada 

deriva alienante de la ciencia física y la tecnología contemporáneas, 

que razones objetivas, de profunda crítica filosófica, para cuestionar 

tan importante desarrollo científico y tecnológico, que si bien 

comporta usos indeseados muy destructivos, también, por otra 
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parte, sin el mismo, no podríamos comprender la importancia de la 

astrofísica y la cosmología actuales para arrojar luz sobre el origen 

evolutivo del universo y el lugar del hombre en el mismo. 

En cualquier caso, sí coincido con Campillo en que atender al amor 

como categoría antropológica para pensar la condición humana 

posiblemente hubiese llevado a Arendt a tener que replantearse 

todo su ensayo: “si hubiera incluido la esfera de la intimidad, eso la 

habría obligado a revisar por completo la tríada de la labor, el trabajo 

y la acción, y sobre todo la jerarquía antropológica que establece 

entre esas tres esferas” (Campillo, 2019, p. 58). Difiero de él sin 

embargo en que para mí esta es la razón fundamental de su 

desatención y no tanto las razones biográficas y de contexto 

histórico, que tan cuidadosa e instructivamente nos expone 

Campillo.  

Si Arendt se resistió a introducir el amor y así verse “obligada” a 

tener que replantear su tríada categorial antropológica, se pudo 

deber, así lo pienso, a cierto prejuicio antibilogicista de raíz religiosa, 

del cual no sería desdeñable considerar la influencia larvada del 

antibiologicismo explícito de su amado maestro Heidegger. Pues 

aunque en gran medida la antropología filosófica desarrollada en La 

condición humana comporta un claro correctivo realista a la 

fenomenología idealista de Heidegger, hasta el punto de reconocer 

la vida, en sentido biológico -no existencial-, como condición 

preliminar del hombre, lo hace reduciéndola exclusivamente a lo 

más imperiosamente vital; aquello concernido por la necesidad, y la 

esclavizante urgencia, de la mera subsistencia: el proceso 

metabólico de intercambio orgánico con el medio para obtener 

energía a través de la nutrición y que nos condiciona al sustento del 

cuerpo mediante los modos de la vida activa de la labor y el trabajo. 

Sin embargo, Arendt no quiso ir más allá de esta reducción de la 

vida a supervivencia para reconocer en el amor y su relación con la 

sexualidad reproductora del reino animal otra categoría biológica de 

la condición humana más compleja, oculta y silenciosa que las de la 

labor y el trabajo, pero claramente relacionada con la durabilidad 
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del propio orden social -del mundo- y la estabilidad emocional del 

individuo dentro del mismo. Freud ya lo había puesto de manifiesto 

con su teoría de la cultura y del orden civilizatorio, como también 

más recientemente Zygmunt Bauman (2018), para quien el amor 

sexual, esto es, la sexualidad constreñida por los límites culturales 

del artificio amoroso (y los sentimientos de compromiso duradero 

con el otro que comporta), mediante los que reglamentamos el 

parentesco y buscamos formas sustitutivas de pervivencia e 

inmortalidad, frente a la muerte individual, conformaría un modo de 

vida inseparable de la racionalidad engendradora y constructora del 

homo faber: “el amor y la voluntad de procrear eran compañeros 

indispensables del Homo faber y las uniones duradera que 

contribuían a crear productos principales y no efectos secundarios 

ni meros residuos o desperdicios de los actos sexuales” (p. 84). Sin 

embargo, completando Bauman su comprensión, considera que la 

reproducción y perduración en la descendencia sí parecen ser 

residuos indeseados para el actual homo sexualis, que impelido por 

el imperativo del modo de vida líquida consumista dominante cree 

ufanamente poder liberarse de su miedo al compromiso limitador 

del ego desvinculando la sexualidad del amor y los lazos humanos 

que genera. Y es que para Bauman “el calvario del actual Homo 

sexualis es el mismo que el del Homo consumens. Han nacido 

juntos. Si se marchan algún día, lo harán desfilando hombro con 

hombro” (p. 85). 

Arendt nos explica cómo el “auge de lo social” (2016, p. 48) en el 

mundo moderno, de camino que socava la antigua delimitación 

entre lo privado y lo público reconocible en Grecia, acarreó que la 

labor y el trabajo, tradicionalmente relacionados con la vida privada, 

encontrasen una masiva extensión en el espacio público en 

detrimento de la política, basada en la acción y el discurso como 

praxis no productivas. Lo significativo para advertir su descuido del 

problema ecológico es que, de este proceso histórico, que ha 

convertido al ser humano en un masivo animal laborante y voraz 

consumidor (el Homo consumens de Bauman), a Arendt parece 
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preocuparle exclusivamente la erosión de la más digna y distintiva 

condición humana propia de la actividad política, basada en la acción 

y el discurso, pero no el daño que aquél incontenible crecimiento de 

la labor y el trabajo conllevan para la devastación de la naturaleza. 

Como he dicho antes, hay pasajes en los que sí muestra 

preocupación por el fin de la humanidad como resultado del uso de 

la energía nuclear (Campillo los destaca oportunamente en su en su 

referido ensayo), pero, pese a indicarnos con elocuencia cuánta 

violencia contra la naturaleza comporta la actividad reificadora del 

homo faber, así como desdén por las cosas mundanas, por mor de 

su ciega lógica utilitarista de medios-fines, que irremediablemente 

acaba colocando al hombre como centro y medida de todas las 

cosas, no por ello parece llegar claramente a mostrar una 

preocupación ecológica por los efectos de este proceso reificador.  

Podría verse, así, cierta indolencia de Arendt respecto a la crisis 

ecológica. Se preocupa porque las cosas fabricadas por el homo 

faber hechas para durar y que así estabilizan su mundo y le dotan 

de identidad, pierdan esta función al dejar de ser apreciadas por su 

valor de uso y empiecen también a quedar reducida a objetos de 

consumo (para lo cual resulte imprescindible planificar su 

obsolescencia temprana), pero no piensa tanto en lo que 

comportaría este proceso respecto a la dilapidación de las materias 

primas yacentes en la naturaleza. Inclusive se preocupa por cómo 

llegará a ser la vida ociosa de ese insaciable consumidor (reitero, el 

Homo consumens de Bauman), en gran medida liberado del 

esfuerzo laborante para producir bienes de consumo gracias al 

desarrollo tecnológico del trabajo, y que desquiciado por realizar un 

ímprobo “esfuerzo” diario para consumirlos, tendrá que desarrollar 

complementarias actividades físicas para que el natural 

metabolismo del cuerpo laborante sea capaz de gastar la energía 

sobrante (¿hacer deporte?, me pregunto); pero, como digo, poca 

atención le concede a con qué gravedad la “economía del derroche” 

que advierte en el animal laborante humano degradará el aire, el 

agua, la tierra y dañará a otras especies de seres vivientes. 
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Me pregunto por todo ello: si Arendt pensaba que la excelencia 

humana -su más alta dignidad-, radicaba en nuestra capacidad para 

la acción, con la que siempre se hace posible un nuevo comienzo 

que auxilia nuestra mortal condición biológica, ¿no cabría, entonces, 

considerar como auténtico nuevo acontecimiento, capaz de 

reorientar nuestra historia en la Tierra, la realización de una “acción” 

inequívocamente política para poner fin a tan negligente dominio 

sobre la naturaleza? ¿Una “acción” tendente al cuidado ambiental y 

de otras especies vivientes cercanas por su sensibilidad e 

inteligencia a nuestra subjetividad no sería, en este momento 

histórico en que el animal laborante y consumidor domina 

compulsivamente la naturaleza, una acción de tal grandeza humana 

como para dar comienzo a una nueva era de fraternidad 

transhumana? Creo que la desatención del amor por Arendt, debida 

a su supuesta condición “antipolítica” (p. 261) (a pesar de que ella 

misma llegar reconocer en el amor la condición para el perdón y el 

comenzar de nuevo propio de la humanidad, sin el cual la acción, 

por su fragilidad e irreversibilidad, difícilmente podría disponer de 

otro recurso existencial para confiar en la estabilidad y durabilidad 

del mundo hecho por el ser humano) no le permitió advertir que el 

amor más bien constituye una fuerza “antieconómica” (como sí 

vislumbró ya la filosofía romántica de Richard Wagner en El anillo 

del nibelungo) y que, por tanto, de no descuidarse su importancia 

social y política, reduciéndolo a la intimidad, como hace Arendt, el 

amor puede ser pensado como una fuerza humanamente 

capacitadora para contener el insaciable apetito consumista del 

animal laborante.  

De esta dimensión política del amor, cuyo reconocimiento exigiría 

replantear la filosofía de la subjetividad moderna, pasaré a 

ocuparme en los siguientes apartados en diálogo con pensadores 

que recientemente sí habrían puesto de manifiesto esta dimensión 

pública del amor y con ello abierto la posibilidad de otra manera de 

pensar la subjetividad humana. 

Subjetividad y pasividad: ser para otro 
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Defiendo, como elemento clave en mi análisis, una filosofía que 

cuestiona seguir considerando antropocéntricamente al hombre 

como sujeto y a la naturaleza como objeto, como dictaminó la 

filosofía de la subjetividad del idealismo moderno. 

Felix Guattari, en Las tres ecologías, destacaba la importancia del 

ámbito de la subjetividad, junto al social y natural, para configurar 

una nueva ecología (“ecosofía”). También, recientemente, Paul B. 

Preciado, en la estela de Guattari y de Judith Butler, quiere ver en 

la “construcción” de nuevas subjetividades feministas, antirracistas, 

sexuales, transgéneros y animalistas, dinámicas que apuntan a 

cambios proclives a una “revolución” humana y ambiental que alivie 

el malestar humano y planetario ocasionado por nuestro sistema de 

producción capitalista basado en el “poder petrosexorracial” (2022, 

p. 50); malestar que B. Preciado diagnostica como una “Disphoria 

Mundi”. Respecto a ambos análisis, matizaría que, interesándome 

su hincapié en la centralidad de la subjetividad como nivel crítico a 

revisar con vistas a la deseada “nueva actitud” ante la naturaleza y 

entre nosotros mismos, no participo del supuesto ontológico 

radicalmente constructivista de la subjetividad humana que subyace 

en los mismos. Que la subjetividad individual y colectiva resulten en 

gran medida condicionadas por el contexto social y económico 

(como dictaminó Marx), bien a través de las agencias socializadoras 

o de la poderosa influencia mediática ejercida sobre la esfera 

emocional individual (necesidades, gustos y deseos) y el 

comportamiento social por la cultura consumista e individualista 

dominante difundida por la ideología neoliberal, no debe conducir a 

pensar que no haya disposiciones innatas de origen biológico que 

permitan contener y trascender concepciones constructivistas de la 

subjetividad en exceso socialmente deterministas (sean de una 

orientación ideológica preservadora del orden dado en la tradición o 

rupturista y transformadora de mismo). Así, cuando Guattari 

sostiene que la “producción de subjetividad” (1990, p. 18) y la 

“producción de existencia humana” en los nuevos contextos 

históricos son capaces de operar “mutaciones existenciales” y 



Alfa 41 
 

221 
 

nuevos modos de ser en grupo, está presuponiendo que la 

subjetividad humana se construye artificialmente por entero desde 

el sistema social exterior al sujeto (al modo del viejo relativismo de 

los sofistas o del marxismo), como si no fuese posible reconocer en 

el ser humano una subjetividad ya dada, anterior al proceso de 

socialización, sobre la cual, justamente, podrían aflorar de manera 

pasiva y espontanea otros modos de ser y de estar en el mundo, 

más cuidadoso con las cosas y el medio natural y más respetuosos 

con el otro, sin que la capacidad representadora de la conciencia y 

el libre poder de decisión de la soberana voluntad individual decidan 

asumir o rechazar, con supuesta autonomía, las maneras de actuar 

dispuestas por el sistema social.  

Cuestionar al sujeto trascendental, abstraído del cuerpo, postulado 

por el idealismo racionalista, para reconocer, por contra, la 

encarnación y corporalidad de la subjetividad humana en modo 

alguno implica negar la posibilidad de una naturaleza humana dada 

(análoga y complementaria a la del idealismo), que si bien siempre 

está condicionada por el propio mundo que habita y construye, no 

pueda estarlo también por su propia biología, como nos enseñó 

Arendt. Bien es cierto, como cuestioné antes, que en esa condición 

biológica no sólo operan los procesos metabólicos para el 

mantenimiento de la vida del organismo implicados en la labor, sino 

también condiciones de naturaleza emocional, afectiva y amorosa, 

que Arendt tendió a obviar, pero que la biología actual (como la de 

Maturana) ha puesto de manifiesto, y que, filosóficamente, también 

constituyen el fundamento de la ética del amor y la alteridad de 

Emmanuel Levinas, desde la cual este critica la filosofía de la 

conciencia del idealismo moderno acríticamente asumida por la 

fenomenología de Husserl y Heidegger. Al respecto, considero que 

la filosofía trascendental de Levinas nos ha presentado en la 

segunda mitad del XX un análisis fenomenológico de la subjetividad 

humana sumamente revelador sobre nuestra incondicionada 

disposición existencial para el otro, sosteniendo que ser sujeto es 

ser para otro (2011). Se trata de un análisis de gran calado crítico 
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que desmonta los supuestos metafísicos que durante todo el 

pensamiento moderno y contemporáneo han convertido en 

hegemónica a la filosofía de la conciencia racionalista e idealista; 

filosofía que a su vez ha servido de base incuestionada para el 

pensamiento político liberal postulador de un idealizado sujeto 

individual plenamente autónomo e independiente de cualquier 

condicionamiento exterior a su voluntad. 

Resulta interesante la corrección de Levinas a Heidegger respecto a 

la subjetividad humana, desvinculándola de su subordinación al Ser 

y sustantivando en ella la responsabilidad moral hacia el otro 

(distinta a la del cuidado del ser). Heidegger había cuestionado el 

riesgo que conllevaba la metafísica de la subjetividad humanista 

advirtiendo que la centralidad del sujeto como ente privilegiado -

antropocentrismo- la conducía a reducirse a un saber meramente 

instrumental orientado al domino racional y técnico sobre el mundo. 

La tecnificación de la vida humana irremediablemente descansaba 

en la violencia del hombre -sujeto- sobre los entes no humanos -

objeto-. Esta reflexión heideggeriana la volvemos a hallar en el 

análisis del homo faber que realiza Arendt en el capítulo de La 

condición humana dedicado al trabajo, inevitablemente orientado 

por la lógica dominadora medios-fines (2016, p. 164). Sin embargo, 

la revisión heideggeriana del humanismo y de la metafísica 

occidental, por su “olvido del ser”, resulta inconsistente ya que 

incurre en un desdén ontológico de los entes que contradice su 

denuncia inicial de la técnica, pues rebaja el valor ontológico de la 

naturaleza (de la viviente en particular) al someterla en su 

diversidad a la idea del Ser; idea que obstinadamente interpela a la 

conciencia del sujeto humano, tras su caída en la angustia, a 

diferencia -ontológica- de la inconsciente ceguera de los demás 

entes naturales. Este sometimiento conlleva un no menor descuido 

de la diversidad de los entes del mundo natural que el del 

antropocentrismo humanista. Pero, además, el sometimiento del 

Dasein a la llamada del Ser, aunque sea bajo la figura del cuidadoso 

“pastor” del ser (no siendo su señor como en el humanismo), acaba 
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suponiendo la alienación del sujeto ante una abstracción, el Ser, 

proyección de sí mismo en la conciencia, de inequívocas resonancias 

teológicas. 

Sucede, no obstante, que también Levinas acaba devolviéndonos, 

con más claridad y honestidad que Heidegger, a una metafísica 

teológica de la trascendencia. Pues si bien desprende a la 

subjetividad del yugo de la angustia ontológica por la eternidad del 

Ser y la Nada, para reconocer en su dimensión sensible y afectiva -

no racional- una milagrosa condición ética excepcional que permite 

pensarla como lo otro que el ser o lo más allá del ser y del interés -

que constituye la esencia del mismo-, desvelando así, más acá de 

la conciencia y de la voluntad, un sujeto irremediablemente sujeto 

a la presencia del otro y de lo otro de sí, Levinas solo concibe esta 

sumisión moral de la subjetividad como huella de una santidad 

trascendente dispuesta desde la eternidad por la gracia del Bien (sus 

resonancias platónicas son explícitas), si bien con la ventaja práctica 

de acotar la subjetividad humana en el espacio de la moral (más allá 

del problema ontológico).  

Pese a la enorme valía de su pensamiento, creo que Levinas adolece 

de una incapacidad para reconocer que aquello por lo que la pasiva 

y disposición del sujeto puede llevarlo más allá del yo hasta lo otro 

de sí y que le impele de manera preconsciente a respetarlo, podría 

tener ya su génesis en la propia biología animal, sin hallar huella 

alguna de trascendencia. Su análisis fenomenológico sobre la 

significancia preconsciente y preconceptual de la sensibilidad, del 

tacto y la cercanía para comprender el ser para el otro de la 

subjetividad humana, podrían perfectamente explicarse desde los 

estudios del comportamiento animal ofrecidos por la biología y la 

etología. No es ya que estas formas de la afectividad, consideradas 

hasta no hace tanto específicamente humanas, hayan sido 

observadas en otros animales, sino que hasta la biología del amor 

de Maturana podría reconocerse en ellos. Al respecto, resultan muy 

ilustrativos los estudios sobre el comportamiento animal sexual y 

amoroso, análogos a los humanos, identificados por la bióloga y 
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antropóloga Hellen Fisher en su sugerente ensayo Anatomía del 

amor. Todo lo cual debería afianzar nuestro respeto por los 

animales, así como, contribuir a superar el antropocentrismo, 

reconociendo una subjetividad sentiente y afectiva en los animales 

anterior filogenéticamente al surgimiento de la conciencia racional 

humana, representadora y dominadora; una subjetividad que, 

necesitada del contacto y la proximidad de los otros, se encuentra 

ya caída en el amor antes de que la conciencia y la voluntad libre 

decidan. El prejuicio antianimalista y antibiologista de muchos 

análisis fenomenológicos -patentes en Heidegger- los devalúa como 

filosofía crítica. Prejuicio del que ni siquiera el análisis 

fenomenológico más realista de Arendt pudo librarse. 

El amor como fuerza antieconómica: romanticismo erótico y 

anticapitalismo 

Quien mejor ha advertido la importancia del amor en la subjetividad 

humana desvelada por Levinas ha sido Byung-Chul Han. 

Análogamente al Wagner revolucionario de 1848, la comprensión 

del amor de Han, en el contexto de la sociedad del rendimiento 

capitalista, nos lo muestra como la fuerza más valiosa para contener 

el desenfrenado modo de vida del sujeto del rendimiento al que nos 

arrastra el capitalismo neoliberal de las últimas décadas. Por ello, 

más allá del debate sobre su naturaleza “antipolítica” (que Alain 

Badiou cuestiona certeramente), parece claro que el amor es, ante 

todo, como vio Wagner en El oro del Rin, una fuerza natural 

antieconómica y, particularmente, anticapitalista, y por 

consiguiente, una disposición de la subjetividad esencial para 

proyectar una conciencia ecológica nueva respetuosa con el planeta 

viviente y sentiente. 

Siguiendo a Levinas, Byung-Chul Han encuentra la esencia del amor 

en la pasiva afectación del sujeto de no poder poder, pues el amor 

no lo elegimos, sino que en él caemos. Han comienza pensando el 

concepto levinasiano de “no poder poder” no refiriéndolo de 

inmediato al amor sino a la impotencia depresiva que acaba 
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aniquilando por agotamiento al sujeto del rendimiento. Pero 

enseguida advierte que la pasiva impotencia de la subjetividad 

también cabe hallarla en el estado de enamoramiento: “el eros es, 

de hecho, una relación con el otro que está radicada más allá del 

rendimiento y del poder”, por lo que afirma que “si la absolutización 

del poder aniquila precisamente al otro […] el otro sólo aparece a 

través de un no poder poder” (p. 35). Resulta fácil concluir, 

entonces, que lo contrario al régimen del amor es hoy el régimen de 

la sociedad consumista y mercantilizada (que era ya la tesis de 

Bauman en Amor líquido), donde no sólo la naturaleza, sino también 

el amor y la sexualidad quedan sometidos a los dictados del 

rendimiento. Así, afirma Han, “no se puede amar a otro despojado 

de su alteridad, solo se puede consumir” (p. 35); por eso cuando la 

negatividad de lo otro es aniquilada resulta la positividad de la 

dominación y se pierde el respeto, resultando indiferente que este 

se produzca respecto al prójimo que respecto a la naturaleza. En el 

capitalismo y su utilitarista racionalidad instrumental, tan 

consustancial al trabajo, la naturaleza es dominada como 

consecuencia de esa falta de respeto por el otro que conlleva la 

ausencia del amor, pues, como entendía Levinas, el deseo erótico, 

la proximidad y hasta la caricia, requieren la no disponibilidad del 

otro; una cierta ausencia del amado. En consecuencia, Han 

encuentra en la ética del amor de Levinas “una resistencia contra la 

cosificación económica del otro” (p. 42) que para mí resultaría 

totalmente extensible a la alteridad de las cosas inertes y vivientes 

de la naturaleza. Frente a la mera vida, a la obsesiva preocupación 

por su preservación, así como, a la de la propia identidad, 

perseguida por el productivismo capitalista, en el erotismo 

romántico hallamos un impulso de muerte que, como sostenía 

Bataille, lleva al sujeto a “afirmar la vida hasta en la muerte”, pues 

el amor lleva al individuo a la “disolución de las formas de vida 

constituidas”. 

Recapitulando, sostengo, pues, que el fin del amor del que nos habla 

Eva Illouz o su agonía, diagnosticada por Byung-Chul Han, procesos 
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acaecidos bajo el régimen antirromántico de la mercantilización 

neoliberal -más sexualizado y pornográfico que erótico-, resultan 

inseparables de la neurosis consumista que nos aliena del mundo 

(Arendt) al alienarnos antes de la paciente sensualidad de la 

subjetividad humana, de manera que, cual virus ideológico que 

parasita a su huésped, nos está conduciendo a una nociva 

apropiación colonizadora de la naturaleza en su majestuosa 

diversidad (como nos alerta Juan Fueyo). 

Elogio del amor romántico: la revolución wagneriana 

Para finalizar, quisiera destacar que la encarnación de la subjetividad 

y la consiguiente relevancia en la misma de la intimidad, del amor y 

de la cercanía con los otros fue anticipada por el Romanticismo. 

Fue Heinrich Heine, según refiere Rüdiger Safranski (2009) en su 

ensayo sobre el Romanticismo, quien empleó el concepto de 

“romanticismo erótico” (p. 228) para deslindar la terrenal naturaleza 

sensual y poética de lo romántico de cualquier contagio reaccionario, 

religioso o trascendentalista de la misma. Lo romántico en Heine 

supone un “realismo” filosófico (anti-idealismo): consiste en 

apropiarse en el presente de la riqueza de los placeres reales e 

imaginarios frente a todos los consuelos ante el dolor buscados en 

un pasado mítico o en un irreal futuro terrenal o supraterrenal. Nos 

equivocamos si creemos que el erotismo y el sensualismo 

proclamados por el Romanticismo, como reacción frente al 

ascetismo de la filosofía idealista, han triunfado en nuestra tardía 

modernidad. Hoy el realismo es “liberal”: consiste en un hedonismo 

individualista y utilitarista, proclive al “síndrome consumista” (en 

expresión de Bauman) del actual capitalismo de consumo. El 

“síndrome consumista” comporta una incapacidad para dilatar la 

satisfacción del deseo o aplazarlo, así como, para aceptar la 

frustración, convirtiéndonos en consumidores compulsivos de 

cuerpos, cosas e imágenes, impotentes para la contención o la 

satisfacción sublimada o imaginaria del deseo, esenciales en el 

erotismo romántico. Este erotismo, capaz de la “espiritualización de 
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la sensualidad”, que decía Nietzsche, constituye la esencia más 

profunda del amor romántico y por ello debe ser considerado como 

una auténtica fuerza pasional disponible para contrarrestar la 

mercantilización de la sociedad y de la subjetividad en el orden 

civilizador económico capitalista.  

El genio de Wagner, impregnado de la filosofía sensualista de 

Feuerbach y del erotismo romántico de su camarada Heine, nos 

ilustró mediante la “nueva mitología” racional -no religiosa- creada 

en El Anillo del Nibelungo, de este poder del amor para contener el 

desastre al que abocaría el afán dominador sobre los hombres y el 

mundo que anidaba en el capitalismo, simbolizado por el ocaso de 

los dioses. Al comienzo de El Oro del Rin, en la conversación que 

mantienen las Hijas del Rin, las tres ninfas que custodian el tesoro 

que yace en las profundidades de río, Wagner nos plantea 

claramente el dilema existencial y terrenal, de alcance político y 

ecológico, que deberá enfrentar el hombre contemporáneo: 

renunciar al amor como condición para apropiarse del oro y del 

poder que propicia su posesión, objetivado en el anillo.  Amor o 

capitalismo, tal es el dilema que debemos enfrentar como 

descendientes de la muerte de Dios, acaecida tras la revolución 

científica moderna, y del consiguiente individualismo utilitarista 

liberal de la burguesía que propulsó el capitalismo industrial 

decimonónico, por el que la técnica y el trabajo, frente al espíritu 

libre, se convierten en motores reales de la historia. 

Desgraciadamente, la renuncia al amor, proclamada y efectuada por 

el Nibelungo Alberich, ha creado escuela, siendo masiva la deserción 

de los hombres de la pasiva debilidad del no poder poder del amor 

para militar en la legión del poder económico. Con la acción de 

Alberich, nos hallamos ante una significativa nivelación por “abajo” 

(al decir de Sloterdijk en El desprecio de las masas) entre hombres 

y dioses, pues tanto los enanos nibelungos protohumanos, como los 

propios dioses -proyección humana-, quedan reducidos a la mera 

condición de sujetos movidos por el gobierno sin fin del interés, 

manifestándose incapaces de descubrir en ellos atisbo alguno de lo 
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que Levinas nos ha mostrado como una subjetividad no para sí, sino 

para el otro; una subjetividad no dominadora del otro sino sujeta a 

él. Y es que el enano nibelungo, metáfora de la más baja y vil 

condición humana, conocedor, como vástago del viejo Prometeo, del 

poder transmutador del fuego, y ya convertido en un hábil homo 

faber industrial capacitado para esquilmar violentamente los tesoros 

yacientes en las profundidades terrestres, quiere ahora más: 

pretende salir de su servidumbre arrebatando a los ociosos dioses 

su inmerecida condición de señores dominadores del mundo. Si la 

empresa de Alberich alberga visos de materializarse es porque bien 

sabe que no solo la voluntad de lo inferior -él mismo- sino también 

de lo superior ambiciona el poder y que los dioses, por tanto, 

también encierran la misma vulgaridad que sus siervos. 

Si el amor romántico, como suele sostenerse, constituye una 

dimensión de la naturaleza humana esencialmente antipolítica 

(como hemos visto en Arendt), la audacia del romanticismo erótico 

de Heine y Wagner, consistió precisamente en mostrar que, bajo esa 

apariencia de íntimo repliegue, el amor acaba por revertir en una 

fuerza de gran potencialidad transformadora política y de la 

actividad económica.  

En las últimas décadas, como hemos expuesto, la intuición 

wagneriana sobre el conflicto entre amor y capitalismo ha cobrado 

gran relevancia, convirtiéndose en objeto de consideración 

preferente tanto en el ámbito de la filosofía como de las ciencias 

sociales. Tanto Zygmunt Bauman en Amor líquido, como después 

Eva Illouz, en El fin del amor, y Byung-Chull Han, en La agonía del 

eros, coinciden en el diagnóstico: hoy asistimos al final de la cultura 

romántica del amor precisamente por el dominio ejercido sobre la 

subjetividad sentiente humana desde el sistema económico 

productivista y consumista promovido por la ideología capitalista 

ultraliberal, que erosionan tanto a Eros como a Gaia. 
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Resumen 

 

Este trabajo expone una alternativa al desarrollo y al decrecimiento, 

como fueran las dos únicas opciones posibles. Frente a esto, se 

propone una forma de relacionarnos con la naturaleza que pone en 
tela de juicio ambas posturas. Para ello se presenta una visión 
panorámica del pensamiento de un filósofo, novelista y poeta poco 
conocido en el ámbito iberoamericano, Wendell Berry (Kentucky, 

1934), pero también y, en no menor medida, agricultor y 
campesino, de ahí la integridad, coherencia y la fuerza persuasiva 

de sus originales propuestas. 
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Abstract 

This work presents an alternative to development and degrowth, as 

if they were the only two possible options. In contrast, it proposes 
a way of relating to nature that calls both positions into question. 

To this end, it presents an overview of the thinking of Wendell Berry 
(Kentucky, 1934), a philosopher, novelist and poet who is little 

known in Latin America, but who is also, and no less importantly, a 

farmer and peasant, hence the integrity, coherence and persuasive 

power of his original proposals. 
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Introducción 

En el Antropoceno, época geológica caracterizada por la creciente 

conciencia del impacto del ser humano sobre la Tierra, desde 
perspectivas liberales y otras posiciones de derecha partidarias del 
capitalismo, acostumbran a defender el desarrollo; mientras que, 

desde posiciones ecológicas de izquierda, por simplificar, se 
decantan por el decrecimiento. En este artículo quiero exponer una 

alternativa al desarrollo y al decrecimiento, como si en síntesis 

fueran las dos únicas opciones posibles. Expondré una forma de 
relacionarnos con la naturaleza que pone en tela de juicio ambas 

posturas. La primera, por las consecuencias de los efectos de los 
mercados, que identifica el mundo con una fábrica y la vida con 

mercancía, instrumentalizando a uno y otra; del poder otorgado a 

las grandes empresas, del crecimiento económico, tantas veces 
totalitario, que descuida otros aspectos sociales y vitales, que carece 

de arraigo en el espacio y que devora la naturaleza, la cultura y deja 
tantas o más ruinas que beneficios a su paso. Respecto a la 
segunda, se opone a las consecuencias del individualismo 

sociológico desarraigado, a los derechos sin rituales, al rechazo de 
toda tradición, a la visión cosmopolita y forzosamente urbana. 

Para ello expondré una visión panorámica del pensamiento de un 

filósofo, novelista y poeta poco conocido en el ámbito 
iberoamericano, Wendell Berry (Kentucky, 1934), pero también y, 

en no menor medida, agricultor y campesino, de ahí la integridad, 

coherencia y la fuerza persuasiva de sus originales propuestas. En 
“Entenderse con la naturaleza” (1982), parte de la premisa de que 

las personas no pueden vivir separadas de la naturaleza:  

este es el primer principio de los conservacionistas. Y, al 
mismo tiempo, la gente no puede vivir en la naturaleza sin 

cambiarla. No sólo la gente: ninguna criatura puede; todas 

dependen de la naturaleza y la modifican. Por consiguiente, 
no tiene sentido pretender que el hombre no altere la 

naturaleza. Los humanos, como el resto de criaturas, deben 



 

232 
 

también participar en las modificaciones del mundo; de lo 

contrario no podrían sobrevivir […] La naturaleza, por tanto, 
no es sólo nuestro origen, también es nuestro límite y 
nuestra medida (2009, pp. 220-221). 

Por ello, en una idea que se encuentra en consonancia con el logos 
de Heráclito, que se traduce como “razón” pero también como “leyes 

de la naturaleza”, y que atraviesa la historia del arte y del 

pensamiento –pienso en Brueghel, Spinoza…–, “la libertad se 
encuentra implícita en la comprensión de la naturaleza como criterio 

para la vida económica”. ¿Cómo se traduce esta idea en la práctica 

cotidiana? “Cultivar la tierra siguiendo el criterio de la naturaleza, 
esto es, de la naturaleza de un lugar determinado, significa que los 

granjeros deben cuidar granjas y tierras que conocen y aman, 
granjas lo suficientemente pequeñas como para ser conocidas y 

amadas, en compañía de vecinos a los que conocen y aman”, 
argumenta en “La naturaleza como medida”, texto de 1989 (2019, 

pp. 94-95). 

Más recientemente, en “El futuro de la agricultura” (2011), ante “el 
problema de la destrucción del mundo, provocado por la 
contradicción irreconciliable entre el mundo natural y el mundo 

hiperindustrializado”, propuso: 1) “trabajar en una escala adecuada 

a lo limitado de nuestras capacidades. No debemos romper cosas 
que no podemos arreglar. No puede haber justificación alguna, 

jamás, para daños ecológicos permanentes”; 2) “abandonar la 
fantasía homeopática de que los daños causados por la 

industrialización pueden ser corregidos con más industrialización”, 

como propondrían algunos liberales; 3) “dejar de resolver los 
problemas ‘huyendo hacia adelante’. Debemos intentar quedarnos 

quietos, y aprender dónde nos encontramos, geográfica, histórica y 

ecológicamente”; 4) “reconocer, si podemos, cuál es el fundamento 
de la vida económica en que nos manejamos y cuáles sus costes”; 

5) “desechar la idea de que somos demasiado buenos para hacer el 

trabajo que nos corresponde y limpiar nuestro propio estropicio. No 
es aceptable que deleguemos esas tareas mediante una esclavitud 

asalariada o la esclavización de la naturaleza”; 6) “construir 
economías locales, adaptadas al medio local, basadas en la 
naturaleza local, la inteligencia local, el trabajo local y la luz del sol 

que brilla sobre cada pequeña parcela de la tierra”; 7) “comprender 
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que todas estas medidas son profundamente radicales. Van a la raíz 

de nuestro problema. No puede realizarlas por nosotros experto 

alguno, o líder político, o empresa global” (pp. 457-458).  

En este sentido, la propuesta no puede ser más democrática; claro 

que, al igual que el sistema recíproco de los derechos, exige que 
cumplamos cada uno con nuestros deberes. En definitiva, el 

pensamiento ecológico de Wendell Berry implica relacionarnos de 

otro modo con la naturaleza. En resumen, su fórmula para una 
buena vida –y aquí lo ecológico es el fundamento de lo 

antropológico, lo ético, lo político y lo jurídico– es sencilla: ve más 

despacio. Presta atención. Haz buenas obras. Quiere a tus vecinos. 
Ama tu hogar. No te alejes de él. Confórmate con menos, disfrútalo 

más. ¿Seremos capaces o es una utopía desde el punto de vista de 
que los seres humanos no somos tan flexibles como imaginamos 

para adaptarnos a estas formas de vida? ¿Hasta qué punto nos 
veremos obligados por la supervivencia del planeta, lo que equivale 

a decir, de los seres humanos y el resto de especies?        

*** 

¿Cómo relacionarnos de otro modo con la naturaleza mientras más 
del 50% de la población mundial se concentra en ciudades, 

tendencia creciente que va a más? Sin ir más lejos, en España se 
mantiene desde hace años el debate acerca de la llamada “España 
vacía” o vaciada, o despoblada o, como prefiere un amigo, 

“despreciada”. Entre las principales razones asoman las ofertas 
laborales y estilos de vida que proporcionan bienestar, entendiendo 

por ello hospitales o centros de salud, colegios, institutos, 

universidades, supermercados, etc. Quiero decir con ello que 
nuestra relación con la naturaleza no es que se esté deteriorando, 

es que se está alejando. Cada vez más personas desconocen de 

dónde provienen determinadas frutas y verduras, determinados 

productos con los que antes se mantenía una relación cotidiana.  

En estas circunstancias, ¿cómo aprender a relacionarnos de otro 

modo con la naturaleza? En principio, veo dos grandes caminos: el 
primero es el de la experiencia y, desde luego, no es infalible. Mi 

padre era un agricultor que, a excepción de la familia, amaba la 

naturaleza por encima de cualquier cosa. Menos mal que sus dos 
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hijos mayores aprendieron a cultivar y amar la tierra. El otro camino 

es lo que a falta de otros términos denominaré, con Ortega y Gasset, 
“la pedagogía del contagio” –bien mirado, la experiencia directa se 
aprende o no por contagio, por el amor, por la ilusión, por la 

admiración y por el entusiasmo de aquellas personas que la 
cultivan–. Wendell Berry, que sigue renunciando a muchas 

comodidades para seguir siendo un campesino excepcional, me 

parece ejemplar. Recomiendo la obra citada, El fuego del fin del 

mundo, a modo de ilustración de ello. 

Invitados a la vida  

Haciéndose eco de una reflexión de Richard Rorty, Manuel Arias 
Maldonado subrayaba en Antropoceno. La política en la era humana, 

“qué lejos nos encontramos de haber resuelto el problema al que 
apunta Rorty: carecemos de un relato universal capaz de simbolizar 

la esperanza socionatural en un futuro sostenible. Nos hallamos, en 
el mejor de los casos, trabajando en ello. Y el reloj no deja de correr” 
(2018, p. 206). Con esta propuesta se puede afrontar dos 

cuestiones capitales: el cuidado del medio ambiente y el 
descubrimiento de sentido de la vida. Como seres sedientos de 
sentido, necesitamos dotar de cierto sentido el sin sentido de la 

existencia. Un relato que puede contribuir a persuadir para adaptar 

nuestros estilos de vida a las necesidades del cambio climático y 
otros asuntos de importancia vital es el de invitados a la vida, para 

expresarlo con la metáfora ontológica que empleaba George 
Steiner. Un invitado a la vida es aquel que agradece el espacio que 

se le ofrece para vivir. Acepta las leyes y costumbres de sus 

anfitriones, pero puede conversar para tratar de ampliarlas. 
Aprende los símbolos y la lengua de los que los acogen, pero puede 

practicarlos y mejorarlos. En cualquier caso, cuando llegue la hora 

de abandonar la casa procurará dejarla al menos tal como estaba 
cuando llegó a ella. Y si sabe valorar justamente la herencia 

recibida, se esforzará por elevarla a la altura de la historia, y dejarla 

más cuidada, limpia y bella de como la recibió. En esto consiste 
acaso nuestra gratitud y nuestra dignidad como invitados a la vida, 

en abandonar la casa habiendo aumentado su valor durante nuestra 
residencia en ella. 
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Nuevos imperativos 

Y para ello no basta en pensar en nuestra relación con el pasado, 
también el presente y el futuro. En El principio de responsabilidad, 
Hans Jonas reformuló audazmente el imperativo categórico de Kant 

de tal forma: “Obra de tal modo que los efectos de tu acción sean 
compatibles con la permanencia de una vida humana auténtica en 

la tierra” (1995, p. 40). Nuestra relación de deber ya no es sólo con 

los otros, nuestros semejantes, los humanos, sino con el planeta. 
Esto es un cambio de paradigma. Además, está en consonancia con 

el avance de la ciencia desde el Renacimiento y la Revolución 

Científica a nuestros días: si pensamos en las implicaciones y 
consecuencias de los descubrimientos de Galileo, Darwin y Freud, 

entre otros autores, comprobaremos cómo la ciencia avanza a 

medida que nos alejamos del antropocentrismo.  

Sin embargo, ¿hasta qué punto podemos hacerlo? En “La conquista 
del espacio y la estatura del hombre”, Hannah Arendt sostenía que: 

estas nuevas posesiones, como toda propiedad, tendrían que 

ser limitadas, y una vez alcanzado ese límite y establecidas 
las fronteras, la visión del nuevo mundo que probablemente 
nacería de allí sería, una vez más, geocéntrica y 

antropomórfica, aunque no en el antiguo sentido de la tierra 
como centro del universo ni del hombre como el ser más 
importante dentro de ella. Sería geocéntrica en el sentido de 

que la tierra y no el universo es el centro y la residencia de 
los hombres mortales, y sería antropomórfica en el sentido 

de que el hombre incluiría su propio carácter objetivo de ser 

mortal entre las condiciones elementales en las que son 

posibles los esfuerzos científicos (2003, p. 425).  

Peter Singer replicaría quizá que lo hacemos por especismo. No es 

una razón menor: cualquier otra especie actuaría por idénticas 
razones. A fin y al cabo parece que en los genes de cualquier especie 

está el deseo de sobrevivir. Y si hay una especie que defiende a la 

demás –también, en honor a la verdad, es su máxima depredadora 

y amenaza en no pocos casos– esa es la humana.   
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Planeta Gaia 

La idea de planeta Gaia, de James Lovelock y Lynn Margulis, ha sido 
cuestionada por algunos científicos. En efecto, el planeta no es un 
ser vivo o, para ser más exacto, buena parte de lo que está 

compuesto, como agua y roca, no son seres vivos, aunque estos 
elementos son indispensables para la creación y el desarrollo de la 

vida. Sin embargo, esta concepción creo que ha fortalecido una 

metáfora tributaria de ella: el planeta comprendido como nuestra 
casa. Y en este sentido, el planeta no nos pertenece, sino más bien 

nosotros le pertenecemos, en el sentido de que, al igual que el resto 

de especies, provenimos de él. Tengo para mí que, aunque de 
manera todavía insuficiente, esta metáfora se está difundiendo y 

calando en la conciencia social. 

Cambio climático: el tema de nuestro tiempo 

 A juicio del físico y divulgador científico José Manuel Sánchez Ron:  

el aumento de temperatura que está experimentando la 
tierra es uno de los grandes temas de nuestro tiempo, 

posiblemente el más importante, aunque todavía hay 
quienes lo nieguen, alguno de ellos en puestos muy 
destacados. Según el informe preparado en 2018 por el panel 

Intergubernamental de las Naciones Unidas sobre el Cambio 
Climático, la temperatura media de nuestro planeta ha 
aumentado un grado centígrado desde la época preindustrial, 

y este efecto, producido por actividades humanas, ha 
provocado consecuencias catastróficas en el clima terrestre: 

olas de calor, sequías, lluvias y nevadas más intensas; en 

resumen, condiciones climáticas más extremas. Si las 
emisiones de gases de efecto invernadero continúan al nivel 

actual, el aumento de la temperatura media global será, de 

acuerdo al anterior informe, de 1,5º C en algún momento 
entre 2030 y 2052, y más allá de ese punto, los efectos serán 

más severos para la especie humana (2019, p. 48).  

De hecho, las muertes por calor han aumentado durante los últimos 
veranos, y los pronósticos apuntan que la tendencia seguirá 

incrementándose notablemente. ¿En qué sentido el cambio climático 
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es el tema de nuestro tiempo? Probablemente no haya otro que 

posea semejantes ramificaciones, implicaciones y consecuencias, 
que van desde la ecología a la biología y la economía, desde la ética 
a la política. En otras palabras, no hay otro asunto que pueda afectar 

tanto, y de forma irreversible, a la subsistencia del planeta Tierra, 

del que dependemos todos los seres vivos.  

En medio del escepticismo  

¿Cómo voy a conocer el 
universo si no conozco suficientemente 

mi barrio?  

 

Woody Allen  

¿Cómo evitar el escepticismo radical, el cinismo y el negacionismo 
y, por el otro extremo, el catastrofismo apocalíptico y el 

fundamentalismo religioso, tan presentes en los discursos 

ecologistas?  

Suponiendo que no contáramos con suficientes registros para hablar 

con propiedad y rigor de cambio climático, creo que es racional y 
razonable aplicar el célebre argumento de Pascal respecto a la 
existencia de Dios: voy a creer porque si existe, estamos en lo 

cierto; y si no… qué podemos hacer. Es decir, conviene que 
actuemos como si el cambio climático fuera una realidad evidente 
con todas sus consecuencias, porque si es así, estamos en lo cierto, 

adoptando medidas adecuadas para subsistir; y si no es así… Que 

por nuestra parte no sea la extinción del planeta.      

Desarrollo sostenible 

¿No es una contradicción en sus términos, equivalente, pongamos, 
a “guerra justa”? O hay desarrollo o hay sostenibilidad. Pero, 

¿pueden conjugarse ambos al mismo tiempo? Con frecuencia se 

utiliza el adjetivo para acompañar a la alimentación, la arquitectura 
y cualquier cosa que se venda, no se sabe a ciencia cierta muchas 

veces si para limpiar la conciencia de los consumidores o porque 

realmente es así.    
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Límites  

Paradójicamente, gracias a establecimientos adecuados de límites 
podemos ampliar nuestros márgenes de libertad. Pero en nombre 
del desarrollo o del progreso, aunque luego se mitigue o maquille 

acompañándolo del adjetivo “sostenible”, parece que no conocemos 
límites. Michael Sandel se preguntaba: “¿Qué debemos hacer 

cuando la promesa de crecimiento económico, o de eficiencia 

económica, significa poner precio a bienes que consideramos que no 
tienen precio?” (2019, p. 84). Y “¿debe el gobierno poner límites a 

las emisiones y sancionar a las compañías que los superen? ¿O debe 

el gobierno establecer permisos de contaminación 
comercializables?” (p. 77). La conclusión de Sandel es la siguiente:  

Cuando lo que está en juego es la cooperación global, 
permitir a los países ricos evitar reducciones significativas de 

su propia energía comprando a otros el derecho a contaminar 
(o pagando por programas que hacen posible que otros 
países contaminen menos) vulnera dos normas: consolida 

una actitud instrumental hacia la naturaleza y mina el 
espíritu de sacrificio compartido –la moral, según Rawls, es 
un sistema de exigencias recíprocas– necesario para crear un 

entorno ético global (p. 81). 

Aunque con demasiada frecuencia prevalece la lógica del capitalismo 
frente a los valores éticos, recordemos que a comienzos de este 

nuevo siglo, en abril de 2001, tras las presiones de Oxfam y Médicos 
sin Fronteras, la Organización Mundial del Comercio (OMC) y la 

Organización Mundial de la Salud (OMS) alcanzaron un acuerdo para 

implantar un sistema de precios diferenciados, de modo que los 
fármacos de genéricos contra enfermedades como el SIDA, la 

malaria o la tuberculosis, fueran más baratos en los países más 

empobrecidos. Como ha defendido Jorge Riechmann, “no hay 
ninguna razón por la que esta excepción deba aplicarse sólo a los 

medicamentos: exactamente lo mismo debe regir para todos los 

bienes y servicios destinados a satisfacer necesidades básicas, 
empezando por los alimentos” (2010, p. 97). Por tanto, deben 

prevalecer los principios de justicia sobre los del libre comercio. Otro 
contratiempo que va en contra de los intereses del medio ambiente 
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–y de nosotros, los seres humanos– es el cortoplacismo de las 

políticas.    

“Consumo, luego soy”  

No pocas personas sensibles a la ecología, el cambio climático y 

otros asuntos afines se sienten frustradas, decepcionadas e 
indignadas porque su responsabilidad, comparada con la de grandes 
gobiernos y multinacionales, es minúscula e insignificante. Lo 

sabemos, pero no debemos caer por ello en la indiferencia o en un 
nihilismo pasivo que nos arrastraría a un horizonte con peores 

perspectivas. Ciertamente, es imposible vivir, incluso sobrevivir, sin 

consumir. Pero de ahí a nuestros hábitos consumistas en el llamado 

primer mundo va un trecho.  

Hasta tal punto que se ha convertido en un tópico la paráfrasis a la 
célebre frase de Descartes. Por eso es conveniente que aprendamos 

otros hábitos de consumo, que implica otro modo de habitar el 

planeta. El ecologista social y libertario Floreal M. Romero se 

preguntaba:  

¿Es el crecimiento fruto del ‘consumismo’, la explicación más 
aceptada y neutral desde el punto de vista social cuando se 
habla del deterioro del medio ambiente? ¿O por el contrario 

se origina por la naturaleza productiva de la economía de 
mercado? Podemos aceptar ambas cosas. Pero la realidad de 
la economía de mercado, en términos generales, es que el 

consumidor rara vez demanda un producto de manera 
espontánea, ni sus pautas de consumo se guían por 

consideraciones puramente personales (2019, p. 98).  

Como el poder de la imaginación es uno de los aspectos que nos 
distingue del resto de animales, se diría que son con frecuencia los 

productores los que consiguen crear necesidades, tantas veces 

superfluas, en los consumidores.  

Frente a “la obsolescencia programada”, reivindicar una 

cultura de lo perdurable (dentro de la específica finitud 

humana)  
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En un artículo considerado fundador de la ecología social y donde 

Bookchin traza algunas de las líneas maestras de su pensamiento, 
“Ecology and Revolutionary Thought” (1964), anticipa lo que 
conocemos como “obsolescencia programada”: “Los medios 

masivos de comunicación diseñan las necesidades del público para 
que sea este quien demande productos inútiles, cuidadosamente 

ideados para que dejen de funcionar después de un cierto tiempo. 

El saqueo infligido por el mercado al espíritu humano va a la par que 
el infligido por el capital a la tierra” (en Romero y Gerber, 2019, p. 

63). Frente a “la obsolescencia programada” y las modas pasajeras, 

que incentivan el espíritu de consumo, es conveniente reivindicar lo 
que a falta de otros conceptos denomino “una cultura de lo 
perdurable” (dentro de la específica finitud humana). ¿En qué 
consiste? Irremediablemente tenemos que consumir para 

(sobre)vivir, pero no se trata de consumir por consumir, perdiendo 
de vista los fines y los medios de la vida, sino antes bien, de elegir 
cuidadosamente estos y, por consiguiente, productos que nos 

acompañen durante el mayor tiempo posible sin necesidad de 

sustituirlos continuamente por otros.   

Nada en propiedad  

Concluiré en consonancia con la metáfora ontológica de “invitados a 

la vida”, con la lectura de “Nada en propiedad”, publicado en 1993, 
de Wislawa Szymborska (2014, pp. 377-378), Premio Nobel de 

Literatura en 1996, una poeta muy filosófica –empezando por la 
imperecedera enseñanza de Sócrates, reconocer continuamente 

nuestra ignorancia– que, con ironía y humor, en sotto voce, en no 

pocos de sus textos alcanza una perdurable sabiduría universal.   

Nada en propiedad, todo prestado. 

Estoy empeñada hasta el cuello. 

Tendré que liquidar la deuda 

entregándome a mí misma. 

Así está establecido: 

devolver el corazón, 
devolver el hígado, 

y cada uno de los dedos. 
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Es tarde para cambiar las cláusulas del contrato. 

Me harán pagar la deuda 

junto con mi piel. 

Ando por un mundo repleto de deudores. 

Sobre unos pesa 
el  embargo de las alas. 

Otros, quieran o no, 

declararán las hojas. 

Cada tejido nuestro 

está en el Debe. 

Ni una pestaña, ni una ramita 

podrá ser conservada para siempre. 

Hasta el último detalle está inventariado, 
y todo parece indicar 

que hemos de quedarnos sin nada. 

No logro recordar 
dónde, cuándo y para qué 

permití que me abrieran 
esta cuenta. 

La protesta contra eso 

es lo que llamamos alma. 

Y es esto lo único 

que no está en el inventario. 
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CONSECUENCIAS DEL “FIN DEL HUMANISMO” 

DESDE HEIDEGGER HASTA SLOTERDIJK 
 

Teodoro Manuel Mora Mínguez1 
Profesor de Filosofía de Enseñanza Secundaria y Bachillerato 

 

Resumen 

Tras 25 años de Normas para el parque humano, de Peter 

Sloterdijk, respuesta a Carta sobre el Humanismo, de Martin 
Heidegger (1946), nos preguntamos qué consecuencias podemos 

sacar de este escrito en la relación con Las palabras y las cosas 
(1966), de Michel Foucault, en el cual afirmaba “la muerte del 

hombre”. Dialogaremos con autores críticos acerca de lo humano: 

Jean Paul Sartre en El existencialismo es un humanismo (1946) y 
Hannah Arendt en La condición humana (1958). 

Palabras clave  

Humanismo, biopolítica, muerte del hombre, ultimatum, trans-
humanismo. 

Abstract 

Twenty-five years after Peter Sloterdijk's Rules for the Human Park, 
a response to Martin Heidegger's Letter on Humanism (1946), we 

ask ourselves what conclusions we can draw from this work in 
relation to Michel Foucault's The Order of Things (1966), in which 
he proclaimed “the death of man”. We will engage in dialogue with 

critical authors on the subject of humanity: Jean-Paul Sartre in 
Existentialism is a Humanism (1946) and Hannah Arendt in The 

Human Condition (1958). 

 

 
1 Doctor en Filosofía por la Universidad Complutense de Madrid 
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Keywords 

Humanism, biopolitic, death of the man, ultimatum, trans-
humanism. 

Introducción 

En 1997 Peter Sloterdijk escribió un texto para unas jornadas 
sobre el humanismo en Basilea. Expone en él una contestación a 
Carta sobre el Humanismo de Martin Heidegger, escrita en 1946 

con la forma de una carta a un amigo, el pensador francés, Jean 
Beufret, sobre el sentido de la palabra “humanismo” después de 

recién terminada la Segunda Guerra Mundial. Para Sloterdijk, la 

filosofía occidental y, en particular, el humanismo filosófico desde 
los tiempos de la Antigua Roma y de Cicerón, había sido una 

continuación de “voluminosas cartas a los amigos lejanos”. Por 
esta razón, vamos a hacer referencia a un poeta onubense que 

trata también de esta cuestión de los encuentros y desencuentros 

de los amigos cercanos y lejanos. 
 

Será lo mismo 

—tu vivo, yo en la muerte—  
que en una cita en un jardín 

 

cuando se tiene que ir el que esperaba 
—¡con que tristeza! - a su 

destino, 
 y el que tenía que llegar, llega 

de su destino, tarde- ¡y con qué afán! 

 
Tu irás llegando, y verás solo 

el banco; y, sin embargo, 

llegarás a él,  
y mirarás un poco a todas 

partes,  

con los ojos tristes, 
deslumbrados  

del sol interno de tu ocaso 

grana; 
y luego, lentamente, lo mismo que 
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conmigo,  

te irás, tan lejos 
de ti, como esté yo2. 

Esta es una poesía “de amigo” que, de una forma ambigua y clara 

a la vez, al tratar del encuentro con el “otro”, nos muestra el 
elemento de encuentro y desencuentro del que vamos a hablar en 

esta comunicación. El encuentro y desencuentro entre los autores, 

que hemos escogido, podrían haber sido muchos más, en torno a 
la cuestión del “fin del humanismo”. 

El existencialismo es un humanismo, de Jean Paul Sartre. 
Pluralidad del humanismo 

En El existencialismo es un humanismo, Sartre declara que 

tanto Martin Heidegger como él son existencialistas ateos, frente 
a Karl Jaspers y Gabriel Marcel que serían existencialistas 

cristianos. En el existencialismo, la existencia precede a la 

esencia, la acción es previa a la palabra, podríamos decir en 
términos cercanos a Goethe. La concepción cristiana, 

continuadora, de alguna forma, de la platónica, concibe un 

Artesano universal que ha generado todo a su “imagen y 
semejanza”. Esta concepción creacionista se va modificando para 

dar lugar en la modernidad al mecanicismo del organismo, al cual 

escapa, por el alma inmortal, la consciencia humana. El hombre es 
poseedor de una naturaleza humana, de una esencia inmutable. 

El existencialismo ateo de Sartre (¿y de Heidegger?) afirma que 
primero es el acto de existir y después la definición del existente 

humano, de su “condición humana”. Sartre habla de la 

imposibilidad de asegurar totalmente la verdad de los 
conocimientos del ser humano. El ser humano no tiene una 

consistencia absoluta en su conocimiento del mundo que le 

rodea, por ejemplo, si escucha algo no puede saber si es cierto o 
no, si es algo real o figurado. Puede ser un producto de su 

imaginación o de su subconsciente. Este elemento irracional es lo 

que hace que no pueda tener una autoconsciencia absolutamente 

 
2 En La realidad invisible, de Juan Ramón Jiménez, escrito de 1917 a 
1924. 
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transparente de sí mismo. 

Jean Paul Sartre, con su humanismo existencialista ateo, trataba 
de dar cuenta de estos errores de perspectiva del humanismo y de 

superarlos con un humanismo acorde a sus circunstancias 

históricas y a su horizonte de conocimientos de las ciencias 
naturales y disciplinas sociales. Para Sartre el punto de partida del 

existencialismo ateo es el texto literario de Dostoieski Los 

hermanos Karamazov, en dónde uno de ellos declara: “Sí Dios no 
existe, todo está permitido” (Sartre, 2009, p. 42). El 

existencialismo ateo trataría de sacar todas las consecuencias de 
esta declaración de intenciones. El hombre tiene que hacerse 
responsable de sí mismo y de sus actos, y en este hacerse 

responsable genera “compromiso” con el mundo que le rodea, 
elige para todo el mundo con sus actos. Al elegir se elige para 

todos un mismo camino, se sea cristiano, marxista o ateo. El ser 

humano es el conjunto de actos que realiza y solo tiene su 
terminación con la muerte, entonces se hace compendio de todo 

lo realizado, hasta entonces el ser humano está abierto como 

proyecto hacia el futuro. El universalismo de Sartre supone una 
“universalidad humana de condición” (p. 65). Es humanista porque 

se basa en una universalidad de las condiciones humanas que 

estudia el existencialismo. 

Carta sobre el Humanismo, de Martin Heidegger. El 
humanismo no tiene sentido 

En Carta sobre el Humanismo, Heidegger intenta responder a la 

pregunta de Jean Beufret sobre “¿cómo podemos darle un 

significado a la palabra ‘humanismo’?”. 

Para Heideger, el humanismo, incluso el humanismo 

existencialista ateo de Sartre, es algo que debe ser sustituido por 

una ontología basada en la “diferencia ontológica” entre el ser 
humano, como “guardián del ser” al estar en la “casa del ser”, que 

es el lenguaje, y los otros seres vivos e inertes, naturales y 

artificiales, que solo “están en el mundo” pero no son una posición 
de autoconocimiento: “ahí del ser”, ni “tienen” o “habitan” un 

mundo. 
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Para Heidegger toda distinción entre “esencia” y “existencia” no 

hace sino repetir de forma variada la distinción aristotélica entre 
“potencia” y “acto”, si en vez de dar la importancia a la “esencia” 

se le da a la “existencia” se invierte la preponderancia de una sobre 

la otra, pero no se cambia nada en esencia, es decir, no se sale de 
la Historia de la Metafísica, que sería la historia de las definiciones 

sobre el “ser de los entes”, pero nunca habrían llegado al estudio 

del “ente del ser”. 

Hasta la crítica de Nietzsche, que se considera el acabamiento de 

toda la Metafísica occidental con su lema “la muerte de Dios”, solo 
supondría la determinación de la existencia como retorno de lo 
mismo, circularidad de la naturaleza. Por otra parte, la crítica de 

Marx desde el humanismo marxista equipara el “hombre natural” 
con el “hombre social” ya que únicamente en sociedad se 

constituye el hombre, como también para Aristóteles, como 

“animal político”. 

Para Heidegger el origen de todo humanismo parte de la Antigua 

Roma y su distinción civilizadora entre “bárbaros” y “humanos”. 

Los humanos serían aquellos cultivados por la civilización romana, 
de ahí el humanismo como “cultivo” del espíritu de la población 

romanizada. El Renacimiento será un reverdecer de este 

humanismo greco-romano. Posteriormente Heidegger contrapone 
a los románticos clásicos del modelo humanista de Goethe y 
Schiller al romanticismo que se pone más allá de los modelos 
humanistas, como es el caso de Hölderlinn, quizá por el papel que 

da este al poetizar, cercano al modelo de “escucha de los signos 

del ser” que propondrá el propio Heidegger en su filosofía 
posterior. 

Los tres humanismos marxista, existencialista (Sartre) y cristiano 

tienen tres “destinos” diferentes: “Marx no precisa de ningún retorno 
a la Antigüedad, lo mismo se puede decir del humanismo que Sartre 

concibe como existencialismo […] también el cristianismo es un 

humanismo desde el momento en que se encamina hacia la 
salvación del alma del hombre […] Coinciden en el hecho de que la 

humanitas del homo humanus se determina desde la perspectiva 

previamente establecida de una interpretación de la naturaleza, la 
historia, el mundo y el fundamento del mundo, esto es, de lo ente 
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en su totalidad” (Heidegger, 2006, p. 23). Esta concepción 

preformada de lo humano y la humanidad será lo que ataque 
posteriormente Foucault en su “aldabonazo” contra el humanismo 

al considerarlo una estructura social histórica. 

La ex-sistencia de Heidegger sería el “ser-ahí”, su “aperturidad” 
ante el mundo en tanto que está fuera de sí, “ex”, y que es un 

posicionarse ante el mundo, sustraído al “ente del mundo”, es 

decir, no medible ni categorizable por ninguna disciplina científica, 
y por ende, al salirse de lo ente, por ninguna Metafísica. 

Heidegger entiende el sentido de la Historia de la Filosofía 
occidental como un progresivo “olvido del ser” para centrarse en 
las categorías y las definiciones de todo lo ente, olvidando el “ente 

del ser”, al que a cuya cercanía sería más posible llegar mediante 
el habla poética, el poetizar de los poetas:  

El olvido de la verdad del ser en favor de la irrupción de eso 

ente no pensado en la esencia es el sentido de lo que en 
Ser y tiempo se llamó ‘caída’. La palabra no alude a un 

pecado original del hombre entendido desde la perspectiva 

de la ‘filosofía moral’ y a la vez secularizado, sino que se 
refiere a la vinculación esencial del hombre con el ser 

inscrita dentro de la relación del ser con el ser humano 

(Heidegger, 2006, p. 41). 

 

Frente a esta ‘caída’ metafísica de toda la Filosofía, Heidegger 
propone una salida casi místico-poética: el “hechizar” o 

“reencantar” el mundo, frente al “desencantamiento de la 

secularización moderna” de que hablaba Max Weber. Propone la 
“escucha” de los “signos del ser”. La actitud humana de estos 

filósofos cercanos a los antiguos presocráticos sería la función del 

“pastor del ser”, del “cuidado” por “los signos del ser”. 

De entre esos signos de «caída» de la Modernidad apunta al poema 
de Hölderlinn sobre el “desterramiento” del hombre en relación con 

el origen, para Heidegger esto es la evidencia de «la expulsión de 
la verdad del ser». El ser humano debería dejar de considerarse el 
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«señor de lo ente» y convertirse en «pastor del ser». Esta vocación 

por el cuidado y la “cura” en relación con la “salud de la Tierra” 
tendrá un futuro prometedor en las filosofías ecologistas. 

Segundo aldabonazo: Las palabras y las cosas, de Michel 

Foucault. La muerte del hombre  

En Las palabras y las cosas de Michel Foucault, publicado en 

1966, el autor francés trata de relacionar las distintas disciplinas 

que han configurado históricamente al hombre como realidad 
objetiva de las ciencias humanas. Para ello se fija en tres aspectos 

fundamentales: trabajo, vida y lenguaje. Estos tres aspectos 
surgen de forma relevante a partir del siglo XVIII en la Ilustración: 
“Antes del fin del siglo XVIII, el hombre no existía. Como tampoco 

el poder de la vida, la fecundidad del trabajo o el espesor histórico 
del lenguaje” (1968, p. 300) 

Foucault utiliza el estudio del lenguaje y el estructuralismo de 

Saussure para fundamentar un estudio histórico de las disciplinas 
humanísticas, dando cuenta de su discontinuidad temporal. 

Lingüística, Economía e Historia no son disciplinas que siempre 

hayan tenido la misma significación, ni el mismo objeto de estudio; 
a partir del Renacimiento aparece un cierto interés 

antropocéntrico, guiado por el intento de volver al humanismo 

greco-romano, pero solo será en el periodo de la Ilustración 
cuando este interés se centre exclusivamente en el hombre, y esto 

será por la ordenación de la vida cotidiana del individuo. Son 
“disciplinas”, no solo en el sentido teórico, sino también en el 

sentido práctico de disciplinar al animal humano para que actúe 

conforme a las regularidades a las que debe estar sujeto, tanto 
como individuo natural, como en relación a las leyes positivas de 

las legislaciones vigentes en cada Estado-Nación. 

La relación entre las palabras y las cosas afecta al orden del 
pensamiento y la realidad social establecidos. Palabras y cosas son 

las dos dimensiones de la realidad, la aparición de esta serie de 

disciplinas ordena el mundo y nos lleva a la realidad actual, pero 
para Foucault hay que realizar un ejercicio de “arqueología de los 

saberes”, de “genealogía del poder”, al modo nietzscheano. 
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Entonces, lo que nos encontramos es una discontinuidad de 

prácticas, de relaciones de poder entre distintos gremios del saber 
y un “campo de batalla” de diferentes disciplinas. Por tanto, en el 

estudio de “los micropoderes”, al mirar de cerca, en detalle, cada 

práctica, cada época, cada disciplina, vemos que la idea general 
de Historia universal, tal como había sido proyectada 

filosóficamente por Aristóteles, y, sobre todo, por Hegel y Marx, 

carece de todo sentido. Foucault aboga por el abandono de la 
Historia como continuidad, como sentido hacia una Salvación del 

alma o, bien de una liberación y emancipación universal en esta 
vida en el futuro para los marxistas. 

El hombre de las ciencias humanas es “un extraño duplicado”, al 

hablar del doble modelo empírico y trascendental de Kant. Los dos 
modelos posteriores a la Ilustración, el modelo positivista de lo 

empírico y el dialéctico transcendental de la Historia en Marx, 

resultarían incompatibles entre sí, suponiendo una contradicción; 
siendo el hombre un lugar de desconocimiento, hay en él una serie 

de “puntos ciegos” que la ciencia no puede llegar a conocer. Nadie 

sabe que puede hacer un cuerpo, recordando a Spinoza en su 
Ética. 

Foucault propondrá el psicoanálisis como forma de llegar a estos 

abismos del alma humana a los que no pueden acceder las 
disciplinas humanísticas. También propondrá la geología y la 
etnolología, basadas en el método de la comparación de “estratos 
geológicos” y “estratos humanos” que serían, de algún modo, 

compatibles con el psicoanálisis como estudio de los “estratos 

psicológicosociales” del individuo. 

Finalmente, el ser humano es un objeto históricamente construido 

por las ciencias y disciplinas humanas y reflejado en las ciencias 

naturales, que en un tiempo apareció pero que bien puede 
desaparecer en el futuro: 

El hombre es una invención cuya fecha reciente muestra 

con toda facilidad la arqueología de nuestro pensamiento. 
Y quizá también su próximo fin. Si esas disposiciones 

desaparecieran tal como aparecieron, si, oscilaran, como lo 

hizo, a fines del siglo XVIII el suelo del pensamiento clásico, 
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entonces podría apostarse a que el hombre se borraría, 

como en los límites del mar un rostro de arena (Foucault, 
1968, p. 375). 

La condición humana, de Hannah Arendt. La pluralidad de 

la condición humana y la posibilidad de la destrucción de 
la vida en la Tierra 

Hannah Arendt, pensadora de origen judío-alemán, publicó La 

condición humana en el año 1958. Arendt, que había sido alumna 
de Martin Heidegger y de Karl Jaspers, y de ahí la doble influencia 

de los dos filósofos del “existencialismo ateo y cristiano” 
respectivamente, escribe una obra para mostrar cómo la parte de 
la “vita activa” del ser humano ha sido ocultada por la 

predominancia de la “vida contemplativa” por parte de los 
filósofos. 

En esta obra marca también la diferencia entre la “esfera pública” 

y la “esfera privada” y cómo el modelo capitalista ha priorizado la 
segunda sobre la primera, ya que impulsa el consumismo. Según 

la autora, los fundamentos que se dan en principio en todo tipo de 

sociedad son: la labor, el trabajo y la acción política (2003, p. 21) 

La labor es la parte dedicada a satisfacer las necesidades 

materiales, está muy relacionada con lo que para Foucault será el 
ámbito de la “vida”. La labor es el trabajo diario dedicado a la 
alimentación, el arreglo de la casa, lo que había sido siempre 

considerado el conjunto de las tareas femeninas. También la labor 
incluye las faenas del campo, los múltiples cuidados hacia la 

naturaleza domesticada de la agricultura y la ganadería. 

El ámbito del trabajo es el de la producción de objetos y realidades, 
tanto la industria como la poesía estarían incluidas, es el ámbito 

que en griego se designaba como poiesis, de la que deriva la 

palabra “poesía”. Es el lugar de lo práctico en el que el ser humano 
encuentra su narración como individuo, la posibilidad de salir del 
marco de lo mortal desde la autoconciencia de la mortalidad; “ser-

para-la-muerte” como decía Heidegger, es sobre todo un “ser 
novador”, un ser que genera nuevos hallazgos, nuevas formas de 

vivir, está hecho para “re-nacer” constantemente en lo que hace, 
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lo que realiza a lo largo de su vida, que es esa línea recta de la 

narración de su existencia que escapa, por un tiempo, a la 
temporalidad cíclica de la naturaleza. Descubre la posibilidad de 

vencer a la mortalidad mediante la “vida en el recuerdo”, la 

“celebridad” de que los demás hombres celebren su vida por sus 
obras, la producción, sea de grandes obras arquitectónicas, o sea 

en obras poéticas o filosóficas, para dejar un legado para las 

siguientes generaciones. 

La acción política es el ámbito que los griegos llamaban práxis y 

supone la acción conjunta de los miembros de la sociedad para 
cambiar, subvertir, los modelos de vida. Es el lugar de la capacidad 
de decisión política conjunta, el espacio en el que se da la 

democracia y en el que tiene lugar la efectividad del respeto a los 
derechos humanos y la pluralidad de las formas de ser de los seres 

humanos, la única garantía, la de la razón práctica pública, en 

términos casi kantianos, de que el mundo del trabajo, de las obras 
y de la técnica, la esfera de los tecnócratas, no puedan construir 

de nuevo otra distopía totalitaria. 

Las condiciones de la posibilidad de esta distopía totalitaria 
tecnológica se exponen en la introducción del libro dónde señala tres 

consecuencias de la técnica humana: 

• La ciencia y la técnica están llevando a la “automatización, 
que vaciará las fábricas y liberará a la humanidad de su 

más antigua y natural carga, la del trabajo y la servidumbre 
a la necesidad” (2003, p. 17) 

• La ciencia y la tecnología también han llevado al ser 
humano al espacio. Arendt da cuenta de la interpretación 
de los medios de comunicación sobre el lanzamiento de 

satélites: “El primer paso de la victoria del hombre sobre la 
prisión terrena”. Esto es algo nuevo, ya que: “aunque los 
cristianos se han referido a la Tierra como un valle de 

lágrimas y los filósofos han considerado su propio cuerpo 

como una prisión de la mente o del alma, nadie en la 
historia de la humanidad ha concebido a la Tierra como 

cárcel del cuerpo humano […] La Tierra es la misma quinta 
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esencia de la condición humana” (p. 4) 

• La tercera de estas consecuencias de la técnica es que 
nos hallamos bajo “la espada de Damocles” de la amenaza 

nuclear que conllevaría la destrucción de la vida en toda la 

Tierra: “No hay razón […] para poner en duda nuestra 
actual capacidad de destruir toda la vida orgánica de la 

Tierra” (p. 15).  

Las condiciones a las que la técnica nos ha llevado en cuanto seres 
humanos, no solo apuntan al “final del humanismo”, sino que, con 
alguna consecuencia positiva, a un “ultimatum a la Tierra”. 

Tercer aldabonazo: Normas para el parque humano, de 
Peter Sloterdijk. El fin del libro como transmisor de la 
cultura del humanismo y la imposición de otras formas de 
desinhibición y manipulación de la información 

En Normas para el parque humano, una respuesta a Carta sobre 
el Humanismo de Martin Heidegger, Peter Sloterdijk replantea la 
resolución del problema que había presentado Heidegger en 1946 

sobre el fondo de una Europa tras la Segunda Guerra Mundial. Para 

Sloterdijk, se halla totalmente obsoleto, incluso como forma de 
transmisión de conocimientos a las siguientes generaciones, el 

soporte del libro como voluminosas cartas para los amigos lejanos. 
Esta correspondencia de los tiempos romanos de Cicerón se haya 
en franca decadencia en relación con los medios de comunicación 

de masas y el uso de las tecnologías audiovisuales y su aplicación 
en redes sociales. 

Entre tanto han tomado la delantera nuevos modos de 

telecomunicación político-cultural que han reducido a unas 
modestas dimensiones el esquema de las amistades 

surgidas de la escritura. La era del humanismo moderno 

como modelo escolar y educativo ha pasado, porque ya no 
se puede sostener por más tiempo la ilusión de que las 

macroestructuras políticas se podrían organizar de acuerdo 
con el modelo amable de las sociedades literarias 
(Sloterdijk, 2006, p. 29) 
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Lo más contradictorio es que se escribe y se lee más, pero los 

libros tienen un menor impacto sobre la sociedad, ya que los 
medios audiovisuales, los medios de comunicación de masas y las 

redes sociales copan toda la información. Esto es a lo que se refiere 

Sloterdijk cuando habla de la sustitución de la pedagogía 
inhibidora del libro por la pedagogía desinhibidora de los medios 

de comunicación. 

Sloterdijk propone releer a los grandes “humanistas” de la Historia, 
ya sea Cicerón, Platón o incluso Nietzsche y el propio Heidegger: 

“Heidegger pone al descubierto las condiciones de posibilidad del 
humanismo europeo y le formula preguntas que lo sobrepasan, 
abriendo con ello un nuevo espacio de pensamiento trans-

humanístico o post-humanístico dentro del cual se ha movido 
desde entonces una parte esencial de la reflexión filosófica acerca 

del hombre” (pp. 38-39). Las preguntas trans-humanísticas que 

propone Heidegger según Sloterdijk apuntan a la superación de lo 
humano. 

Lo que Heidegger quería señalar en “el pastor del ser” era una 

figura parecida a la que Platón desarrolla en El político, en el cual 
un Sócrates joven pregunta a un experimentado político sobre las 

formas de conducir al pueblo: relación entre Pedagogía y 

Demagogia. Esto es lo más parecido a la definición de 
“micropoderes” y “biopolítica” que hace también Foucault. Es la 
gestión de la sociedad “como si fuera un parque zoológico” que 
fuese también “un parque temático”, una tarea “zoopolítica”. Más 

en particular: “Aquello que se presenta como una reflexión política 

es, en realidad, una declaración de principios sobre las normas 
para la gestión empresarial de parques humanos” (p. 75). Este 

pastoreo se dividiría entre “pastores violentos-tiránicos” y 

“pastores voluntarios” elegidos de manera voluntaria. 

Es el uso de los datos el que da poder, el uso y manejo de la 

información. El ser humano deja de tener una “dignidad” propia, 

para ser un conjunto orgánico y material infinitamente variable, 
eso es lo más terrible que nos llega con esta propuesta “trans-

humanista” y “trashumante” de Sloterdikj. 
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APUNTES SOBRE LA FORMACIÓN HISTÓRICA DE 

LA EDUCACIÓN MODERNA BAJO LA IDEA DEL 

DESARROLLO, CON ALGUNAS NOTAS ACERCA DE 
IMPLICACIONES ECOLÓGICAS 

 

Vicente de Jesús Fernández Mora1 
Universidad de Huelva 

Resumen 

Este texto pretende ofrecer una visión introductoria y general del 
proceso de construcción y amplificación de la educación de masas 

moderna, como proyecto de generación de subjetividades 
funcionales al sistema productivo y a la lógica del modelo de 
desarrollo económico capitalista. Desde una perspectiva 

multidisciplinar e histórica, que abarca la sociología y la filosofía de 
la educación, se vinculan el germen histórico de este itinerario, 

desde un enfoque en el sistema mundo capitalista, con los actuales 

modelos de gestión de la mejora escolar, entendiendo este recorrido 
como un paradigma educativo dominante que perpetúa el actual 

modelo hegemónico de escolarización de alcance global. 

Palabras clave 

Desarrollo, subdesarrollo, capitalismo, educación de masas, capital 
humano, naturaleza. 

Abstract 

This text aims to offer an introductory and general overview of the 
process of constructing and expanding modern mass education as a 

project for generating subjectivities that are functional to the 
productive system and the logic of the capitalist economic 

development model. From a multidisciplinary and historical 
perspective, encompassing sociology and the philosophy of 

education, the historical origins of this journey are linked, from a 

focus on the capitalist world system, with current strategies for 
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managing school improvement, understanding this journey as a 

dominant educational paradigm that perpetuates the current and 
hegemonic model of schooling with global reach. 

Keywords 

Development, underdevelopment, capitalism, mass education, 
human capital, Nature. 

Noción de desarrollo 

El desarrollo se convirtió en una idea central en la vida política y 
económica internacionales a partir de la Segunda Guerra Mundial, 

cuando el clima de guerra fría encontró en la acuñación de este 
término un concepto clave legitimador de la reconfiguración del 

orden mundial que habrían de liderar las nuevas potencias, y de la 

relación de estas con los diversos bloques geopolíticos y 
económicos.  Asimismo, en el seno de la desestabilización que 

supusieron los procesos de descolonización iniciados a mediados de 

los 40, la invención de la dicotomía entre países desarrollados y 
subdesarrollados va a sustituir a aquella otra entre potencias 

imperiales y sus colonias del ultramar (Cornago, 1998)  

El concepto de desarrollo sería entonces el término aglutinador de 
un proyecto destinado a “‘rescatar’ de la tentación del comunismo a 

los países liberados de la dominación colonial, para guiarlos a través 
de un camino trazado por las democracias capitalistas de la Europa 

Occidental y América del Norte” (Parpart y Veltmeyer 2011, p. 25). 

Simultáneamente, la cooperación internacional, creada algunas 
décadas antes como parte del propósito pacificador de la Sociedad 

de Naciones (Sotillo, 2015, pp. 40-41) va a ir consolidando un 

modelo de solidaridad mundial a través de dos ejes principales: el 
flujo internacional de capital, eliminando incertidumbres a las 

inversiones, y el flujo internacional de tecnología y asistencia 

técnica. Este mecanismo de ayuda internacional, concebido para 
estimular el desarrollo y modernización de las periferias, va a ser un 

importante pilar para consolidar “el imperialismo económico y 
epistemológico de los países del centro y su ideología eurocéntrica” 
(Domínguez, 2020, p. 139). 
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El propósito manifiesto del nuevo orden posbélico se dirigía a 

reencauzar las relaciones con las antiguas colonias, sustituyendo el 
“viejo imperialismo –la explotación para el beneficio extranjero– 

[que] no tiene lugar en nuestros planes [por] un programa de 

desarrollo basado sobre los conceptos de un justo reparto 
democrático”. Las palabras de esta cita son de 1949 y pertenecen al 

célebre Punto Cuarto del discurso inaugural del segundo mandato 

del presidente estadounidense Harry S. Truman, el primero de este 
tipo retransmitido por televisión, y que es considerado por los 

estudios del desarrollo como el hito que pone en circulación el 
discurso desarrollista, en tanto nueva retórica dominante de las 

relaciones internacionales y de la geopolítica mundial (Fernández, 
2023, p. 15).  

A partir de aquí, se ha ido desplegando asimismo todo un caudal de 

posiciones teóricas que ha tenido al desarrollo como noción clave 

para entender (e incentivar) el cambio social, y que ya son bien 
conocidas como los Estudios del desarrollo, en tanto campo 

especializado que lo piensa y lo articula conceptualmente para 

otorgarle estatus académico y validez teórica. Si bien los estudios 
del desarrollo han evolucionado hacia la convergencia de enfoques 

y han ido alcanzado la contextura de un campo de reflexión 
interdisciplinar, en sus orígenes, y durante décadas, la discusión 

económica dominó la teoría y la práctica desarrollistas, bajo la 

etiqueta de Economía del desarrollo. Desarrollo y economía llegaron 
a ser nociones fuertemente dependientes en una relación de mutua 
pertenencia: siendo el proceso acumulativo el eje del sistema 

económico capitalista, que en los años cincuenta se encontraba en 
una etapa avanzada de mundialización, el crecimiento económico de 

las naciones será entonces el objetivo del desarrollo: el mismo 
desarrollo es en adelante concebido casi en exclusiva en términos 
de crecimiento.   

La asunción generalizada de la política económica keynesiana se 
instauró como el soporte teórico de esta fase de recuperación: el 
intervencionismo estatal fue uno de los pilares para la reactivación 

de las economías hundidas tras la guerra. Más aun será válida esta 
fórmula en las regiones subdesarrolladas, caracterizadas por 

estados frágiles institucionalmente –al menos en lo que a 

instituciones democráticas se refiere– y carentes de la demanda 
interna necesaria para articular mercados nacionales. La aplicación 
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de políticas keynesianas desarrollistas, contrarias al principio 

antiintervencionista, se justificó bajo la idea de reforzar la 
planeación económica y la acción pública, como factores para el 

impulso del cambio social, en la estela de una modernización 

infraestructural y política que apuntaba como meta a los niveles de 
vida y patrones culturales de Occidente.  

Teoría de la modernización 

La Teoría de la modernización fue el marco científico que dio inicio 
al estudio del desarrollo posbélico contemporáneo bajo esta pauta 

de acumulación de capital y crecimiento económico. Este modelo ha 
sido, en el siglo XX, una de las teorías más productivas a la hora de 

explicar la existencia de sociedades modernas y desarrolladas y 

regiones subdesarrolladas, y para justificar el diseño de los 
programas de ayuda y cooperación que impulsaran el cauce 

modernizador de las últimas. Bajo esta concepción, basada en la 

reorganización productiva y el trasvase tecnológico como vectores 
centrales de crecimiento, la idea de desarrollo fue naturalizada y 

gozó de amplia aceptación durante las primeras décadas posbélicas. 

La Teoría de la modernización fue “la sabiduría más o menos 
aceptada entre 1945 y mediados de los años 60” (McKay, 1992, p. 

19), y bajo este paradigma se desplegó lo que Griffin ha llamado la 
fase de “alta teorización” (1992, p. 9), del concepto de desarrollo. 

Ninguna propuesta resume mejor este paradigma que la tesis de W. 

W. Rostow expuesta en su célebre Las etapas del crecimiento 
económico. Según este modelo etapista, el proceso de desarrollo 
que toda sociedad habría de recorrer se articulaba a través del arribo 

y superación de una serie de fases de progreso, que culminaban en 
el logro de los rasgos estructurales de producción y de consumo 

capitalistas y de individualismo de la acción social, propio de las 
formas de vida y patrones culturales de la sociedad contemporánea 
estadounidense.  

Educación y desarrollo 

Pero es importante hacer notar que este interés prioritario en 
asuntos económicos, no hizo desentender en modo alguno el 

aspecto epistémico, cultural y educativo. Si, de un lado, la economía 
había copado, como decimos, un lugar preeminente en la 

conceptualización del desarrollo; por otro, la ideología del 
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desarrollismo no ha hecho más que consolidar, por otras vías, un 

nexo fuerte ya existente entre educación y progreso, como atributo 
central de la modernidad. La correspondencia entre progreso y 

educación formaba ya parte de las preocupaciones pedagógicas y 

políticas de la tradición humanista e Ilustrada. Después de la 
Segunda Guerra Mundial, el nuevo discurso de progreso actualizado 

bajo la marca de desarrollo, hizo de la educación formal un aspecto 

relevante para desencadenar o reforzar procesos de modernización 
económica y cultural, tanto de las sociedades industriales como 

especialmente de las regiones pobres (Jasso, Fernández, García, 
2024). Desde entonces, la mayor parte de teorías, políticas y 

proyectos encaminados a ampliar y sistematizar la cobertura y 
calidad de la educación “ha considerado la educación como una 
fuerza central para el desarrollo sociocultural y ha visto en la 

escolarización formal uno de los agentes, si no el principal, del 

cambio social deseable” (Hawkins, 2007, p. 147).  

Podemos plantear, como tesis fuerte de este trabajo, que este 

vínculo entre modernidad y educación, o entre desarrollo y 

educación, quizá quedara más claro si es resituado como una 
relación necesaria entre el proceso de expansión de la modernidad 

capitalista, y su necesidad de generar y legitimar el tipo de fuerza 
de trabajo y de conocimiento necesarios para la continuidad y 

ampliación de la productividad del sistema. La promoción del 

sistema educativo, con tendencia hacia la escolarización obligatoria 
de masas, ha contribuido a formar un ejército de mano de obra 
dispuesta y capaz para trabajar de forma eficiente en el nuevo 

entorno social del régimen industrial, cuando el proceso expansivo 
del capitalismo tenía que afrontar las tensiones generadas entre el 

sistema tradicional de producción y la nueva organización de 
productividad de tipo fabril. La actitudes sociales y capacidades 
técnicas necesarias para la fuerza de trabajo capitalista son 

generalmente escasas entre las poblaciones de los modos de 
producción no capitalista:  una nueva conciencia del tiempo, mayor 

formalización de rutinas y secuencias de tareas y objetivos,  otras 

formas de disciplina y de respeto a la autoridad, nuevas formas de 
motivación y estímulos al rendimiento,…esta serie de aspectos 

novedosos fueron formando un distintivo marco de relaciones 
sociales y de tendencias actitudinales propias del nuevo sujeto 
productivo bajo el capitalismo, que eran difícilmente adquiribles a 

través de la socialización primaria familiar y la emulación de roles 
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parentales, o el seno de las relaciones estables de las comunidades 

precapitalistas (Bowles, 1978).   

En relación con esto, la expansión del capitalismo como sistema 

mundo dividido en regiones centrales, semiperiferias y periferias, ha 

sido asimismo un elemento crucial para consolidar la idea de 
educación moderna y para estructurar la ordenación y las formas de 

operar de las disciplinas de conocimiento y de sus epistemologías 

jerarquizadas. El fenómeno de ampliación de la educación a partir 
de la escolarización de masas, tanto en regiones centrales, como en 

el tercer mundo, ha ido acompañado de una homogeneización de 
los sistemas de enseñanza y la progresiva expansión de currículos 

estandarizados, de modo que el modelo de sociedad moderna se ha 

ido correspondiendo cada vez más con instituciones y contenidos de 
enseñanza muy semejantes, generando un sistema cultural y 

educativo que se normaliza en todo el mundo (Benavot et al., 19). 

Esta tendencia ha implicado necesariamente, como decimos, una 
progresiva implantación de un currículo con mayor presencia de 

tiempo dedicado a materias modernas, como las matemáticas, 

ciencias naturales y ciencias sociales, en detrimento del currículo 
clásico orientado hacia las letras y humanidades. Y si bien, como 

propone Bowles (1978), pocas de las habilidades y conocimientos 
concretos aprendidos en las escuelas son directamente transferibles 

y operables en el lugar de trabajo capitalista de la fábrica, la 

plantación agrícola o la oficina, no deja de ser cierto que estas 
competencias son críticas para el aprendizaje correcto de 
prácticamente cualquier disciplina que sí es directamente 

productiva. Es decir, la escolarización produce trabajadores a través 
de “la correspondencia estructural entre las relaciones sociales de la 

educación y las de la producción capitalista y no a través del 
contenido del plan de estudios” (Bowles, Gintis, 2021, p. 223).  

Una consecuencia evidente de este proceso ha sido, insistimos, la 

consolidación de la hegemonía universal del conocimiento moderno 
occidental, a partir del diseño estandarizado de materias escolares 
abstraídas y cada vez más desconectadas de las ricas y diversas 

culturas tradicionales de los países en desarrollo, cuyas 
particularidades territoriales y culturales apenas se reflejaban en los 

currículos oficiales. La capacidad y legitimidad para asignar 

autoridad epistémica y credenciales educativas a los individuos y 
naciones procedían de las premisas de racionalidad teórica, de 
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objetividad metodológica y de eficacia productiva del conocimiento 

occidental universalizado. Esto ha supuesto, entre otras 
consecuencias, la incorporación en sociedades tradicionales, a 

través de las distintas dimensiones cultural, psicológica y 

comportamental, de valores, creencias y asunciones ontológicas y 
axiológicas que les eran ajenas, así como a veces la justificación 

para la intervención y dominación de tipo colonial o neocolonial 

(Griffiths, Imre, 2013). Como afirmaban Benavot, Cha, Kamen, 
Meyer y Wong, en un trabajo clásico de finales de los 80, “vivimos 

en una época en la que las culturas locales y primordiales se ven 
sometidas a una destrucción completa, debido en parte a la 

educación de masas” (1991, p. 339).  

Capital humano 

En los años 60, el economista birmano Hla Mynt (1964) daba cuenta 

del giro de atención hacia problemas de educación por parte de la 

economía del desarrollo. Partiendo de la idea de que el incremento 
de capital material y de la cantidad de población trabajadora no 

podían explicar por sí solos el crecimiento económico de los países 

avanzados, sostenía que el análisis debía tener en cuenta el 
aumento en la productividad provocado por las innovaciones 

técnicas y las mejoras cualitativas en los métodos de producción y 
organización. Estos factores de innovación y mejora organizativa, 

había que relacionarlos a su vez, directa o indirectamente, con una 

mejor educación.  

Los programas de desarrollo de las naciones retrasadas precisaban 
entonces, no solo de inversión de capital y trasferencia tecnológica, 

sino de “un suficiente número de personas con el necesario 
entrenamiento y habilidades para llevar adelante dichos programas” 

(1964, p. 516). La inversión en capital material y fuerza muscular 
iba cediendo importancia a la inversión en capital humano y “poder 
cerebral”, dado que se empezó a entender que la educación era el 

principal componente faltante para acabar de encauzar por la senda 
correcta el desarrollo económico en los países subdesarrollados. La 
inversión en capital humano arrojaría rendimientos más altos, 

puesto que la dotación de mayores facilidades educacionales para 
las poblaciones contribuiría a “quebrantar la rigidez y resistencia de 

las actitudes sociales locales para la transformación social y el 

desenvolvimiento económico” (p. 528).  
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Como hemos sugerido ya, la teoría de la modernización de secuencia 

etapista aportó la fórmula económica de requerimientos materiales, 
técnicos y organizativos para avanzar en el camino de progreso y 

crecimiento; la teoría del capital humano hizo lo propio para la 

reconceptualización del tipo de sujeto que había de ser procesado 
por la educación ampliada y por la institucionalización del modelo 

educativo (ese y no otro) que habría de producirlo.  Por encima de 

toda complejidad bioantropológica, ecológica o filosófica del 
concepto de educación, predominó el carácter “instrumental” 

basado en “contenidos”, cuya función era transmitir una selección 
de conocimientos y habilidades apropiados para el mejoramiento del 

rendimiento laboral y la productividad del trabajador en el sistema 
económico industrial y capitalista, y para el consecuente progreso 
material de la sociedad.  

La teoría del capital humano entiende la formación de los individuos 

como un proceso de inversión en el desarrollo personal, según la 
regla de que una mayor capacitación se traduce en mayor 

productividad y, en consecuencia, en mayores salarios. El 

mejoramiento de lo social podía considerarse como el agregado de 
las elecciones individuales de agentes racionales y los 

correspondientes trayectos individuales de rendimiento escolar y 
éxito laboral de educandos y trabajadores, que dependían de una 

adecuada evaluación de preferencias en función de los atractivos 

salariales y las cualificaciones exigidas. De aquí que el proceso 
educativo se concentre en enfatizar su potencialidad como servicio 
que responde a la demanda individual, y que ofrece aumentar la 

expectativa de productividad sobre la base de aquellos 
conocimientos, habilidades y competencias de los sujetos que son 

relevantes para las actividades laborales y económicas. Estos rasgos 
personales, cognitivos y actitudinales, se entienden que pueden ser 
eficazmente suministrados, procesados y acreditados por los 

centros de enseñanza, que adquieren cada vez más posiciones 
específicas y secuenciadas en el seno de un espectro de actos 

pedagógicos con cada vez mayor grado de integración e 

institucionalidad y más capacidad para producir efectos sociales 
mayoritariamente aceptados. 
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Sujeto, educación, naturaleza 

Los sistemas educativos modernos han cumplido entonces la misión 
histórica de racionalizar y naturalizar los tipos de conocimientos y 

de estratificación del saber necesarios al proyecto capitalista, 

redefiniendo igualmente la naturaleza y organización de los 
trabajadores, en un trayecto de alejamiento de explicaciones y 

saberes primordiales, sagrados o tradicionales. Esta nueva 

configuración social ha sido objetivada en torno a los supuestos del 
individualismo laico y posesivo, y su capacidad de operar 

productivamente sobre la naturaleza. En definitiva, las situaciones 
de pobreza, individual o social, pueden explicarse como el resultado 

de una correlación débil, deficitaria o desviada respecto de un 

modelo educativo formalizado según las necesidades epistémicas y 
actitudinales de la productividad capitalista.  

Las políticas públicas, la institucionalidad de la educación y su 

amplificación de masas y mundializada, refuerzan la convicción 
social en una idea de educación cuyo fin y prioridad es ser funcional 

al crecimiento económico, una visión del educando y el trabajador 

como agentes capitalistas y un trayecto educativo individual basado 
en la meritocracia. Como afirman Griffiths e Imre (2013): “La 

promesa meritocrática tiene un gran atractivo por su carácter 
democratizador, ya que aparentemente elimina la influencia de 

factores externos (sociales, culturales, económicos) en el 

rendimiento educativo individual mediante la creación de unas 
condiciones realmente equitativas” (p. 44). El efecto es 
precisamente el contario, encubrir el impacto permanente de 

elementos no meritocráticos en el rendimiento escolar, pues reducir 
la relación del estudiante con la educación como principalmente 

formación de capital humano y mero intercambio entre esfuerzo 
individual y credencial, de un lado, y trabajo y salario, del otro, tiene 
como consecuencia desatender las relaciones de poder y los 

condicionamientos de clase, de racialización, de etnia o género. 
Estas distorsiones analíticas se dan tanto a nivel de las relaciones 
sociales de desigualdad que operan dentro de los centros 

educativos, las que operan en la sociedad en general de cada nación, 
así como a nivel de las estructuras geopolíticas de formación y 

mantenimiento de periferias en el sistema mundo capitalista.  
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El grado de enmascaramiento ideológico del sistema educativo 

moderno es más acusado si cabe cuando tenemos en cuenta la 
variable de la componente natural biosférica del sistema productivo: 

la separación fundamental entre capital y trabajo no solo desvincula 

la acumulación de capital de las relaciones sociales de producción 
de fuerza de trabajo, abstraída como mercancía, sino que, aun más 

fundamental, invisibiliza la conexión entre capital y trabajo no 

remunerado y naturaleza. Las relaciones y experiencias, y los 
conocimientos y habilidades autorizados que la educación promueve 

y legitima, normalizan una relación de dominio entre la subjetividad 
del educando y futuro trabajador, y la naturaleza, que se le presenta 

a este sujeto abstracto y estandarizado como materia inerte 
igualmente abstracta, e infinitamente disponible a la 
manipulabilidad extractiva y mercantilizable.  Este espacio de lo 

natural es reorganizado como pura extensión homogénea, que es 

discernible, medible y cuantificable por las materias estandarizadas 
de los currículos modernos. Asimismo, la tendencia a su explotación 

es posible gracias a las disposiciones actitudinales aportadas por 

valores productivistas y competitivos orientados al mercado, 
transmitidos y vividos a través de los disciplinamientos rituales que 

estructuran los horarios y rutinas de escuelas y centros educativos.  

La creación y ampliación universalizante del sistema educativo 

moderno ha sido, como ya hemos dicho, un dispositivo fundamental 

para el despliegue y triunfo de esta ideología de la modernidad y su 
dinámica de desarrollo desigual y colonialista. La educación de 
masas ha ido creando una serie de supuestos sociales y ontológicos 

sobre la cultura común de la sociedad y una modalidad común de 
separarse y a la vez relacionarse cultura y naturaleza. Un orden 

cívico, político e institucional común valida la existencia de una 
realidad natural común, a través de la ciencia, y de una estructura 
lógica común, a través de las matemáticas, como parte de la 

concepción moderna del mundo (Meyer, 2010, p. 45). De esta 
manera, ciertas premisas ontológicas acerca de lo que constituye lo 

real y el mundo natural van de la mano de los procesos históricos 

de hegemonía y poder que las instituye, y que han consentido que 
una específica e histórica concepción del mundo y del ser humano 

se naturalice y propague independientemente, en su núcleo básico, 
de las determinaciones territoriales y socionaturales y de los 
contextos culturales en los cuales la modernidad iba implantado 

fábricas y escuelas.  
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Capital humano y sociedad del conocimiento 

En este breve repaso hemos tratado de vincular la 
institucionalización y ampliación moderna de la educación con los 

requerimientos epistémicos, éticos y laborales del sistema 

económico del capitalismo y su tendencia expansiva e infinita de 
acumulación. Si bien hemos centrado el análisis en algunos 

conceptos importantes como desarrollo, teoría de la modernización, 

o capital humano, tal y como estos fueron lanzados en las primeras 
décadas posbélicas, no quiere esto decir que estas formaciones 

hayan agotado su productividad. Más bien al contrario, como 
Griffiths e Imre, afirman, “el sistema mundial capitalista y su 

organización del conocimiento demuestran cómo la idea de la 

educación masiva para la formación de capital humano ha 
mantenido su posición a nivel mundial frente al fracaso del 

liberalismo en gran parte del mundo” (2013, p. 41). Hoy en día 

vivimos, desde la irrupción de la hegemonía de la ideología 
neoliberal, tendencias globales de desregulación de la educación y 

de conformación de un mercado mundial de la enseñanza, 

ampliamente dependiente de los nuevos medios de comunicación 
digital y de los nuevos flujos migratorios. En este contexto se da 

asimismo un revitalizado auge, entre otras cosas, de la concepción 
de la educación como capital humano, claramente reflejado en los 

nuevos sistemas de evaluación para la gestión de la mejora escolar. 

El más famoso de ellos, PISA, patrocinado por la OCDE, forma parte 
de la relativamente nueva industria de las comparaciones 
internacionales de las instituciones educativas (Popkewitz, 2013). 

Estos sistemas de cuantificación tienen por objeto reducir un 
aspecto crucial y complejo de la vida social y de las relaciones 

interpersonales y productivas, como es el fenómeno educativo, a su 
expresión numérica simplificada y globalmente estandarizada, bajo 
la creencia, casi supersticiosa, de que los números son la forma 

privilegiada de decir la verdad, con los atributos aparentes de 
neutralidad, objetividad e imparcialidad.  

La educación moderna que creció a la sombra del capitalismo 

histórico tenía la función, como hemos expuesto, de aprovisionar 
trabajadores para la industria, no tanto a partir de contenidos 

curriculares concretos, sino a través de los valores y las disciplinas 

interiorizadas en la escolarización, y distribuidos socialmente 
mediante los filtros que las credenciales establecían para la 
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asignación de trabajadores a los diversos puestos productivos. 

Análogamente, los resultados PISA no responden a una pedagogía 
que persiga el aprendizaje de las ciencias y las matemáticas y la 

suficiencia en compresión lectura, sino que generan principios con 

fines socialmente operativos acerca de quién es el niño y quién debe 
ser. Se trata de un dispositivo para el gobierno de la conducta 

vinculado históricamente a un tipo de racionalidad productiva 

orientada a construir un determinado tipo de persona. El sujeto de 
PISA, como lo denomina Popkewitz, sería el aprendiz a lo largo de 

la vida que vive en la “Sociedad del Conocimiento” (2013, p. 57) y 
que, como proyección ideal, elabora sus propios regímenes de 

autoexplotación, de empresarialización de sí mismo y de 
movilización total y permanente, adecuándose a las nuevas 
necesidades de flexibilidad competencial y laboral en las condiciones 

de acumulación de capital del espacio de la globalización neoliberal.  

Conclusión 

En esta situación de obstinada hegemonía del sistema educativo 

como instrumento funcional a las diversas fases de acumulación del 

capitalismo mundial, la pregunta acerca de las condiciones de 
posibilidad de una educación que pueda ser una práctica de 

construcción de una subjetividad democrática, radical y ecológica, 
parece utópica o improcedente. Sin embargo, como dice Oliver 

Reboul (2009), “la filosofía empieza donde las cosas no dan más de 

sí, donde aquello que era evidente para todo el mundo deja de serlo 
[…] La filosofía de la educación -para este autor- es ante todo un 
cuestionamiento total de todo lo que sabemos o creemos saber 

sobre la educación” (p. 7). Es en los momentos de crisis y ruptura 
transicional del sistema hacia otra cosa, de un sistema que no da 

más de sí, como en el que ahora vivimos, cuando las presiones 
emancipadoras pueden tener más posibilidades de éxito y de 
transformación, pues la desorientación y la confusión ya pesan más 

que la estabilidad. Quizá más quiebres y líneas de rupturas se abren 
al cuestionamiento total y a la reforma radical cuando la dinámica 
estructural muestra esfuerzos de recomposición cada vez más 

violentos, pero a la vez, por eso mismo, más inarticulados e 
incoherentes. Para que la educación institucionalizada no siga siendo 

más parte del problema que de la solución, quizá sea pertinente 

pensarla como algo todavía por hacerse, pero algo con lo que nos 
comprometemos como si ya supiéramos lo que estamos haciendo.   
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Resumen 

He realizado un planteamiento general respecto a la transformación 
ecosocial en Formación Profesional (FP), en cuanto al pleno empleo 

y la brecha salarial de género, conectándolo con el ámbito de la 
filosofía en un tándem teórico-práctico de los riesgos planetarios y 

la concreción por sectores productivos y estudios técnico - 

profesionales. Por último, se exponen algunas posibilidades de 
intervención educativa entre formación e innovación con los marcos 

institucionales que pueden dar soporte. 

Palabras clave 

Formación profesional, transformación ecosocial, intervención 

educativa 

Abstract 

I have made a general approach to eco-social transformation in VET, 

concretised in terms of full employment and the gender pay gap. 
Connecting it with the field of philosophy in a theoretical-practical 
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tandem of planetary risks and the concretisation by productive 
sectors and technical-professional studies. Finally, some possibilities 

for educational intervention between training and innovation are 

presented with the institutional frameworks that can provide 

support. 

Key words 

Vocational training, eco-social transformation, educational 
intervention 

Introducción 

Quizás a primera vista pueda saltar la duda de cuál es la conexión 
educativa entre el ámbito de la filosofía y la formación profesional 

(FP) en un centro educativo con estudios de FP. Merece la pena 

mencionar que, excepto en los Centros Integrados de FP, en todos 
ellos hay secundaria y seguramente bachillerato con la presencia del 

Departamento de filosofía. 

Este curso académico comienza la implantación del nuevo modelo 

de formación profesional de la Ley de Ordenación e Integración de 

la Formación Profesional 3/20222. En ella se incluye un nuevo 
módulo denominado “Sostenibilidad aplicada al sector productivo”. 

Explícitamente, se encuentra vinculado a los Objetivos de Desarrollo 

Sostenible, según lo indicado en el Real Decreto 659/20233. 

Desde una perspectiva ecosocial y estableciendo un análisis 

propositivo de las dos vertientes, lo ecológico y lo social, vamos a 

desarrollar unos planteamientos y propuestas que podrían ponerse 
en marcha este mismo curso académico. ¿Qué posibilidades de 
formación e innovación habría conectando filosofía y FP, desde la 
teoría y el pensamiento global de la problemática del cambio 

climático hasta la práctica de los sectores económicos relacionados 

con los estudios de FP, que puedan estar presentes en los institutos? 

 

 
2https://www.boe.es/eli/es/lo/2022/03/31/3/con  
3 https://www.boe.es/eli/es/rd/2023/07/18/659   
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Cambios sociales, educación y formación. 

Hoy podemos afirmar que la crisis climática es el mayor desafío que 

afronta la humanidad. El escenario es claramente de multicrisis. 

Desde el punto de vista institucional, tenemos el 
Interngovernmental Panel On Climate Change (IPCC), organismo de 
la ONU que recoge el trabajo de miles de científicos de todo el 

planeta a propuesta de sus respectivos estados miembro. El IPCC 
publicó el verano de 2021 un informe4 que no deja lugar a dudas: 
la aceleración en el calentamiento global, sin precedentes en 2000 

años y con datos observados desde 1850, tiene al factor humano 
como determinante. Y como propuesta general global más 

relevante: dejar de medir el crecimiento económico con el único 

indicador Producto Interior Bruto, y transitar a un modelo que 
equilibre el desarrollo humano con múltiples valores de la 

naturaleza, para una buena calidad de vida sin sobrepasar los límites 
biofísicos y sociales. En marzo de 2023 el IPCC afirmaba 

rotundamente: “Se puede hacer, hay que hacerlo”5. 

Casi al mismo tiempo que la población en el planeta se ha 
multiplicado por tres en 70 años, se han disparado las 

desigualdades, los altos niveles de vida coexisten con zonas de 

exclusión social, a escala planetaria y dentro de nuestras propias 
sociedades. Aunque existan lugares de pobreza y riqueza extremas, 

lo más habitual es que “todo está en todas partes”, coexistiendo en 
lo que algunos denominan “sociedades hojaldre” (García, 2004), 
finas capas sociales microsegmentadas. Esto significa que, en casi 

todos los centros educativos, aunque no sean de compensatoria, 
hay población escolarizada que en su día a día se enfrenta a la 

pobreza. En el mundo del trabajo, estas desigualdades se 

manifiestan en la creciente precariedad laboral. En un informe de 
política económica mundial6,  se indica que a nivel global durante 

los últimos 40 años la desigualdad salarial se ha multiplicado por 6 

entre el 0,1% de población con ingresos máximos y el 90% mínimo 
(Bivens y Banerjee, 2022). La Juventud en España, según la EPA del 

 
4 https://www.ipcc.ch/languages-2/spanish/   
5 https://theconversation.com/se-puede-hacer-hay-que-hacerlo-el-ipcc-
presenta-su-informe-definitivo-sobre-el-cambio-climatico-202194  
6https://www.epi.org/publication/inequalitys-drag-on-aggregate-demand/ 
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https://theconversation.com/se-puede-hacer-hay-que-hacerlo-el-ipcc-presenta-su-informe-definitivo-sobre-el-cambio-climatico-202194
https://theconversation.com/se-puede-hacer-hay-que-hacerlo-el-ipcc-presenta-su-informe-definitivo-sobre-el-cambio-climatico-202194
https://www.epi.org/publication/inequalitys-drag-on-aggregate-demand/
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segundo trimestre de 2024, tiene un desempleo del 25,8% y en 

Andalucía supera el 30%7. Buena parte de ella está en FP. 

No cabe duda que la formación es un ingrediente clave para 

optimizar las condiciones por las que se encajen las necesidades de 
empleo con la disponibilidad de personas trabajadoras adecuadas. 
Aunque no es menos cierto que la Constitución Española establece 

en sus artículos 35 y 40 que los poderes públicos desarrollarán 
políticas activas orientadas al pleno empleo, en base al derecho al 
trabajo libremente elegido en condiciones suficientes para la vida 

digna. Es por lo que referencio la propuesta del Comité de Derechos 
Económicos, Sociales y Culturales de la ONU, que en su acuerdo 

vinculante número 18, de 2005, dedicado al Derecho al Trabajo, 

establece en su punto 28, como obligación de sus estados miembro, 
la de hacer campañas educativas y formativas para conocer 

ese derecho. España es miembro permanente de dicho comité 

desde su fundación en 1985. 

La igualdad de género como elemento clave de la inclusión y 

progreso social.  

La brecha salarial de género está directamente relacionada con los 

cuidados y las tareas reproductivas. A mayor número de 

descendientes, mayor brecha. Además, la juventud no lo percibe 
puesto que la maternidad se ha retrasado tanto que, en tiempo de 

escolarización, el tener hijos se ve como algo lejano. Pero cuando 

llega la jubilación, se observan diferencias de más del 40% de 
brecha. Es ineludible pensar y actuar en el terreno educativo 

también en este asunto. 

Es necesario destacar que, según la UNESCO, la educación 

transformadora implica enseñanzas y aprendizajes orientados a 

motivar y empoderar al alumnado para que tome decisiones y 
acciones informadas a nivel individual, comunitario y global, 

para relacionarse con el mundo y encontrar coherencia entre lo que 

experimentan en los centros educativos y el planeta que todos 
deseamos construir. Además, la educación transformadora destaca 
la complementariedad y la integración hacia la meta 4.7 de los ODS, 

 
7 https://www.ine.es/dyngs/Prensa/EPA2T24.htm  

https://www.ine.es/dyngs/Prensa/EPA2T24.htm
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englobando en el mismo la educación para el desarrollo sostenible, 
la educación para la ciudadanía mundial y la educación para la salud 

y el bienestar, lo que abre camino a la innovación en la educación 

actual. Para la FP, contamos con el ODS 8: Promover el crecimiento 
económico inclusivo y sostenible, el empleo y el trabajo decente 
para todos. 

La LOMLOE, en esta línea, destaca que los centros, como espacios 
abiertos a la sociedad de la que son elemento nuclear, promoverán 
el trabajo y la coordinación con las administraciones, 

entidades y asociaciones de su entorno inmediato, creando 
comunidades educativas abiertas, motores de la transformación 

social y comunitaria. na mirada amplia, desde el profesorado en 

general, de FP en particular y las asesorías de formación, puede 
contribuir con su trabajo y desarrollo profesional a poner su grano 

de arena en este reto glocal (pensar global, actuar local) ecosocial. 

Retos y propuestas educativas desde la formación y la 

innovación. Algunos sueños 

¿Qué intervenciones educativas se podrían poner en marcha con el 
alumnado, ofreciendo un soporte normativo e institucional para la 

formación e innovación del profesorado combinando filosofía y FP? 

Con la intencionalidad de promover explícitamente el trabajo entre 
iguales por rango de edad, las posibilidades que se proponen parten 

de una situación imaginaria: que desde el  

Departamento de filosofía se busque al profesorado de FP que este 
año tenga en su horario la materia de “Sostenibilidad Aplicada al 

sector productivo”. También a aquel profesorado de FP que se 
conozca que tiene una sensibilidad al respecto. Proponer 

colaboración ante la problemática ecosocial. A partir de aquí, la fase 

de “soñar” incluiría dos concreciones que considero pertinentes, 

ambiciosas y, por ello, ilusionantes: 

- Asambleas Estudiantiles por El Clima8. La convergencia 

FP-Secundaria tendría un marcado carácter de conectar 

 
8https://www.ecologistasenaccion.org/199210/la-participacion-ciudadana-
frente-a-la-emergencia-climatica-se-debe-impulsar-con-mas-y-mejores-
herramientas/  

https://www.ecologistasenaccion.org/199210/la-participacion-ciudadana-frente-a-la-emergencia-climatica-se-debe-impulsar-con-mas-y-mejores-herramientas/
https://www.ecologistasenaccion.org/199210/la-participacion-ciudadana-frente-a-la-emergencia-climatica-se-debe-impulsar-con-mas-y-mejores-herramientas/
https://www.ecologistasenaccion.org/199210/la-participacion-ciudadana-frente-a-la-emergencia-climatica-se-debe-impulsar-con-mas-y-mejores-herramientas/
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planteamientos, datos científicos e intervenciones en los 
sectores económicos propios de los títulos de FP. Poner 

encima de la mesa que ningún sector funciona sin las tareas 

de cuidados y reproductivas que están feminizadas y 
precarizadas. Debatir en el seno de esas asambleas respecto 
a lo global y lo local. Tanto la situación planetaria a la luz de 

los datos científicos contrastados como las propuestas que 
se pueden hacer sectorializadas, con afán de señalar y 

promover alternativas al modelo de división mundial del 

trabajo: producción, distribución y consumo en las cadenas 
mundiales de valor y que son unas de las mayores 

consumidoras de energías fósiles. Si se relocalizaran dichas 
cadenas, contribuiríamos a mitigar el impacto y a adaptar 
cada sector. Todo ello, incluyendo la perspectiva de género y 

promocionar el pleno empleo. 

- Aprendizaje Servicio (ApS), como propuesta de trabajo 

interdisciplinar y posiblemente internivelar, aplicando las 

competencias profesionales de los títulos con alguna 

demanda social. 

Dificultades - Retos 

Entre los retos para desarrollar los elementos expuestos 
anteriormente, sitúo en primera posición combatir el 

negacionismo climático. Actualmente hay un alto porcentaje de 

personas que consumen información y acceden a posiciones 
políticas y sociales muy mediatizadas por las redes sociales y 

ancladas en el negacionismo, produciendo un giro hacia posiciones 
de extrema derecha. En relación a esto, podríamos decir que los 

discursos de protección medioambiental y el riesgo de colapso, 

proponiendo el decrecimiento y la necesidad de abordarlo desde lo 
ecosocial, se enfrentan a una maquinaria de manipulación y 

establecimiento de marcos de pensamiento que es casi hegemónica 

en un segmento de jóvenes adultos hasta 35 años. Este rango se 

proyecta tanto entre el alumnado como en parte del profesorado. 

Por lo tanto, el reto está en qué estrategias y prácticas, no sólo 

curriculares, sino también organizativas y educomunicativas, 
desplegamos para su consecución. Si luchar contra el 
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#greenwashing, el retardismo y el negacionismo climático ya es 
difícil en general, hacerlo en el ámbito de la FP requiere considerar 

una cultura escolar atravesada por algunos elementos de mucho 

calado. Unos estructurales y otros coyunturales: 

- El conflicto o falsa dicotomía empleo vs medio ambiente, en 
el mundo del trabajo. Ya no sólo entre sindicatos y 

ecologistas, también entre la comunidad escolar. 

- Un alumnado de FP que en muchas ocasiones “huye” de 
planteamientos más teóricos, filosóficos, legalistas, del “esto 

para qué sirve” … para tender a lo “práctico”, al “saber hacer”, 
a un practicismo que “no aburra”. Lo ecosocial cae en ese 

terreno. No son pocas las veces que se dice que tal 

estudiante “daba la lata en clase de la ESO y al llegar al ciclo, 

al ponerse a trabajar, se ha apaciguado”. 

- De lo anterior, podemos afirmar que también existe la 
distinción entre estudiantes de bachillerato y estudiantes de 

FP, aplicando las históricas diferencias entre los buenos y los 

de FP. Esa cultura sigue existiendo y el auge de la FP la está 
pronunciando más aún: la conexión con lo del saber hacer 

más que el saber. Habrá que trabajar para que se sientan 

parte de la misma comunidad de intereses: vivir en un 

planeta habitable. 

- El mismo planteamiento anterior puede vivirse entre el 

propio profesorado: “para qué sirve pensar” puede estar en 
la mente de más de un docente de FP, y el rechazo de parte 

del profesorado de secundaria a la excesiva practicidad y 

alejamiento de la FP de los marcos humanistas. 

- El profesorado de FP asiste a la gran transformación que 

supone la dualización de la FP que comienza este curso 24-
25. Dicha dualización tensiona al profesorado de FP para 

poner en marcha convenios duales con las empresas para 

todo su alumnado. Supone colocar lo ecosocial en un 
segundo orden bajo la lógica de “si ya nos va a costar trabajo 
negociar planes de formación duales con las empresas, no 

vamos a llegar encima poniendo condiciones ecosociales”. A 
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la sobrecarga de trabajo y burocratización que supone todo 
ello, se suma el miedo a no conseguir los suficientes 

acuerdos duales. De hecho, las instrucciones que la Junta de 

Andalucía ha publicado para este curso 24-25 en cuanto a la 
dualización9, incluyen excepciones para facilitar el retraso de 
la aplicación dual de primer curso a segundo (resolución 

séptima 1.l) o bien, dualizar resultados de aprendizaje de 
módulos no correspondientes con competencias técnicas 

profesionales (resolución séptima 1.e). Es un afán claro de 

reducir la presión ante la posible no consecución de 

suficientes plazas duales. 

Cabe señalar una pregunta que se pone encima de la mesa: ¿cómo 

abordar transiciones ecosindicales?: “La defensa de la clase no es la 
defensa de los puestos de trabajo, ni de las industrias a los que 

pertenecen, es la defensa de sus condiciones de vida y su liberación 
de la explotación” (Grupo ecosindical de Ecologistas en Acción – 

Madrid, 2024) 10. En esas condiciones de vida, está el planeta 

habitable, también el barrio o pueblo donde esté el centro educativo. 

Oportunidades de intervención educativa 

A pesar de todo lo anterior, parafraseando al IPCC, el momento es 

ahora. Por ello, las asambleas, los proyectos ApS, permiten 
establecer estrategias de aprendizaje entre iguales desde el punto 

de vista de la franja de edad y no tanto por ser grupos de 

estudiantes cohesionados internamente. 

Pues bien, es un reto y una oportunidad, porque al mismo tiempo 

que existen esos mundos disjuntos también existen lazos entre 
estudiantes que estén en ambos espacios educativos. Comparten 

lenguaje, argumentos y vivencias. También hay profesorado de FP 

que manifiesta preocupación ante la devastación planetaria y un 

 
9https://www.juntadeandalucia.es/educacion/portales/documents/270701
/910112/240626_Instrucciones_DGFP_Andalucia_N(F).pdf/4d4870d8-
94de-a93e-5f92-244759bf287a?version=1.2   
10https://www.elsaltodiario.com/cambio-climatico/abordar-transiciones-
ecosindicales  

https://www.juntadeandalucia.es/educacion/portales/documents/270701/910112/240626_Instrucciones_DGFP_Andalucia_N(F).pdf/4d4870d8-94de-a93e-5f92-244759bf287a?version=1.2
https://www.juntadeandalucia.es/educacion/portales/documents/270701/910112/240626_Instrucciones_DGFP_Andalucia_N(F).pdf/4d4870d8-94de-a93e-5f92-244759bf287a?version=1.2
https://www.juntadeandalucia.es/educacion/portales/documents/270701/910112/240626_Instrucciones_DGFP_Andalucia_N(F).pdf/4d4870d8-94de-a93e-5f92-244759bf287a?version=1.2
https://www.elsaltodiario.com/cambio-climatico/abordar-transiciones-ecosindicales
https://www.elsaltodiario.com/cambio-climatico/abordar-transiciones-ecosindicales
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futuro laboral digno para sus estudiantes que pueda converger con 

dichas posiciones humanistas. 

Esto conlleva a proponer que en la práctica educativa con los grupos 

aula haya que establecer unas prácticas combinadas de colaboración 
entre ambos espacios, el del pensar y el de actuar, e intervenir en 
sectores económicos vinculados a los estudios de FP presentes en el 

centro. Un tratamiento de lo ecosocial que tenga una aplicación 
concreta, para operar de lo global-teórico a lo local-práctico. 
Alimentar y vigorizar una posición de defensa ecosocial para que la 

próxima fuerza de trabajo (que de forma inmediata incluye a los 
estudiantes de FP, pero que es propio también de secundaria y 

bachillerato) en la fase formativa del centro educativo pueda 

abordar estos planteamientos. Intentar un cambio de percepción 
entre el alumnado, que lo vivan no sólo como una parte que hay que 

aprender porque nos los imponen en el Instituto, sino porque 
entronca con sus planteamientos a futuro, también en el ámbito 

laboral, fruto de haber experimentado la importancia para sus 

proyectos de vida. 

Un apoyo a la organización de las asambleas climáticas estudiantiles 

y buscar una aplicación en el aprendizaje servicio, podría venir de 

parte de la Ciencia y Técnica ciudadana11. Por ejemplo, el estudio de 
la producción alimentaria, y ese 30% que se destruye para evitar la 

bajada de precios. Se podría conectar con una propuesta de 
economía circular en agricultura y hostelería – restauración e 
industria alimentaria-, con productores y consumidores locales 

agroecológicos y con perspectiva integradora para reparto de 

empleo, riqueza y tareas de cuidados-reproductivas. 

 

Educación y formación del profesorado: marco normativo 

autonómico andaluz 

La nueva legislación estatal sobre FP, así como la Ley de Cambio 

Climático y Transición Ecológica, a través de las distintas 
conferencias sectoriales y su transposición a las distintas 

 
11https://ciencia-ciudadana.es/ 

https://ciencia-ciudadana.es/
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consejerías, se materializan de una forma u otra en la comunidad 
autónoma andaluza. Cabe resaltar que el RD 659/2023 incluye en 

su artículo 221, dedicado al Desarrollo de la innovación e 

investigación aplicadas y el emprendimiento: “los centros del 
Sistema de Formación Profesional contemplarán en sus planes de 
trabajo proyectos de innovación e investigación aplicadas, que 

garanticen el conocimiento de cómo las tecnologías, los procesos 
avanzados y la transición ecológica modifican constantemente cada 

sector productivo”12. 

En Andalucía, está vigente desde 2014 el III Plan Andaluz de 
Formación Permanente del Profesorado (PAFPP)13. Buscando un 

encaje de la actuación glocal, este mismo III PAFPP permite un 

trabajo de ida y vuelta de la función docente y asesora, 
retroalimentando las evidencias científicas, así como los 

llamamientos de los organismos internacionales con su trabajo 
cotidiano orientado a la innovación y la formación. De las 5 l íneas 

estratégicas que especifica este plan nos podemos fijar en dos de 

ellas, la III y la V (propia de FP): 

La línea III, dedicada a “La formación del profesorado como 

impulsora del conocimiento compartido y producido en los centros 

educativos, de la investigación y la innovación educativa y de las 
buenas prácticas”, en su eje 2 concreta los objetivos para desarrollar 

“Metodologías de trabajo investigador y colaborativo en el aula”, y 
explicita que las actividades formativas: 

deben ofrecer propuestas de trabajo interdisciplinar, que 

rompa las barreras del conocimiento parcelado y pasen a una 
concepción del conocimiento compartido entre las diferentes 

áreas disciplinares, de aprendizaje basado en proyectos, que 

partan del aula y que vayan ampliando su horizonte al 
centro, a la comunidad educativa, al entorno, a la localidad, 

etc., hasta llegar a la visión global de Europa y el resto del 

mundo (p. 26) 

 
12 https://www.boe.es/buscar/doc.php?id=BOE-A-2023-16889  
13https://www.juntadeandalucia.es/organismos/transparencia/planificacion
-evaluacion-estadistica/planes/detalle/2457.html  

https://www.boe.es/buscar/doc.php?id=BOE-A-2023-16889
https://www.juntadeandalucia.es/organismos/transparencia/planificacion-evaluacion-estadistica/planes/detalle/2457.html
https://www.juntadeandalucia.es/organismos/transparencia/planificacion-evaluacion-estadistica/planes/detalle/2457.html
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Esto es pertinente de modo general para todo el profesorado y en 
concreto al de FP, en esta ida y vuelta glocal. Esto se puede 

completar con referencias a la línea V, específica para FP que, como 

no puede ser de otra manera, en este curso estará volcada en la 
dualización, entre otros elementos. Desde el punto de vista 
instrumental, el encaje más autónomo para la formación del 

profesorado puede ser: 

- Autoformación: grupos de trabajo formales, que pueden 
recibir asesoramiento externo – experto para algunas 

sesiones específicas. Establecer proyectos de actuación para 
cualquiera de las posibles actuaciones citadas 

anteriormente: Asambleas Estudiantiles por el Clima y 

Aprendizaje Servicio como reto Ecosocial compartido, 

filosófico-científico-técnico. 

- Coordinar demandas formativas tanto intracentros como 
intercentros, para incluirlas en sus planes de formación, a 

través del DEFIE. Los Centros de Profesorado (CEP) 

incorporarán estas temáticas (ecosociales, transdisciplinares 
e internivelares) en la construcción de sus proyectos de 

formación anual si hay evidencias de dicha demanda. 

Para la innovación se puede encuadrar en: 

- Programas para la innovación educativa – CIMA – Aldea. 

Ecoescuela como caso de mayor envergadura y al que 

podemos añadir la reciente incorporación de Escuelas 

Promotoras de Salud de Andalucía (EPSA). 

Conclusiones 

Aunque los retos expuestos suponen unas barreras importantes, la 

urgencia del momento y la existencia de nuevos módulos específicos 

sobre sostenibilidad en FP hacen posible plantear iniciativas 
educativas colectivas, promocionando una cultura escolar 

comunitaria para afrontar la problemática ecosocial. El profesorado 

y el alumnado de diversos niveles y especialidades, en este caso, 
filosofía y las distintas familias profesionales, pueden cooperar 

contando con instrumentos institucionales. Todo ello, por supuesto, 
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abierto a toda la comunidad y con el apoyo de las asesorías de 
formación de los centros de profesorado, entre otros perfiles. Hay 

mucho camino por recorrer, puesto que el pensamiento hegemónico 

va por otros derroteros. No queda más que seguir navegando entre 
el pesimismo de la inteligencia y el optimismo de la voluntad (A. 
Gramsci). 
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RUIDO HETERODOXO: ECOSISTEMA CRÍTICO-SONORO 

DEL S. XXI. 

UN ANÁLISIS ALTERNATIVO DESDE EL (RE)VERSO DE 

LA MÚSICA POPULAR PARA EL BUEN VIVIR 

Alejandra Ramírez Paruma1 

Universidad de Sevilla 

Resumen 

Esta propuesta está dirigida a la industria de la música popular, 

universidades e institutos, con el objetivo de promover, en la medida 

de lo posible, una escucha activa y crítica en la creación y 

experimentación con diferentes formas de hacer música sin machismo, 

reparando en el malestar que generan las letras violentas sobre cuerpos 

sexuados, sin importar el género, sexo o procedencia, que se utilizan 

en la industria del reguetón. En los últimos cinco años, este género ha 

homogenizado no solo ritmos y perspectivas, sino que también se ha 

extendido horizontalmente en la producción y gestión de un tipo de 

persona emprendedora, capaz de gestionar su talento y capital humano 

a través de las redes sociales. El reto es valorar el Buen Vivir desde el 

(Re)verso de la heteronormatividad que produce el neoliberalismo, 

cuestionando las formas de vida deseables que encajan en el modelo 

de productividad total, y permitiéndonos pensar y actuar desde lo que 

se siente, en un ejercicio de reflexión y transformación que fomente 

una cultura musical más inclusiva, crítica y consciente. 

Palabras clave 

Etnomusicología, machismo, reguetón. 
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Absract 

This proposal is aimed at the popular music industry, universities, and 

institutes, with the goal of promoting, as much as possible, active and 

critical listening in the creation and experimentation with different ways 

of making music without machismo, addressing the discomfort 

generated by violent lyrics about sexualized bodies, regardless of 

gender, sex, or origin, which are used in the reggaeton industry. Over 

the past five years, this genre has not only homogenized rhythms and 

perspectives but has also spread horizontally in the production and 

management of a type of entrepreneurial individual, capable of 

managing their talent and human capital through social media. The 

challenge is to value Buen Vivir (Good Living) from the (Re)verse of 

heteronormativity produced by neoliberalism, questioning the desirable 

forms of life that fit into the model of total productivity, and allowing us 

to think and act from what is felt, in an exercise of reflection and 

transformation that fosters a more inclusive, critical, and conscious 

musical culture. 

Keywords 

Ethnomusicology, machismo, reggaeton.  

Introducción. ¿Cómo se reproducen el machismo y el capitalismo 

en el reggaetón? 

“Ruido heterodoxo” tiene como objetivo exponer la problemática que 

nos acecha con la industria de la música popular del siglo XXI donde, 

especificadamente en el género del reguetón, los cuerpos de las 

mujeres aparecen, tanto en los contenidos líricos como en la puesta en 

escena de sus materiales audiovisuales, se muestran coaptados por la 

masculinización del deseo. Según la experiencia de campo en el 

Instituto Fuentepiña de la ciudad de Huelva (octubre 2024), como 

conferencia crítica y performativa sobre las dinámicas del mercado en 

la industria de la música popular, se puede decir que a grandes rasgos 

estas temáticas generan reacciones diversas, e incluso polarizadas, 

entre los adolescentes estudiantes y el personal docente que asistieron 

a la cita. Experimentar la crítica musical desde el pensamiento 
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económico heterodoxo por formación profesional no es una tarea 

sencilla, menos aún, cuando los artistas no poseen el título de músico 

profesional.  

De este modo, se plantean otras alternativas para, con nuevas formas 

de aceptar la pluralidad del conocimiento crítico, analizar 

interdisciplinariamente el contenido lírico de la música. Y es entonces 

cuando puede surgir ese otro punto de vista, contrario al enfoque 

productivista del mercado, en una producción musical comercial que se 

aleje de masculinización del deseo. Es decir, se plantea un enfoque de 

creación rizomática, plural u horizontal, no jerárquico o empírico, 

devenido del ejercicio de la escucha analítica individual y colectiva de 

esos relatos. Se proponen nodos de hacer que permitan, a través de 

relatos sonoros y visuales, narrar las emociones de los participantes en 

los talleres o/y en la performance. Este ejercicio puede estar basado en 

realidades subjetivas u objetivas con la idea de situarla, repararla y 

transformarla que, tomando como ejemplo diversas agrupaciones de 

Colombia, hacen de lo popular una plataforma que relata y difunde, 

para sanar, los efectos del conflicto armado y su coyuntura 

socioeconómica en la geopolítica internacional; jemplos: Batucada 

Guaricha2, La Morena del Chicamocha3, La Muchacha4 y Las Tamboreras 

del Cauca5.  

 
2 La Batucada Guaricha con Velandia y la Tigra. ARRECHAS.  

https://www.youtube.com/watch?v=d6K0h6gBfhI Piedecuesta, Colombia. 

Fecha de estreno: 25N 2020, (consultado 30/11/2020). 

3 La Morena del Chicamocha. La Piscina Vacía Session. 

https://www.youtube.com/watch?v=lFZNgjL09Lw La Piscina Vacía, Colombia. 

Fecha de estreno: 23 junio 2023, (consultado 10/06/2024). 

4 La Muchacha. Videoclip La Sentada. 

https://www.youtube.com/watch?v=Y2rS8Clr9t0&list=RDY2rS8Clr9t0&start_ra

dio=1 Canción original: LA SENTADA, grabada por sello In-correcto en 2020. 

Colombia. Fecha de estreno: 12 de mayo 2022, (consultado 28/06/2022). 

5 Las Tamboreras del Cauca: ¿Cómo se enfrentaron estas mujeres al dolor? Las 

Igualadas. https://www.youtube.com/watch?v=yyKUTtJWCOA. Las Tamboreras 

del Cauca son un grupo de mujeres víctimas de violencia sexual que hoy son un 

símbolo de paz, reconciliación y lucha en América Latina. Popayán, Cauca – 

Colombia. Fecha de estreno: 3 diciembre 2019 (consultado 04/04/2020). 

https://www.youtube.com/watch?v=d6K0h6gBfhI
https://www.youtube.com/watch?v=lFZNgjL09Lw
https://www.youtube.com/watch?v=Y2rS8Clr9t0&list=RDY2rS8Clr9t0&start_radio=1
https://www.youtube.com/watch?v=Y2rS8Clr9t0&list=RDY2rS8Clr9t0&start_radio=1
https://www.youtube.com/watch?v=yyKUTtJWCOA
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A escala global, el reguetón6 es una pieza clave en la perpetuación de 

un modelo hegemónico desde finales del siglo XX con Vico C, Tego 

Carderon, Ivy Queen, entre otros músicos de Puerto Rico, que atraídos 

por las raíces y sonidos afro-panameños, crearon este híbrido y 

fenómeno internacional. En el aquí y ahora, el negocio del reggaetón es 

la insignia de la moda rítmica internacional. Son estructuras industriales 

rentables para el sector de la música, a través de recursos mediáticos 

de últimas tecnologías antes, durante y post pandemia del COVID en el 

2020. En la actualidad, es socialmente aceptado por la cultura de masas 

y en músicos emergentes. El “(Re)verso” plantea que el Buen Vivir, 

desde la música, acciona incentivando la crítica a las prácticas violentas 

de la industria de reguetón. 

Ecosistema erótico-neoliberal del reguetón  

Mamacita desde los fourteen (14 años de edad) 

Entra a la disco y se le siente el ki 

Mami, estos shots yo me los doy por ti 

Es mucho lo que abajo carga, en el machi no cabe la nalga 

La controvertida canción (+57)7 es una colaboración entre los 

reguetoneros colombianos Karol G, J Balvin, Maluma, Feid, Ryan Castro, 

 
6 “El género que hoy conocemos como reggaetón es producto de múltiples 

circuitos musicales que no se circunscriben a fronteras geográficas, nacionales 

o de lenguaje, y tampoco a identidades étnicas o pan-étnica. Sin embargo, la 

historia del reggaetón suele ser explicada de manera lineal, afirmando 

precisamente estas fronteras. Estas versiones de las historias tienden a nombrar 

un solo punto de origen y corren solamente en una dirección. Por ejemplo, según 

varios artistas entrevistados en The Chosen Few: El Documental (2004), el 

reggaetón se originó en Panamá, luego fue adoptado, transformado y 

popularizado en Puerto Rico y de allí fue exportado a otros países 

latinoamericanos, a los EE. UU eventualmente, al resto del mundo” (Marshall, 

Rivera y Pacini, 2010).  

7 Karol G, Maluma y J Balvin, La canción (+57) cuya letra fue cambiada tras las 

críticas por sexualizar a menores. 

https://www.bbc.com/mundo/articles/cy0g9rzpjr0o  Fecha de estreno: 14 de 

noviembre 2024. (consultado 10/12/2024).      

https://www.bbc.com/mundo/articles/cy0g9rzpjr0o
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Blessd, Ovy On The Drums y DFZM8. El Instituto Colombiano de 

Bienestar Familiar se pronunció al respecto por hacer apología de la 

pedofilia y la sexualización a menores de edad. El argumento es que la 

canción no contribuye a la lucha de esa institución por erradicar la 

explotación sexual a menores. De hecho, Astrid Cáceres, la directora de 

esa institución, agregó: “No hay mercado que justifique esta letra”. 

Dicha institución invitó a los artistas “a que conozca las horrorosas 

historias de explotación sexual, violación y asesinato de niñas de 14 

años y menos en Medellín”. Una de las primeras alertas vino de la 

revista de Rolling Stone (en español) donde, desde un pronunciamiento 

crítico, se reseñaba: “Sin importar de qué género se trate, cantar sobre 

niñas que “están buenas” no está bien y, en lugar de romper con la 

normalización, este sencillo perpetúa malas prácticas”. El congreso de 

la República de Colombia se pronunció al respecto y la portavoz 

Alexandra Vásquez promovió la anulación de la pieza musical de las 

plataformas streaming. La escalación de la reclamación fue señalada 

también por múltiples voces de medios de comunicación, 

organizaciones y colectivas de la sociedad civil, entidades del Estado y 

expertos en el análisis cultural en Colombia, puesto que: “perpetúa 

estereotipos de la narcocultura y hace una preocupante apología a la 

sexualización de menores”. La comisión de la Cámara de 

Representantes propuso a los autores de la canción a asistir a una 

capacitación sobre derechos de niños, niñas y adolescentes, sobre 

prevención de violencias en esta población, en concordancia con el 

artículo 44 de la Constitución Política de Colombia.9 

Si bien es cierto que, aunque existen muchos estudios y análisis críticos, 

desde la academia, el feminismo, la interseccionalidad y el sector 

 
8 Karol G, Feid, DFZM ft. Ovy On The Drums, J Balvin, Maluma, Ryan Castro, 

Blessd - +57. 

https://www.youtube.com/watch?v=5r5UePOgMQU&list=RD5r5UePOgMQU&st

art_radio=1 Fecha de estreno: 8 nov 2024. Medellín, Colombia. (consultado 

05/01/2025) 

9 Karol G: más problemas para la artista, desde el Congreso piden eliminar ‘+57’ 

de plataformas digitales y redes sociales oficiales, por Niño Luciano. 

https://www.infobae.com/colombia/2024/11/12/mas-problemas-para-karol-g-

desde-el-congreso-piden-eliminar-57-de-plataformas-digitales-y-redes-

sociales-oficiales/  14 de noviembre 2024. (Consultado 15/07/2025). 

https://www.youtube.com/watch?v=5r5UePOgMQU&list=RD5r5UePOgMQU&start_radio=1
https://www.youtube.com/watch?v=5r5UePOgMQU&list=RD5r5UePOgMQU&start_radio=1
https://www.infobae.com/colombia/2024/11/12/mas-problemas-para-karol-g-desde-el-congreso-piden-eliminar-57-de-plataformas-digitales-y-redes-sociales-oficiales/
https://www.infobae.com/colombia/2024/11/12/mas-problemas-para-karol-g-desde-el-congreso-piden-eliminar-57-de-plataformas-digitales-y-redes-sociales-oficiales/
https://www.infobae.com/colombia/2024/11/12/mas-problemas-para-karol-g-desde-el-congreso-piden-eliminar-57-de-plataformas-digitales-y-redes-sociales-oficiales/
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cultural de la música popular respecto a las dinámicas machistas y 

violentas en la producción de contenido del reguetón, poca ha sido la 

repercusión de estos trabajos. Hoy en día, posiblemente debido a la 

opacidad del mercado, hacen falta estudios cuantitativos sobre la 

repercusión que lo detectado por esas las investigaciones tiene sobre 

jóvenes, mujeres, masculinidades alternativas y otros colectivos 

sociales e instituciones. Cabe una pregunta ¿cómo esas letras fomentan 

el machismo? El patriarcado y las prácticas comerciales transnacionales 

(Marshal, Rivera & Hernandez, 2009) del reguetón operan como un 

síntoma, una patología de las estructuras más amplias de una batalla 

cultural binaria por el reconocimiento, el despojo y la explotación 

humana, aún latentes en la actualidad bajo estas tres aristas: 

capitalismo cognitivo, heteropatriarcado y poscolonialismo. En el 

mercado del entretenimiento también emergen contra-narrativas en el 

reguetón, que se encuentran disputando el reconocimiento de la 

autenticidad creativa, el arte crítico y la identidad racial10, a través de 

resistencias creativas, reconociéndose abiertamente dentro de una 

dualidad como artefacto cultural y/o producto comercial. Ante el 

despliegue erótico-capitalista que esta industria rentabiliza, es 

necesario generar, de por sí, un ecosistema de letras propias que, 

sustraídas históricamente de la música popular -en canciones con el 

sexo, el odio, el deseo, la venganza-, sean capaces de mostrar los 

acontecimientos sociales y culturales de nuestra cotidianidad 

 
10 “La cuestión de la identidad racial también atraviesa otras percepciones 

polémicas que tuvo la canción de Chocolate Remix (mostrar abiertamente que 

la sexualidad era compatible con la aspiración de la igualdad […]. Además de 

ser criticada por colectivos afro-franceses que se movilizaron en París para 

cancelar un concierto de Chocolate Remix programado en el bar La Mutinerie. 

En las críticas lanzadas a Romina estaba el apropiarse culturalmente de la lucha 

de las personas caribeñas contra las formas de represión racista que estaría en 

la base del reguetón, y de proyectar una mirada de mujer cisgénero blanca con 

privilegios hacia el cuerpo racializado de unas de las protagonistas del videoclip, 

de tal forma que “la narración del cuerpo danzante perpetúa aquí esta posición 

de ‘ama blanca en una casa grande’ donde las mujeres negras son reducidas a 

un estatus subalterno de esclavas. También se acusó de negar las raíces negras 

del reguetón, el que una mujer argentina se identificase con el reguetón a través 

de la etiqueta concreta – “música latina”- muestra las consecuencias de su 

comercialización transnacional actual, que ha ido acompañada de un proceso de 

blanqueamiento respecto a sus raíces afro-puertorriqueñas originarias.” (Moro, 

2023). 
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empeorada de este siglo XXI. Para ello, según Suiry Sobrino11 (2025): 

“Teta y nalga en el marketing detrás de la mujer latina, que representa 

el tema de Latina foreva”12 de Karol G, responde al estereotipo 

unidimensional y descontextualizando, una versión blanqueada de lo 

latino para el mercado occidental”. Esto aplica algunas prácticas nocivas 

al bien propio como común13, ensalzando no sólo un problema de 

estructura ética de convivencia social, a causa de la 

hipermasculinización, la minusvaloración femenina y la 

hipersexualización, sino también justificándola desde la resistencia a la 

hegemonía cultural popular occidentalizada y globalizada. 

Uno de los factores de esta causa sociocultural y económica, por no 

decir el más relevante, es la fuerza del neoliberalismo, de acuerdo con 

Amador Fernández Savater (2024), cuando sugiere que “así como se 

atrevió a pensar Michel Foucault: el neoliberalismo como la lógica 

empresarial y el cálculo económico a todas las dimensiones de la vida, 

incluida la relación con uno mismo. El sujeto debe asumirse como 

‘empresario de sí’, gestor de un ‘capital humano’ a valorizar 

constantemente. Esto radica en que fabrica un tipo de ser humano, un 

 
11 Según Sobrino (2025), citando a Rafia Zakari, la industria de la publicidad 

convirtió al sexo en un producto de consumo. Por otro lado, expone que la 

industria del reguetón tanto Karol G como Shakira, por ejemplo, son mujeres 

latinas de fama mundial, que, con sus particularidades, encajan en el 

estereotipo. Ambas están alejadas de la experiencia negra de las mujeres que 

estuvieron en los inicios del reguetón cuando era marginalizado y sus letras 

representaban la resistencia de los barrios. Y ambas también tienen una 

comunidad enorme de seguidoras que incluye a niñas y adolescentes que 

consumen, a través de ellas, la idea de éxito dentro del capitalismo que está 

vinculado a la belleza, el poder y el sexo (Sobrino, 2025).  

12 Karol G – Latina foreva (Official Video). 

https://www.youtube.com/watch?v=BgMU9Vuj17Y&list=RDBgMU9Vuj17Y&star

t_radio=1 fecha de estreno: 23 mayo 2025, (consultado 17/05/2025). 

13 “No obstante, aquellos juicios con los que se impugna tal género ¿no significan 

una razón para escrutar con mayor detalle lo que implican las palabras 

enunciadas en susodichas canciones?, ¿no merecerán atención las mismas, bajo 

una dinámica de análisis, cuando estas compartan un elemento de común uso 

por parte de los destinatarios de la educación? Lo cierto es que, aunque 

ampliamente recusado el reggaetón, este revela comportamientos y actitudes 

de una comunidad que se expresa desde un lenguaje particular digno de ser 

analizado” (Barbosa, 2024, pp. 18-19) 

https://www.youtube.com/watch?v=BgMU9Vuj17Y&list=RDBgMU9Vuj17Y&start_radio=1
https://www.youtube.com/watch?v=BgMU9Vuj17Y&list=RDBgMU9Vuj17Y&start_radio=1
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tipo de vínculo con los demás y con todo el mundo: el yo como empresa 

o marca que gestionar, los otros como competidores, el mundo como 

una serie de oportunidades para rentabilizar”. 

Por consiguiente, si se habla de industria de la música para el 

entretenimiento, estamos adentrándonos en un universo de muchas 

posibilidades para la representación de lo “latino”. Esto significa que, 

¿todo cuerpo de mujer latina debe suponer plusvalía para ese mercado? 

Retomando, y de acuerdo con Suiry Sobrino (2025), parece que no 

funciona así: “Quizás podríamos primero hablar de cómo se construye 

el concepto de latina. La mujer latina no es la panchita. Panchita es la 

forma despectiva con la que, en España, se nombra a quienes venimos 

del Sur Global, de forma particular a las sudamericanas de origen 

indígena. La panchita no es una fantasía erótica, es la que limpia la 

casa, la que te prepara la comida, la que cuida a la abuela. No es el 

cuerpo deseado ni deseante como las mujeres que bailan en el video de 

Karol G porque la panchita no es latina. La mujer latina no es solo una 

categoría que referencia una territorialidad es, sobre todo, un concepto 

que la industria del entretenimiento ha sabido explotar”. 

Existen estudios sociales respecto a las masculinidades en disputa que, 

como los de Trujillo, Tovar & Gómez (2022), corroboran -con la 

información en un estudio de campo en colegios de Medellín, Colombia- 

la influencia de la creciente industria del reguetón en la normalización 

de la violencia simbólica y la heteronormatividad en letras y videoclips 

(ej. sexualización de cuerpos como “capital erótico”). Esto relacionado 

directamente con el microtráfico y la prostitución en ciertas zonas, tanto 

céntricas como del extra-radio, de la ciudad, permeados por la cultura 

machista que deriva en la cosificación de la mujer por la construcción 

binaria del cuerpo como factor simbólico, sometido a control y 

discriminación. Estas derivas hacen que el reguetón sea un escenario 

de disputa entre el entretenimiento consciente y la diversión 

indiferente. La industria de la música popular o urbana, como se le suele 

catalogar a este género, juega con diversas dinámicas de capitalización 

de canciones con contenidos que generan controversia y atracción 

masiva.  
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En paralelo al auge dinámico del concepto de empoderamiento de la 

mujer latina, fluye a la vez y perfectamente la mercantilización de la 

masculinidad. Estas dinámicas funcionan muchísimo en las redes 

sociales y plataformas de entretenimiento ligero, donde el éxito de su 

arte se mide en relación con la cantidad de mujeres con las que se 

relacionan, el consumo de lujo y la fuerza y “belleza” física de ambos 

sujetos. Esta dinámica es rentable para una sociedad joven carente de 

oportunidades profesionales y, en el peor de los casos, con una 

vulnerabilidad tan alta que ni siquiera las necesidades básicas son 

satisfechas. Este modelo de sociedad viril y empoderamiento femenino 

funcionan perfectamente en el mercado de la música popular 

emergente, resultando doblemente atractivos: por un lado, para 

quienes poseen en el imaginario colectivo un ideal del “Ser hombre” que 

implica dominar y tener poder sobre las mujeres y los recursos; por 

otro lado, para un feminismo atrapado por los algoritmos estéticos del 

poder.  

Uno de los rasgos que más se destacan en este tipo de subculturas es 

la relación directa de los efectos colaterales de estas letras en las 

canciones y la transformación de los cuerpos de las mujeres en 

máquinas estéticas-deseantes, a través de las cirugías plásticas. Esto 

acelera la homogenización y negación del cuerpo de mujer latina, visto 

desde la mirada conquistada y balanceada desde un mercado del 

cuerpo-erótico en una cultura popular hegemónica. 

El papel de las plataformas digitales, impulsados por el capitalismo 

cognitivo en la industria de la música se ajusta a la perfección con la 

urgencia de maximizar ganancias de nuevos talentos con belleza14 y 

violencia, donde se prioriza la inmediatez de comercializar. En la medida 

de lo posible, rápido y divertido de consumir en la escucha y el baile. 

Las redes sociales (Instagram, TikTok, YouTube), capitalizan la llamada 

“sociedad del conocimiento”, con el pensamiento crítico y a la vez con 

 
14La belleza no estaría separada de la economía. Su presencia constituiría parte 

del ‘hecho social total’, entre ‘los nuer’ de Evans Pritchard o en ‘los jardines de 

coral’ de Malinowski y con más fuerza aún en las sociedades contemporáneas. 

Pero no sólo nos atrae la belleza, el brillo, lo cool o chévere, como fue traducido 

al castellano, también las cirugías estéticas a las que el autor llama “cirugías 

cósmicas” (Taussig, 2014, p. 11). 
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bulos.  

No obstante, también existen 

contrargumentos desde el 

agenciamiento feminista. La autora 

Frances Negrón–Mountaner (2022) 

señala que las artistas mujeres como 

Karol G (Colombia) y Villano Antillano 

(Puerto Rico), reconfiguran la 

narrativa de género desde el 

empoderamiento sexual o la 

queeridad. De hecho, la mutación del 

reguetón es el Neoperreo, un 

subgénero derivado del reguetón, el 

cual ha tenido una acogida más 

positiva que el de su predecesor”. 

Según Arias (2019), fue la artista 

chilena Tomasa Real (2016) la que 

definió ese movimiento conceptual. 

También López Castilla (2018) 

acentúa que, desde hace ya una 

década, tanto desde la academia 

como desde el postfeminismo “la 

prosexualidad viene defendiendo la 

necesidad de pensar el perreo, así como otros bailes hipersexualizados, 

como fenómeno complejo y contradictorio que puede ser entendido 

como una forma de empoderamiento femenino” (207).           

Desde el punto de vista asumido en este trabajo, diferimos de estos 

argumentos, puesto que hacen una contra propuesta sólo desde el 

negocio hipersexualizado de la estética femenina -empoderada y 

esclavizada- del mercado de la imagen, para y por la industria del deseo 

de masas. Pero no hay un cambio de paradigma desde la acción, la 

creación crítica de contenido para la memoria, el cuidado y la paz sobre 

sus condiciones de vulnerabilidad histórica. Seguido a esto, podrían 

mantenerse los mismos ritmos de este género musical. La 

contrapropuesta del empoderamiento, lo que refleja es una aceleración 

antropológica neoliberal, libidinal, economicista y algorítmica. La 

Elaboración propia 
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música popular emergente desde hace décadas toca las fibras más 

sensibles de la sociedad y es claro que el sistema capitaliza las 

perspectivas de cultura, subcultura y contracultura con esa versatilidad 

de géneros sin filtros, desde lo social, la clase, el género, la procedencia, 

la resistencia, la crítica o la complicidad del argumento, para el mercado 

de la música popular/ urbana sea los más rentable posible. Lo ético, no 

es lo mismo que la mirada moralista, culposa o victimista de esta 

industria, sino que es reconocer que estamos dentro de la ecuación de 

consumidores y proveedores de este servicio del deseo y sus 

mecanismos psíquicos del poder15. El postfeminismo avala como 

fórmula anti-patriarcal empoderar al cuerpo que llamamos de “mujer” 

y ve viable retocarlo, restaurarlo como proyecto económico individual. 

Un (Re)verso desde la etnomusicología para el Buen Vivir16 

¿Cómo escapar? Solo puede hacerse mediante la creación,  

a la vez personal y colectiva de una abundancia también 

objetiva y subjetiva: de vínculos,  

de afectos, de tiempo, de cuidados, de disfrute. 

Amador Fernández Savater (2024) 

El malestar singular o plural que genera cualquier tipo de violencia 

humana -de género, ecológica, simbólica, económica, emocional, 

feminicidios, abusos a niñas y niños- sigue quedando marginado, en un 

último escalafón de la inquietud social dentro de la industria de la 

música popular de este siglo. Mientras normalicemos la violencia como 

 
15 La subordinación y deseo para Butler (2010) no son simplemente una relación 

de opresión, sino también una condición para la existencia del sujeto. El deseo 

de “ser” y la necesidad de supervivencia llevan a las personas a buscar la 

aceptación y la pertenencia, incluso en contextos de poder desigual. Hay una 

crítica al individualismo, donde esta visión forma intrínsecamente al yo, ligada 

a relaciones de poder y a la internalización de las normas sociales.  

16 El Sumaj Kawsay (“Buen Vivir”), enfocado a la etnomusicología critica, 

contribuye a abrir otros horizontes utópicos re-emergentes y multiontológicos 

de re-existencia creativa, frente al desarrollismo y las políticas extractivistas 

estatales (…). Como apuesta musical micropolítica y comunitaria, apelamos a 

crear redes similares que incorporen la discusión sexo-genérica, así como los 

procesos de cambio y transformación social particulares de cada mundo cultural. 

(Podhajcer, & Vega, 2021) 



293 
 

cuestión de otros, y sigamos replicando la mirada precarizada de un 

sujeto empoderado, convertido quizás hasta en un sujeto endriago17 y 

moderno desde la heteronormatividad, desde la necesidad económica 

por consumir y derrochar, desde la carencia psíquica que nos oprime 

este sistema y desde el desamor, seguiremos muy apartados de 

reconocernos éticamente frente al otro en el mundo.   

Para este tipo de miradas contemporáneas, se plantea como método 

una performatividad ruidosa heterodoxa e insurgente, marginal, no 

lineal, no binaria y temporal en archivos de sonido e imagen. La base 

central de esta investigación doctoral es la etnomusicología crítica 

aplicada a cuestionar las líricas o contenidos visuales dichas 

producciones. Como metodología, se plantea una forma rizomática de 

ver y hacer para, desde la imaginación y la creación, participar en el 

desmantelamiento de narrativas machistas y violentas en la industria 

del reguetón de estos últimos cinco años. El objetivo es promover una 

visión y escucha crítica, panorámica y consciente de nuestro entorno en 

espacios como institutos escolares, barrios, universidades y en el 

mismo sector de la música -en espacios profesionales en festivales-. 

También se plantean conferencias en la academia y la asistencia a 

congresos a nivel local, nacional e internacional. 

Proponemos, dentro del marco de este primer año de investigación 

doctoral en antropología de la música en la Universidad de Sevilla, una 

metodología rizomática que proviene del pensamiento 

postestructuralista de los autores Gilles Deleuze y Félix Guattari, 

planteados en sus dos obras referenciales: Anti-Edipo. Capitalismo y 

Esquizofrenia (1972) y Mil Mesetas. Capitalismo y Esquizofrenia (1980). 

En la primera toma de contacto, con el Instituto Fuentepiña de Huelva, 

resultó interesante y satisfactorio aplicar una estructura rizomática de 

taller con los estudiantes de la ESO. El taller consistía en hacer la 

performance crítica de Ruido Heterodoxo, presentarla y, a la vez, 

 
17 “Sujetos endriagos, son sujetos capitalistas radicales, es decir, 

emprendedores del capitalismo gore, crean una amalgama entre 

emprendedores económicos, emprendedores políticos y especialistas en la 

violencia” (Valencia, 2010, p. 46). 
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explicar los pasos a seguir en la siguiente actividad práctica con 

alumnas y alumnos. Hicimos un experimento, ejercitando la atención 

con la memoria visual, auditiva de mis archivos para, sobre ese material 

preparado, buscar de manera individual y través de la escritura los 

análisis y sentires, para luego compartir en colectivo la experiencia con 

instrumentos musicales que la institución nos facilitó. El ejercicio 

además de ser experimental nos pone, nuevamente, en el lugar de la 

creación a partir de la imaginación. Esto es ya, de por sí, una 

metodología contracorriente a las tendencias de I+D de innovar o crear 

proyectos de emprendimiento en negocios visionarios y lucrativos sin 

contextualizar primero las realidades coyunturales.  

La etnomusicología18 crítica  

Esta propuesta está enfocada en cubrir una cuota de actividades que 

permitan entender, analizar y pensar la expresión artística de la música 

con un enfoque crítico, primero en colegios, institutos e instituciones 

universitarias, y luego en las áreas profesionales de festivales de 

música, congresos y conferencias académicas. Para realizarlo, fue 

necesaria la incómoda elección y selección musical de este sector de la 

cultura y la música popular, específicamente, de contenido lírico 

machista y violento contra las mujeres en las canciones. 

De este mismo modo, fue necesario hacer una matriz de semejanzas y 

análisis temporal de cómo fluye y se mueve el fenómeno del reguetón 

en el mercado, para contextualizar las redes que permiten su 

desplazamiento horizontal, de manera rizomática entre estas tres 

variables contemporáneas y coyunturales que nos afectan la 

cotidianidad sociocultural, económica y política desde la crítica y 

curaduría musical:  

 
18 El objeto de estudio de la Etnomusicología no es la música docta de Occidente, 

dominio especifico de la Musicología, sino la música en su perspectiva universal: 

“la música e instrumentos musicales tradicionales pertenecientes a todos los 

estratos culturales de la humanidad” (Kunst, 1959, p. 1). Por tanto, la 

Etnomusicología estudia la música docta de Oriente y la música folklórica del 

mundo, la cual incluye tanto aquella de las sociedades ágrafas comúnmente 

denominadas primitivas, como aquella de las civilizaciones más complejas 

(Grebe, 1976). 
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1. Capitalismo Cognitivo 

a. Semejanzas:  

i. El reguetón se produce y distribuye 

masivamente bajo lógicas de mercado digital, 

donde las plataformas como Spotify y YouTube, 

que monetizan su consumo. 

ii. La hibridación sonora (sampling y colaboraciones 

globales) reflejan la apropiación capitalista de 

culturas musicales. 

b. Crítica:  

i. Estandarización musical: el algoritmo favorece 

fórmulas repetitivas (ritmo dembow, letras 

sexualizadas, cuerpos objeto de deseo), 

limitando la diversidad. 

ii. Precarización laboral: muchos de los productores 

y artistas independientes quedan fuera del 

circuito hegemónico. 

 

2. Poscolonialismo  

a. Semejanzas:  

i. El reguetón emerge de diásporas caribeñas 

(Panamá, Puerto Rico y Colombia) y se globaliza 

como resistencia sonora frente a la 

marginalización. 

ii. Su éxito cuestiona jerarquías culturales:lo que 

fue estigmatizado como “música de barrio” ahora 

domina las listas globales. 

iii. Artistas como Ivy Queen o Residente han 

reivindicado raíces afrolatinas e indígenas en las 

letras. 

b. Crítica:  

i. Folklorización neoliberal: La industria blanquea 

el reguetón, separándolo de sus orígenes 

racializados (ej: reguetón light para audiencias 

eurocentradas), postfemenismo y neoperreo 

avalan y apoyan el empoderamiento de la mujer 

a través de la hipersexualización. 
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ii. Extractivismo cultural: grandes sellos explotan 

sonoridades urbanas sin retribuir a las 

comunidades originarias. 

 

3. Heteropatriarcado 

a. Semejanzas: 

i. El reguetón ha sido espacio de diputa de género: 

desde el machismo en letras que dominan este 

siglo XXI hasta alentar el discurso de 

empoderamiento como Natti Natasha o Tokisha. 

ii. El baile del perreo puede leerse como 

performance queer o biocorporales, desafiando 

normas corporales. 

iii. Colectivos como Riot Perreo, Kevin Fret, 

Chokolate Remix politizan el reguetón desde el 

feminismo y disidencias sexuales. 

b. Crítica:  

i. Hipersexualización comercial: la industria sigue 

privilegiando cuerpos feminizados, hace apología 

a la violación de cuerpos de adolescentes y los 

cuerpos latinos bajo la mirada masculina (ej: 

Karol G, Maluma, J Balvin, Feit, entre otros). 

ii. LQBTQ+ + tokenizada: artistas queer son 

incluidos solo sin son rentables (ej: Villano 

Atillano), pero persiste la censura a expresiones 

no binarias. 

Conclusiones 

Una vez identificado el problema sociocultural del machismo en la 

música popular, se establecieron las variables a analizar. De este modo, 

se concluye que, en espacios donde adolescentes y la sociedad en 

general tienden a banalizar la música, confundiéndola con diversión o 

escape, es necesario profundizar en su estudio. Desde la 

etnomusicología crítica se aborda el reguetón como un híbrido sónico 

que funciona como un rizoma, extendiéndose e influyendo en diversos 

ejes de la sociedad: la economía, la política y la cultura de masas. Como 

se evidenció en el análisis de la triada (semejanzas, crítica e 



297 
 

interacción), este género fluye a través de un mercado accesible a todo 

tipo de público, lo que refuerza su impacto. 

El problema actual radica en cómo la mercantilización de un estereotipo 

machista sigue activa, afectando directamente a la mujer y, de manera 

pasiva, a sí misma, a través de prácticas neoliberales que someten su 

cuerpo a un proceso continuado de cambios estéticos. El impacto en las 

acciones sociales es directamente proporcional al consumo indiferente 

y a la producción musical consciente. Por esta razón, esta investigación 

doctoral en antropología de la música o etnomusicología se presenta 

como una propuesta teórico-práctica (ver anexo). Su enfoque no es un 

análisis crítico arbóreo, vertical o hegemónico, sino que busca reconocer 

las líneas de fuga dentro del mercado de la industria musical popular. 

Así, se pretende actuar sobre esas narrativas violentas globalizadas y 

desarrollistas, desde el Departamento de Antropología Social de la 

Universidad de Sevilla, en diversos espacios y tiempos. 

Anexo fotográfico. Acciones rizomáticas19 desde el (Re)verso 

del machismo en la música popular para el Buen Vivir 

 

 

 

 

 
19 Taller de crítica musical: “El machismo en la industria de la música popular 

dentro de la metodología rizomática de Deleuze y Guattari”. Instituto 

Fuentepiña, Huelva (27 octubre 2024). 
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PREMIO DEL CERTAMEN DE ENSAYO BREVÍSIMO 

OLIVA SABUCO 2024 

El desarrollo como desenvolvimiento… del espíritu 

 

Manuel Calvo Jiménez1  

Profesor de Filosofía de Enseñanza Secundaria 

 

Hace poco, un compañero me escribía jocosamente un whatsapp 

donde, en un sticker con su propia fisonomía ataviada con nariz de 

payaso, se decía: “la nada nos penetra… y eyacula”. Después de 

reírme un rato, algo en mi interior vio la verdad de dicha afirmación 

e inspiró los pensamientos que siguen. Ciertamente la nada, con su 

afán inseminador de limitaciones, ha hecho necesario el desarrollo, 

el progreso hacia el Ser. Veamos. 

El Ser –con mayúsculas- así como la Nada –también con 

mayúsculas- son los elementos indispensables y, al tiempo, 

imposibles para la aparición de lo real. Sin Ser no podría haber algo 

que “sea”, pero sin la Nada, inoculando sus semillas limitadoras por 

doquier, tampoco habría entidad frente a otra entidad que 

permitiese la aparición del ente que es. En el principio eran el Ser 

Uno, identificado con la Nada también una. Eran una y la misma 

cosa, pues lo que hay no puede ser plenamente, si no hay 

pluralidad, si no hay contacto con otro ente que también sea, si no 

hay contacto con unos ojos que lo miren, si no hay roce, choques, 

aleaciones y fisuras. Y ya sabemos que la pluralidad y el cambio 

 
1 Doctor en Filosofía por la Universidad de Sevilla, ejerce como profesor de 
filosofía en secundaria. Entre sus libros pueden destacarse Filosofía para la 
felicidad, Diez razones para ser de centro y Filosofía para la Era Digital 
(Almuzara), o Despertando a la razón (Alegoría). Este texto ha sido escrito 
en Tomares, en junio 2024. 
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consisten en ser y no ser al mismo tiempo. Los esfuerzos de la Nada 

por irrumpir contradictoriamente en la existencia hicieron que sus 

semillas limitadoras, como pequeñas nadas diseminadas en infinita 

cantidad, rompieran el Ser en infinitos pedazos que se entificaron (o 

se ontificaron) llevando dentro de sí, cada una de ellas, el sueño de 

recuperar un día aquellos hermanos perdidos por el Universo entero. 

El Ser Uno se convirtió en pura exterioridad fragmentada. Y ahora 

“solo” nos queda recuperar esa imposible unidad perdida 

progresivamente en el desarrollo infinito del espíritu. Recuperar el 

Ser Uno en un desarrollo constante, sostenido y sostenible. ¿Es esto 

posible? 

Bajemos de las alturas especulativas un momento y atendamos 

superficialmente a la pregunta de si es posible o no un desarrollo 

sostenible. ¿De qué desarrollo se trata? Muchas veces se confunde 

el desarrollo con conceptos muy cercanos semánticamente como 

son “crecimiento” y “progreso”.   

Si por desarrollo se entiende “crecimiento”, en primer lugar, la 

respuesta es rápida y fácil: no, no puede haber un crecimiento 

sostenible. El Ser no puede crecer, puesto que es uno y no puede 

haber dos, como bien dejó demostrado el maestro de Elea. Si 

hubiese dos Seres, entre uno y otro sólo podría haber Nada. Y, como 

la Nada no es, no hay ese vacío de Ser entre Ser y Ser. Por 

consiguiente, el Ser no puede crecer ni decrecer en modo alguno2. 

Por otra parte, según la conocida ley de la conservación de la 

energía ofrecida por la ciencia moderna, la energía ni se crea ni se 

destruye. Por tanto, no es posible utilizar energía infinita para 

producir infinitos productos o entes pues los recursos de la 

 
2 Somos conscientes de que esto parece contradecir lo dicho en párrafos 
anteriores, cuando afirmábamos que el Ser necesita de la Nada para existir 
puesto que necesita de la pluralidad de entes. Nosotros creemos que no es 
contradicción, sino que el Ser con mayúsculas, al contrario de lo que creía 
Parménides, es el resultado final, sólo anticipado por el intelecto en actitud 
filosófica, del desarrollo sostenido y sostenible del mundo óntico en su 
despliegue temporal. Ya se explicará un poco más adelante. 
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naturaleza son limitados. Personalmente me da vértigo cuando oigo 

que la economía de tal o cual gigante mundial ha crecido tanto o 

cuanto en un año, o que la población mundial ha crecido en no sé 

cuántos millones, o que la producción de coches o lavadoras crece 

cada vez más… Ese desarrollo en el sentido de crecimiento tiene un 

límite y, como es muy probable que comprobemos en nuestras 

propias carnes, ese límite se impondrá antes o después. Podríamos 

dispersar los entes, que cada vez haya más, multiplicarlos sin fin… 

Sin embargo, nosotros somos más partidarios de aquel adagio latino 

que afirmaba “entia non sunt multiplicanda sine necessitate”.  

Además, ¿quién quiere crecer? ¿Crecer hacia dónde? Una persona 

no quiere crecer y crecer sin más hasta llegar a las nubes. Crecer 

por crecer es tan estúpido como decrecer por decrecer hasta 

desaparecer al nivel de un átomo o un electrón. El “desarrollo” es 

un concepto que debe indicar una meta, una finalidad, un bien 

mayor, aún por alcanzar, y no simplemente un “cuanto más, mejor”. 

Demos, pues, esta cuestión por zanjada. 

Por otro lado, está la opción de considerar del desarrollo como 

“progreso”. El concepto de progreso sí tiene esa intención de 

mejorar, de ir allá adonde aún no hemos llegado porque suponemos 

que guarda unos bienes que no tenemos. Progresar, pues, sería 

avanzar hacia lo mejor. Sin embargo, lo mejor no siempre está 

delante, en un futuro o en una realidad aún no conseguida. A veces, 

lo mejor está detrás, o dentro. Cuando entendemos el progreso, una 

vez más, como conseguir más cosas, producir más entes, volvemos 

al error del crecimiento. Progresar no es, o no tiene por qué ser, 

crecer. Progresar es ir hacia el “Bien”, ya lo decía Platón. ¿Es el 

desarrollo, entonces, un progreso? ¿Qué tipo de progreso? ¿Y es ese 

progreso sostenible? 

Aristóteles explicaba el cambio, el desarrollo de los entes, utilizando 

los conceptos de acto y potencia. Todo ente es un “algo” en acto, 

pero también tiene en su interior, como si de una semilla se tratara, 

otras muchas posibilidades en potencia. Yo mismo soy ahora padre 
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en acto y abuelo en potencia. Pero no todas las potencialidades son 

buenas, claro está, puesto que, además de abuelo en potencia, 

también soy un asesino en potencia o un estafador en potencia. Sin 

embargo, las potencialidades contenidas en la esencia de los entes 

sí son buenas. Hagamos ahora un paréntesis en cuanto a la esencia 

humana, que es especial (porque no existe). Un olivo “desea” 

desarrollar su esencia de olivo y un gorrión la suya propia. Y ese 

desarrollo es bueno, es un verdadero progreso para dicho olivo y 

dicho gorrión. Por tanto, el desarrollo de la esencia de las cosas es 

un desarrollo que constituye un progreso. Muy en la línea de la 

voluntad de poder nietzscheana, todo tiene en su interior la 

voluntad, la fuerza y el empuje hacia el desarrollo de su propia 

esencia. Un desarrollo, no sólo sostenible, sino sostenido en el 

tiempo de forma inevitable.  

Pero el problema aparece con el ser humano. El ser humano no tiene 

una esencia al modo del resto de entes mundanos. Ya lo decía Picco 

della Mirandola: “No estamos prisioneros de nuestro destino, sino 

que somos creadores de nuestro propio destino”, por tanto, no 

tenemos predefinida una forma específica de ser humanos, sino que 

es nuestra tarea, nuestra esencia especial podríamos decir, el 

decidir cuál es nuestra esencia. Por tanto, no está predefinido qué 

significa desarrollarnos como humanos. No hay un único concepto 

de “desarrollo” o, usándolo como sinónimo, de “progreso” humano. 

Al no tener una naturaleza predefinida como la que tienen el resto 

de entes, nos quedamos perdidos o huérfanos de sentido y no 

sabemos qué tenemos que ser o qué debemos conseguir para ser 

verdaderamente humanos. Entonces, ¿qué? ¿Caemos en un 

relativismo paralizante? Si no somos nada en concreto, no es que 

no pueda haber un desarrollo sostenible, es que no sabemos qué 

hay que desarrollar. Y así nos asomamos al abismo de la voluntad y 

nos vuelve a penetrar impúdicamente la nada. La angustia 

existencialista nos inunda.  

Desde este relativismo pesimista, el ser humano ha intentado de un 

modo u otro encontrar ese lugar hacia el que dirigir su progreso y, 
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en los tiempos que corren, no ha sabido (por lo general) ver más 

progreso que aquel que implica un crecimiento. Puesto que no hay 

nada que sea “mejor” que otra cosa porque nada está definido, lo 

único que nos queda para agarrarnos es la cantidad de entes. 

Multiplicar los entes, crecer y producir como única forma de 

progreso o de desarrollo. Y esto, ya hemos dicho, no es sostenible. 

Pero es que tampoco es deseable, ni ahí está el Bien con mayúsculas 

del que hablara Platón.  

Sin embargo, en la propia indeterminación de la naturaleza humana 

reside, eso creemos, la solución al enigma. No tenemos naturaleza 

predefinida porque nuestra esencia consiste, precisamente, en la 

libertad. Algunos piensan (neurocientíficos muy actuales y 

reconocidos, entre ellos) que la libertad no existe. Y tienen razón. 

No somos libres de pensar lo que pensamos, de decidir lo que 

decidimos, etc. porque hay leyes causales, neuronales, biológicas o 

ambientales que nos condicionan o, incluso, nos determinan. Pero 

no es esa la libertad que nos caracteriza. La libertad humana es la 

que nos da nuestra consciencia de nosotros mismos y del mundo 

que nos rodea. Cuando un ser (humano o cualquier otro capaz de 

hacerlo) se sabe como ente en el mundo, se autopercibe como 

existente, como estando aquí o ahí (Da-sein, que dijera Heidegger), 

en ese momento se libera de la cadena de la pura exterioridad en la 

que se encuentra el Ser desde sus comienzos cuando la Nada se 

dispersara por sus entresijos generando fragmentación. Desde esta 

perspectiva, el ser humano, cada ser humano o ser autoconsciente 

que pueda existir allende nuestras fronteras terrícolas, es como una 

luz que ilumina desde su parcialidad el resto del universo 

unificándolo en cierta medida.  

El Ser Uno, prácticamente una Nada en sus primeros momentos, se 

partió en mil pedazos ónticos cuando la nada parcial del no-ser se 

decidió a resquebrajar aquella unidad originaria. Pero ese Ser Uno 

no era un verdadero ser puesto que no había consciencia que lo 

abarcara, no había aparición o dación (que dijera Husserl en su 

fenomenología) que lo hiciera aflorar a la verdadera existencia. Ser 
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no es verdadero existir hasta que no aparece o se muestra a sí 

mismo. Por tanto, la existencia de un ente que es capaz de saberse 

como parte de una unidad mayor, el Ser, y que con su consciencia 

lo ilumina, es el hito que nos marca la senda del desarrollo humano. 

Desarrollo humano es, pues, buscar que se desenvuelvan las 

potencialidades del propio ser humano, su capacidad de ser 

consciente, de pensar y de pensarse a sí mismo como parte de un 

todo mayor que nos acoge.  

Ahora bien, ¿es esto sostenible? Rotundamente sí. El desarrollo 

humano es sostenible por cuanto no es consumidor de recursos sino, 

muy al contrario, generador de ellos. Más humanidad no es 

multiplicación de entes, sino desenvolvimiento de nuestra esencia 

libre y dadora de sentido. Profundizar en las potencialidades de la 

consciencia humana y deshacernos paulatinamente de la nihilización 

(o penetración de la nada) allá donde sólo produce relativismo 

consumista.  

Desde aquí, no resulta difícil comprender hacia dónde apunta el 

desarrollo y su sostenibilidad: reconocer a cada ser humano como 

un ser único, dador de sentido, unificador de lo real, que debe ser 

respetado en tan alto grado que su existencia (la de cada ser 

humano) es en verdad lo único verdaderamente sagrado que 

tenemos. Respetar su libertad en tanto que esta no suponga el 

detrimento de las posibilidades humanizadoras del resto. Y, si para 

conseguir esto, hay que decrecer en lo material, pues habrá que 

hacerlo.  
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LA ECOESFERA DE LA CONVERSACIÓN 

José Biedma López 

Filósofo y escritor. UNED. AAfi Jaén 

 

"No sólo ha de ser aliñado el entender:  

también el querer, y más el conversar" 

    Baltasar Gracián. Oráculo manual 

 

Algunos de nosotros nos hemos dedicado o nos dedicamos 

profesionalmente a la educación, pero esa importantísima misión, 

que sin remedio debemos recomenzar con cada generación como 

sísifos portando piedras: de lo particular hacia lo universal, elevando 

esa mochila del barrio o de la dehesa en dirección a un mundo 

verdadero y justo para todos…, esa decisiva faena de la educación 

es también –como nos han recordado J. A. Marina y otros– 

responsabilidad de la tribu, o sea de la polis entera. Los maestros 

pueden hacer muy poco si no gozan del respaldo de padres y 

gobernantes en una aldea global y en un ciberespacio dominado por 

la Internacional Publicitaria, porque la voluntad mueve, pero es el 

ejemplo el que arrastra.  

Como educadores de oficio, los profesores no merecemos ninguna 

devoción temerosa o supersticiosa (Vale, ¡se acabó el don del profe!, 

¡pero no me llames “tío”!). Además, debemos dar cuenta y razón 

pública de cuanto hacemos, ¡faltaría más! Y por escrito, y venga 

escrito sobre escrito, “es justo y necesario”, en papel y en la luz… El 

derecho a suspender no me exime de la obligación de explicar por 

qué suspendo. Ok. Pero no me quites el derecho a suspender ni a 

reconocer al rucio por sus campanillas. Resulta imprescindible el 

respeto y reconocimiento a la dificultad, competencia e importancia 

de la labor que venimos desarrollando los educadores, pues en la 

paideía de niños y jóvenes se juegan los pueblos sus futuros. Un 

pueblo que menosprecia a sus maestros está condenado a la 
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decadencia y al desastre. Y el que beneficia a los malos –ya lo dijo 

Séneca–, perjudica necesariamente a los buenos.  

Uno tiembla de espanto cuando repasa el libro VIII de la Politeía de 

Platón y ve allí las quejas cumplidas de los profes de secundaria y 

hasta de los profes de universidad de hoy mismo, como en un 

espejo, cuando el ateniense describe los males de una democracia 

corrupta, próxima ya a la anomia de esa “feria de constituciones”, 

en la que los maestros temen a sus alumnos y les halagan (es decir, 

les engañan aprobando sus caprichos, consintiendo su desidia) y los 

padres temen a sus hijos y los malcrían, tolerándoles lo intolerable. 

Y la ley pasa a ser una tela de araña que detiene a bichos chicos, 

pero  que vulneran sin castigo los bichos grandes… Por desgracia, 

las asociaciones de padres maltratados no son una distopía 

fantaseada por escritores futuristas, sino una realidad presente con 

la que he tenido la desgracia de despachar en mis tiempos de 

director de instituto público. 

El compromiso con la educación (que es un arte, más que una 

tecnociencia) implica una decisión enérgica a favor de las más 

nobles ambiciones de la Cultura con mayúsculas, es decir, de la 

cultura entendida como proyecto de Civilización o “Educación para 

la Ciudadanía”. La civilización, por encima de la diversidad de 

culturas, supone tres cosas: Teatro libre, ascesis o epojé científica 

y esa racionalización y división de los poderes a la que llamamos 

Democracia, es decir, la apuesta por la consecución de la verdad 

(objetivo científico), la realización de la justicia (meta ética y 

política) y la representación de la belleza (su orientación estética). 

Los escenarios de la tragedia (nacida de los cantos de Dionisio) y de 

la comedia permitieron ya en el mundo griego la exposición crítica 

de las costumbres y la purificación emocional de la dura condición 

humana y por tanto, si no su progreso, al menos su consuelo 

estético. El teatro es un espacio de conversión y conversación, esa 

“flor estética de las civilizaciones” (Gabriel Tarde). 

Aunque estas “cuasicosas” (verdad, justicia y belleza) no sean 

reales, y sólo existan como ideales o metas regulativas, la creación 
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cultural y la instrucción educativa es impensable o carece de vigor 

si no las postulamos como aspectos trascendentes del bien común, 

y hasta “trascendentales” en sentido kantiano, pues hacen posible 

el bien que pretendemos promover en cerebros, mentes y en el alma 

(inteligencia y voluntad) de las nuevas generaciones. A falta de 

ideales, no extrañare que quedáremos también sin ideas. Las 

imágenes religiosas de lo ideal en general no son despreciables, los 

mitos y la figuración de lo divino expresan diáfana y emotivamente 

el sentido de importantes valores, o sea, la fe en la salvación del 

hombre y la confianza en su futuro. Hablan del bien y del mal, del 

principio y del final, de lo bello y lo feo, es decir, de aquello sobre lo 

que la tecnociencia ni dice ni sabe nada. Las representaciones de lo 

celestial y de lo infernal hermanan o maridan con las humanidades. 

No obstante, las dogmáticas religiosas o políticas han de explicarse 

fuera de los centros educativos públicos, sus espacios naturales son 

la catequesis de la parroquia, de la sinagoga, de la madraza o de la 

sede del partido, donde no se duda, sino que se adoctrina y se rezan 

oraciones o consignas, lo cual no quiere decir que el sentimiento y 

la cultura religiosa deba ser despreciada en los centros públicos. A 

este respecto es muy conveniente repasar el sensato y elevado 

punto de vista de don Francisco Giner de los Ríos, maestro de 

maestros de la España contemporánea.  

Vivimos en una sociedad imperfectamente secularizada, por lo 

mismo que fue hace algún tiempo una sociedad exageradamente 

adoctrinada. Leszek Kolakowski puso de manifiesto que, al contrario 

que al comienzo de la modernidad, la tensión entre lo sagrado y lo 

profano en nuestros días no se debe a la tiranía de la religión, sino 

más bien a la rapiña de lo profano por absorber en su seno cualquier 

saber, incluso el fútbol muda en religión. Especialmente 

avasalladora se muestra la racionalidad clínica con su tendencia a 

desplazar al juicio moral, de modo que se reducen a patologías todas 

las disposiciones humanas que antaño fueron consideradas viciosas 

o se interpretan como puros efectos genéticos o condicionamientos 

sociales las actitudes nacidas de las buenas costumbres o del 

esfuerzo. Con ello se elude cualquier responsabilidad. El carácter 
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(ethos) se reduce así a temperamento, y la libertad responsable 

deja su puesto a la necesidad natural o a la determinación social. El 

normópata dominante echa así balones fuera: La culpa es siempre 

del “Sistema”. El avance del populismo doctrinario, dogmático y 

fanatizado, rojipardo o irisado, de uno o de otro color, tampoco 

tranquiliza y los extremos se tocan por su vocación totalitaria y 

violenta. 

En los relatos de la Gran Literatura, religiosa o profana, oriental u 

occidental, en el humanismo de los clásicos es donde se forma el 

carácter y se conforman el entendimiento y la voluntad. ¡Ay, 

Voluntad!, esa capacidad de automotivación y autoestimulación, de 

libre concentración de la atención, ese poder de autorregulación 

racional de los apetitos que ha desaparecido en los protocolos y 

tecno-vaciedades de las políticas educativas, que se suceden como 

pesadillas psicodemagógicas; en las que se confía a la motivación 

externa la reacción presuntamente constructiva del alumno, como 

si el educador pudiera competir con la manzana envenenada de los 

Mass Media, saturada de dulzura y color; igual que la palabra 

“disciplina”, término este con que se refería a la virtud del verdadero 

discípulo, también brillante por su ausencia, porque toda disciplina 

ha sido declarada obsoleta, menos aquellas que tienen que ver con 

el presentismo histórico de la cancelación y la multiplicación de las 

identidades sexuales (división disciplinaria, que diría Foucault) o con 

la sexualización sistemática del ángel. Nos entristece ver cómo 

muchos profesores bienintencionados abandonan en cuanto pueden 

las aulas, convertidas en jaulas de primates asilvestrados o en 

guarderías infantiles, pues no están dispuestos a ejercer de payasos 

ni a adoctrinar con los sermonarios de inclusividad y sostenibilidad 

à la page, y se sienten desamparados a la hora de ejercer la 

autoridad (que nada tiene que ver con el autoritarismo), 

despreciados por los “renegados de la tiza”, a la sazón 

psicodemagogos de despacho y simposio abstruso y constructivista 

pagado con fondos públicos. Son los brujos de la posmodernidad 

que hablan el tecno-lenguaje de los dioses, la neolengua progre, 

ricos en papers y sin tiempo para leer a los clásicos. 
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El valor que le damos a estas nobles ideas (verdad, belleza, 

concordia), que tienen que ver con la formación de la voluntad y del 

carácter moral –“irrealidades creadoras”, como diría Enrique Pajón– 

y el papel que juegan en nuestra vida cotidiana transparecen en lo 

que hacemos y en lo que hablamos, pues decirnos y contarnos es 

también un modo del hacer humano, tal vez el principal porque el 

lenguaje es la auténtica “casa del hombre”. “La lengua ha 

constituido el primer lujo estético del hombre, el primer gran empleo 

de su genio inventor” (G. Tarde). Es banal recordar que las palabras 

son el instrumento esencial del pensamiento y el principal factor de 

humanización y civilización; vivir es convivir y somos en 

comunicación, esa “cámara de ecos” (McLuhan). G. H. Mead insistió 

en que ganamos identidad interiorizando conversaciones ajenas 

como si fuesen propias, intimándonos gracias a la memoria, a la 

imaginación y a la imitación de lo que cuentan otros, el proceso 

social de comunicación... La conversación es el “uterotopo” 

(Sloterdijk), la incubadora que proporciona al ser humano un 

sistema madre de inmunidad y de seguridad…, pero también puede 

ser caja de resonancia del odio o de los terrores de un infierno 

privado, si la conversación degenera en bronca de insultos y de 

reproches; dependiendo de lo que en la caverna doméstica se 

escuche y hable, así crecemos, sentimos, respondemos... 

En la educación, lo verdadero ha de conservarse para su 

reutilización. El alma de la ciencia es tolerancia, pero es intolerable 

que la casa del humano esté afligida de goteras que hacen imposible 

las buenas maneras en la ecoesfera de la conversación cotidiana, 

sea esta oral o enredada. También la ciencia reclama escenarios y 

voces claras, que no se pierdan en un susurrar, en un gemir, en un 

quejarse o en un gañir animalesco. Por conversación entendía Tarde 

“todo diálogo sin utilidad directa e inmediata, en el que se habla 

sobre todo por hablar, por placer, por juego o por cortesía”…  

“La conversación señala el apogeo de la atención 

espontánea, que los humanos se prestan recíprocamente, y 

mediante la cual se compenetran con infinitamente más 

profundidad que en ninguna otra relación social. Al hacerles 
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enfrentarse en la conversación les hace comunicarse por una 

acción tan irresistible como inconsciente. La conversación es, 

por consiguiente, el agente más poderoso de la imitación, de 

la propaganda de sentimientos, así como de ideas y de 

modos de acción” (La Opinión y la multitud, Taurus, 1986). 

A medida que avanza la civilización se habla más y más deprisa… 

Naturalmente, la conversación incluye el chismorreo y la 

murmuración, pero en ella se corrigen las opiniones y se evalúan los 

intereses generales. Es normal que los jóvenes disfruten 

contradiciendo, como los cachorros mordiendo, que decía Platón, 

antes de dominar la dialéctica…, ya buscarán el acuerdo cuando 

maduren y evitarán la controversia violenta cuando envejezcan…  

Muchas veces no se puede conversar, hay demasiado ruido, ni 

siquiera oímos la garrulería de los gorriones en el aire, aunque sí el 

graznido de los cuervos en el ágora. ¡Qué tiempos aquellos en los 

que el profe de historia organizaba el coro de voces blancas! Y tiene 

razón Sloterdijk: el escenario moderno está superpoblado de 

deprimidos y mimados, abandonados por el deber y decepcionados 

del querer, atravesados por un nihilismo de la realidad, de la verdad 

y de la (in)comunicación o del malentendido; un revival del discurso 

de Gorgias a favor de la Gran Meretriz, un nihilismo alimentado por 

la perezosa e irresponsable dejación de autoridad de políticos, 

padres y educadores, degradados en charlatanes sin escrúpulos, 

buscones de aplausos, poderes, canonjías y encomiendas bien 

retribuidas. Los pies tropiezan en las baldosas levantadas por el piso 

maltratado del escenario conversacional, donde debiera 

resplandecer en todo momento el respeto a la dignidad del otro, y 

no su despersonalización. ¿Cómo es posible que se blasfeme contra 

Lo Bueno en sí y el Bien Común llamándole “de puta madre”? ¿Cómo 

respetar lo que no se hace nombrar propiamente como respetable?: 

"tí¬o", "tronco", "enano", "monstruo", “subnormal”...; demasiadas 

veces, los jóvenes no usan los nombres propios, se tratan y se dejan 

tratar a patadas, como cosas, como instrumentos, como meras 

gónadas malnombradas. ¿Cómo puede extrañarme que alguien se 

caliente, quemándome viva, tras hacer con mi alma o mi cuerpo 
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astillas, si me dejo llamar “tronca”? ¿Cómo es posible que el estar 

en forma sea más propio del “maquinón” que del cuerpo humano? 

Es especialmente lamentable esa torpe moda de rebajar los 

nombres propios de las personas a nombres comunes de cosas, 

renunciando a la mayúscula, como si no hubiera insistido Unamuno 

en que cada ser humano es especie única y, podríamos decir que 

aún, más arriba del ser, cada persona es género especial. No sólo 

es falsa humildad en los relucientes créditos, sino que tal vicio 

ortográfico de escribir nombres de personas con minúscula facilita y 

justifica la cosificación.  

Muchos chicos y chicas de secundaria e incluso de bachillerato no 

saben cómo dirigirse a sus compañeros, a sus padres o a los 

profesores, no saben cómo dialogar constructivamente o expresar 

clara, pacífica y educadamente sentimientos y emociones, de ahí 

que los comuniquen mediante impertinencias, coces, insultos, 

manotazos, amenazas, imposiciones, exclamaciones e improperios. 

¡De algún modo tienen que expresarse! Puede que estén demasiado 

acostumbrados a ver de qué manera se ejerce el terrorismo íntimo 

en la familia desestructurada o en trance de desestructurarse, o 

cómo los políticos se difaman e insultan en público recurriendo sin 

descanso a la falacia del tu quoque… La sensibilidad para la piedad, 

la compasión y el dolor está como anestesiada o, peor, 

espectacularizada. El odio une mucho, sectariamente. Y a un nivel 

más cotidiano, dar los buenos días, pedir las cosas por favor, 

agradecer los servicios prestados, interesarse por el bienestar de los 

demás, etc., exhibe debilidad y no se enseña ya en las casas, no 

hay tiempo que perder, todo tiempo es, con prisas, para la 

producción y el consumo. Falta confianza. Las habilidades para la 

conversación inteligente y el razonamiento lógico no son cualidades 

que caigan del cielo, salgan mágicamente del ordenador o se 

improvisen. Uno debe ejercitarse en ellas durante largos años de 

entrenamiento. Requieren atención y tiempo y la aplicación de 

algunas reglas básicas. Y lo cierto es que sin la restauración de los 

buenos modales y cierta elegante cortesía, el trabajo de instrucción 

educativa y de educación civilizadora resultan imposibles. 
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 Como José María Romera advirtió hace ya muchos años, 

hemos caído en la hipocresía igualitarista del tuteo. Nos hemos 

precipitado, temerariamente y sin ofrecer suficiente resistencia. Y 

es que hay un tú familiar, afectuoso y cálido, que nos llega en la voz 

del otro como mano tendida hacia el corazón. Vale. Pero hay otro tú 

agresivo, insolente, procaz y desconsiderado, que desafía la 

urbanidad y se cuela de malos modos en la conversación rompiendo 

las reglas del trato. El usted no es sólo una antigualla, aunque me 

temo que su reposición en el espacio educativo va a ser dificilísima, 

si no imposible. El usted no es ni fue necesariamente síntoma de 

clasismo, como quieren hacernos creer los apóstoles de la 

Neolengua. Al tratar de usted a una persona venimos a ofrecerle el 

presente de nuestra modestia y nuestra discreción, mostramos 

respeto a su edad, su intimidad o su derecho a mantener distancia 

con nuestros usos y costumbres. Frente a la grosería del tú invasor, 

el usted es una forma civilizada de ese pacto social según el cual 

reconocemos la dignidad del otro. Y cuando llamamos de usted a un 

alumno lo animamos a crecer, a echar solera… El tuteo arrojadizo, 

no pactado, es como un aviso de que a partir de ahí nos arrogamos 

el derecho de cometer cualquier desmán sobre la persona del 

tuteado, puesto que damos por hecho que en cierto modo nos 

pertenece…  

Y donde hay un exceso de confianza, acabará dando asco, ¡no lo 

dude usted! El malentendido sobre el usted, según Romera, 

proviene de un erróneo sentido de la llaneza, que no es sinónimo de 

democracia sino de vulgar aldeanería…  

“Cuando a las primeras de cambio alguien se dirige a 

nosotros hablándonos de tú, conviene ponerse en guardia 

por si las moscas. No tardará en levantarnos la voz, en 

conminarnos a actuar según sus pautas de comportamiento, 

en curiosear impúdicamente en nuestra vida o en meterse 

hasta la cocina. No: el usted no es un fósil, sino todo lo 

contrario. Si la sociedad moderna y civilizada se sostiene en 

el respeto a la libertad ajena, la mejor forma de trabar 

conocimiento con los otros sin romper el acuerdo de la 
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dignidad propia de cada uno es hablarle de usted. Luego, ya 

se verá. El único tú tolerable es el conquistado con el trato 

cordial, la demostración continua de afecto y buenos modos 

y el descubrimiento de una complicidad de gustos o 

intereses.” 

Recomendemos la distancia que propiciaba Schopenhauer con la 

fábula de sus erizos escalofriados. Ni tan lejos que nos helemos, ni 

tan cerca que nos pinchemos. Buen consejo para las comidas 

navideñas. En nuestras palabras se manifiesta el tratamiento que 

nos damos y puede también manifestarse cotidianamente el amor a 

la verdad, la confianza en la vocación espiritual del hombre y, en 

fin, la gracia conquistada y las bellas formas imitadas; en vez de la 

grosería, la ramplonería, la procacidad, la violencia o el mal gusto. 

Practicar verbalmente la amabilidad no es muy distinto de ser 

amable. Ya lo dijo Aristóteles: acabamos siendo lo que hacemos. 

“Sé amable”, podría servir de imperativo categórico, especialmente 

en una sociedad plural y multicultural, porque sólo siendo amable 

podrá uno reclamar la consideración del otro, la atención amistosa 

del diferente.  

Lo que somos y aspiramos a ser se manifiesta todos los días en lo 

que hacemos con el idioma. Las palabras tienen un mágico poder 

sobre nuestra vida más íntima, sobre lo que pensamos y sentimos: 

promueven sentimientos, buenos o malos, pueden representar, 

conmover, consolar, motivar, provocar, halagar, engañar, alienar, 

deprimir o herir como dardos envenenados, pueden animarnos o 

desmoralizarnos...  

Educar de verdad, contagiar valores en la instrucción, empieza por 

esforzarnos en hablar mejor (y “menos golpeado”, que diría el 

hispano), conservando una atmósfera amable en esa segunda 

naturaleza de la conversación en que respira el ánimo, 

particularmente cuando es un hablar por hablar, cuidando con mimo 

ese habitáculo simbólico de signos, conceptos, juicios, 

razonamientos y versos, en el que deben madurar mentes y 

espíritus, porque al conversar los espíritus se interrelacionan y se 
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compenetran. Pues la Palabra en el aire, en el papel o en el monitor, 

nos labra en su seno, como si fuera Dios. Y el amor es, en su 

duración artística, en la promesa cumplida de una verdadera 

amistad, la confianza de una conversación personal e interminable, 

una confianza que promete confidencias y facilita el examen de uno 

mismo. 
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Conocerse a sí mismo no es malo. Lo que es pernicioso es quedarse 

anclado en las tecnologías del yo, consumirse devorado por la 

autocomplacencia o los libros de autoayuda y olvidarse de que para 

optar a la “vida buena” nos hacen falta los otros. Dicho de modo 

hegeliano, hay que pasar “del yo al nosotros” y tratar de encontrar 

“lo universal en lo particular”. Tal vez, con esta estrategia, se 

puedan combatir eficazmente el individualismo y el egoísmo 

contemporáneos, esa irresponsabilidad perpetua que perfila 

la inocencia triunfante y se funda en el victimismo y el infantilismo 

de cada día.  

Como ha quedado de manifiesto en los trabajos de este Congreso, 

nuestro tiempo es un tiempo de crisis presidido por la incertidumbre 

y las tentaciones totalitarias. Asistimos a una crisis global con 

múltiples ramificaciones puesto que es económica y social; es 

también ecológica; una crisis política sobre la legitimidad de las 

democracias parlamentarias; y una crisis civilizatoria que afecta a 

los cimientos mismos del pensamiento occidental. 

Y, como declara el filósofo español Antonio Campillo (2015), 

carecemos todavía de “una razón común”. Nos propone por ello 

“repensar la relación entre “ethos, pólis y kósmos”, el ejercicio 

mismo del pensamiento: 

 
1 Presidente de la Asociación Andaluza de Filosofía (AAFi) desde 2018 a 
octubre de 2025. Actualmente es Presidente de honor de la AAFi y 
Vicedirector de ALFA, revista de filosofía de la Asociación. 
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Necesitamos –escribe Campillo- repensar las nuevas formas 

de convivencia familiar, generacional e intercultural. 

Necesitamos repensar nuestro régimen tecnoeconómico, 

para que sea a un tiempo justo y sostenible. Necesitamos 

repensar la democracia en sus diferentes escalas y esferas 

de interacción social. Necesitamos repensar el papel de los 

saberes científicos, humanísticos y artísticos, y el modo en 

que deben contribuir a la modelación de la experiencia 

humana (pp. 20-21) 2 

En definitiva, debemos elaborar una reflexión medida sobre “la 

sociedad global” y pensar “en” la sociedad global para actuar en 

consecuencia. Como les decía en el acto de inauguración, les animo 

a cultivar por ello la ESPERANZA SIN CONFORMISMO, huyendo 

tanto del moralismo apocalíptico de los agoreros como del 

optimismo desbocado de los integrados. Y todo esto lo digo sin 

dogmatizar. 

La Asociación Andaluza de Filosofía, socio de pleno derecho de la 

Red Española de Filosofía, se fundó el 23 de diciembre de 1995, 

como asociación de carácter cultural y sin ánimo de lucro. La 

Asamblea Fundacional de la AAFi, celebrada en Granada, recogió la 

voluntad asociativa de un grupo de profesores y profesoras de 

Andalucía de convertirse en COMUNIDAD INTELECTUAL.  

Y resulta que los que nos reunimos en un principio para luchar por 

un interés común, aparentemente gremial o apetitivo, nos hicimos 

amigos. La amistad es, según Cicerón, un afecto sólo posible entre 

seres humanos buenos, fundado en la lealtad y la verdad, muy lejos 

de la adulación. En el ámbito de la política, su correlato es la 

concordia que nace de la honestidad. Y si cultivamos 

inteligentemente la capacidad de “ser con otros”, de “vivir en los 

 
2 Tierra de nadie. Cómo pensar (en) la sociedad global, Herder, 2015, 
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otros” podremos disfrutar, según Tácito, del “más amable regalo 

divino concedido al hombre “. 

Este largo preámbulo tiene una finalidad utilitaria, persuasiva, 

puesto que les recuerdo que, tras la ponencia del Profesor Alfredo 

Marcos, al que paso a presentar sin más dilación, tendrán lugar las 

Asambleas de Socios de la AAFi, es decir, reuniones de amigos de y 

en la Filosofía, en las que plantearemos la necesaria renovación y el 

protagonismo de la juventud en los puestos de responsabilidad. 

Alfredo F. Marcos Martínez (León, 1961) es catedrático de Filosofía 

de la Ciencia en la Universidad de Valladolid, donde ha sido director 

del Departamento de Filosofía y coordinador del Doctorado en Lógica 

y Filosofía de la Ciencia.  Se doctoró en Filosofía por la Universidad 

de Barcelona y ha pertenecido a varios comités hospitalarios de 

bioética. Ha impartido clases y conferencias en numerosas 

universidades europeas y americanas. Sus intereses filosóficos son 

diversos: desde la filosofía y la historia de la ciencia hasta los 

estudios aristotélicos y del pensamiento posmoderno, pasando por 

la filosofía de la biología, la bioética, la ética ambiental y la filosofía 

de la información y comunicación de la ciencia. Y hasta se ha 

atrevido a escribir una novela histórica con reminiscencias 

filosóficas: El testamento de Aristóteles. Memorias desde el exilio 

(Edilesa, León, 2000). 

Ha dirigido una veintena de tesis doctorales, publicado más de una 

docena de libros y numerosos artículos en revistas nacionales e 

internacionales y cerca de doscientos artículos y capítulos en 

publicaciones colectivas. Tiene cara de buena persona y comparte 

una imagen engañosa de seriedad y templanza con los que nos 

dedicamos a la lógica y la filosofía de la ciencia y ocultamos nuestra 

pasión por la belleza y el arte, para que Platón no tenga la tentación 

de expulsarnos de la polis. 

Entre sus libros cabe citar, Hacia una Filosofía de la Ciencia 

amplia (Madrid, 2000), Ética ambiental (Valladolid, 2001), Filosofía 
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de la Ciencia. Nuevas dimensiones (México, 2010). Entre sus 

numerosos artículos destacan los titulados, “Especie biológica y 

deliberación ética” (Revista Latinoamericana de Bioética, 2010), 

“Aprender haciendo: paideia y phronesis en Aristóteles” (Educaçao, 

2011), “La ciencia al límite” (Investigación y Ciencia, 2012).  

Les dejo, sin más dilación, con el profesor Alfredo Marcos. El título 

de su ponencia: “La mirada a la Agenda 2030 desde la ecología 

humana”. Muchas gracias. 
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ESTACIÓN MARÍA ZAMBRANO 

NOTAS SOBRE EL DÍA MUNDIAL DE LA FILOSOFÍA i 

Hizo de la filosofía y de la poesía ejercicios espirituales con los que 

se moldeó y los elevó a canto, a celebración. 

Sebastián Gámez Millán 

Vocal provincial de Málaga - AAFi 

 

Un 20 de noviembre de 1984, tras un exilio de más de 40 años, 

regresó a España María Zambrano, y a la pregunta de si echaba de 

menos su país respondió que nunca se había ido de España. Ironías 

del destino, la UNESCO declaró en 2005 el Día Mundial de la Filosofía 

el tercer jueves de noviembre. Uno de los espacios a través de los 

cuales Málaga recibe y despide a más personas es la Estación María 

Zambrano, como el aeropuerto se llama Pablo Picasso, los nombres 

de dos de los hijos de la Edad de Plata más internacionales de la 

ciudad.  

Sin embargo, no poca gente desconoce quién fue esta filósofa nacida 

en Vélez-Málaga, hija de madre y padre maestros, heredera de la 

Institución Libre de Enseñanza, integrante de la Generación del 27, 

que participó, junto con Lorca, Cernuda y tantos otros, en las 

Misiones Pedagógicas, una de las aventuras educativas más 

extraordinarias, testigo lúcido del siglo XX, Premio Príncipe de 

Asturias de la Comunicación (1981) y primera mujer en alcanzar el 

Premio Cervantes (1989). ¿Por qué no hay una escultura de ella allí 

junto con paneles informativos que inviten a quienes van y vienen 

a conocer la admirable trayectoria de esta pensadora? ¿Por qué los 

pasajeros no se llevan a través de un QR una selección de 

fragmentos acerca de asuntos tan relevantes como actuales que a 

todos nos conciernen? 

Por ejemplo, de la fragilidad democrática, donde define esta forma 

de organización política como “la sociedad en la cual no solo es 

permitido, sino exigido, ser persona”; La agonía de Europa, donde 
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indica que “todas las culturas realizadas, y aun las utopías, son 

ensayos de ser. Y las formas que han alcanzado una mayor vigencia 

son las que se han ceñido más estrictamente a la estructura de la 

vida humana, siempre en esperanza de su renacimiento”; de la 

piedad, entendida como “saber tratar con lo otro”; la búsqueda de 

la paz como utopía irrenunciable; de por qué se escribe –“el secreto 

se revela durante la escritura”, lo que vale para cualquier 

investigación o proceso de creación que merezca llamarse así–; de 

la razón poética, una razón que amplía los cauces de la razón 

moderna, integrando conocimiento, sentimientos y espiritualidad, 

que media entre las razones del corazón y de la razón, y que 

consiste en “descifrar lo que se siente”; de la condición humana, 

condenada a padecer su propia trascendencia en vida; de la 

esperanza como aquello que nos constituye… 

Organizado por la Asociación Colegial de Escritores de España, 

Sección de Andalucía, recientemente se ha celebrado el congreso 

internacional “María Zambrano y las escritoras del 27”, como 

preludio de lo que será el centenario, donde se han abordado 

asuntos como por qué fueron marginadas, cómo se configuró el 

canon, cuáles son algunas de sus principales contribuciones, todo 

ello acompañado de poesía y excelentes cantantes y músicos. Poco 

antes se celebró el “I Congreso Internacional Puerto Rico-España: 

de la ley de sefardíes a la propuesta de nacionalidad reparativa para 

Puerto Rico”, organizado por la Universidad de Puerto Rico en 

Bayamón, coincidiendo con el 85 aniversario de la publicación de 

Isla de Puerto Rico, que inspiró la Constitución de este país y donde 

se ha encontrado correspondencia inédita, así como ideas 

germinales que desembocaron en Persona y democracia. En efecto, 

María Zambrano no sólo es una estación, también un puente de 

concordia entre España e Iberoamérica. 

Y en el día internacional de la Filosofía se celebrarán distintas 

actividades en Vélez-Málaga y en la UMA organizadas por la 

Fundación María Zambrano y el Ayuntamiento de Vélez-Málaga, 

como ensayo a la próxima creación de la Cátedra de Filosofía  María 
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Zambrano. Asimismo, se inaugurará la exposición Mirar la palabra, 

pensar la imagen. Fotografías de Sergio Romero, además de 

conferencias. ¿Qué podemos hacer para que esta pensadora 

universal sea estudiada en los bachilleratos de Andalucía y de 

España? Hace algunos años estuvo en la prueba de acceso a la 

universidad de la comunidad. Pero me temo que incluso entre una 

parte considerable del profesorado se menosprecia, como tantas 

veces, por desconocimiento.  

Además de una estación de tren y un puente de concordia entre 

orillas del Atlántico, María Zambrano es una mano tendida que nos 

acoge y abraza solitaria y solidariamente. Por ello, como confesaba 

Cioran, quisiéramos contar con su presencia “en los momentos 

cruciales de una vida”, “para que nos revele y explique a nosotros 

mismos”, “y nos reconcilie con nuestras impurezas como con 

nuestros callejones sin salida”. Hizo de la filosofía y de la poesía 

ejercicios espirituales con los que se moldeó y los elevó a canto, a 

celebración: “amo mi exilio”: “no siendo nada o apenas nada, por 

qué no sonreír al universo, al día que avanza, aceptar el tiempo 

como un regalo espléndido”. Nos vemos en María Zambrano: no 

tienen más que abrir sus libros y leerse. 

 
i Estas notas se publicaron inicialmente en el Diario Sur de Málaga, el 20 de 
noviembre de 2025. 
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COLETE MOYA, Alejandro. Hijos de Alejandro Magno. El 

pensamiento islámico a través de sus concepciones, 

Córdoba, Almuzara Universidad, 2024, 342 págs. 

Con un título deliberadamente sugerente, Hijos de Alejandro Magno. 

El pensamiento islámico a través de sus concepciones, Alejandro 

Colete Moya presenta un ensayo filosófico de gran ambición 

conceptual y metodológica. Su objetivo declarado no es tanto 

ofrecer una historia lineal del pensamiento islámico como intervenir 

en el plano epistemológico e historiográfico desde una perspectiva 

comparada. El texto se sitúa más cerca de la filosofía de la cultura 

que de una historia doctrinal, y se adentra en una reflexión sobre 

las estructuras profundas que condicionan la producción de 

conocimiento en las civilizaciones. 

La tesis fundamental de la obra se articula en torno a una doble 

operación crítica. Por un lado, la deconstrucción de la narrativa 

clásica sobre la “decadencia” del pensamiento islámico, 

supuestamente desencadenada tras la crítica de Algazel a los 

falāsifa y la consolidación del pensamiento aš‘arí. Por otro, la 

propuesta de un modelo alternativo de análisis que privilegia las 

«concepciones» compartidas como elementos estructurantes de la 

racionalidad en un determinado contexto histórico. Estas 

concepciones, tal como las entiende el autor, son configuraciones 

semánticas, epistemológicas y ontológicas que delimitan los 

márgenes de lo pensable dentro de una determinada imagen del 

mundo. 

La obra se estructura en tres grandes bloques: la primera parte 

(capítulos I–XI) establece el marco teórico e historiográfico desde el 

cual se desarrolla el estudio. Se ofrece aquí una crítica profunda del 

concepto de «decadencia», tal como ha sido utilizado por el 

orientalismo desde Renan hasta la historiografía contemporánea. 
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Colete Moya argumenta que esta narrativa se basa en una ilusión 

historiográfica: la supuesta desaparición del pensamiento filosófico 

tras Averroes sería, en realidad, un efecto de la falta de traducciones 

al latín en el Occidente cristiano, más que un síntoma de muerte 

intelectual en el Islam. Así, se cuestiona la identificación entre el 

canon filosófico europeo y el universalismo racional, en beneficio de 

una interpretación que atiende a la pluralidad de horizontes 

culturales y científicos. 

El análisis se articula sobre una concepción heredera del paradigma 

kuhniano, según la cual los cambios en la ciencia y el pensamiento 

no obedecen a una lógica acumulativa o lineal, sino a 

transformaciones en las imágenes del mundo que estructuran lo 

decible. Estas imágenes del mundo —en cierto modo análogas a los 

paradigmas de Kuhn— permiten comprender por qué determinados 

sistemas de pensamiento no desarrollaron una ciencia «moderna» 

y, a la vez, por qué dicha modernidad no debe convertirse en vara 

de medir universal. El mérito del autor consiste en aplicar esta 

estructura de análisis a la filosofía islámica sin caer en apologías ni 

condenas, adoptando un enfoque naturalista e historiológico que 

trata al pensamiento religioso como una expresión cultural sujeta a 

evolución. 

Uno de los puntos más sólidos del libro es la crítica detallada a la 

idea de que Algazel habría causado el colapso del racionalismo 

islámico. El análisis de El salvador del error (capítulo XIV) muestra 

que su autor no destruye la razón, sino que reconfigura sus límites, 

subordinándola a un tipo de conocimiento trascendente. Esta crítica 

no es radicalmente innovadora en términos doctrinales, puesto que 

—como sostiene Colete Moya— muchos de los elementos centrales 

de su pensamiento ya estaban presentes en sus contemporáneos, 

incluidos los defensores de la filosofía. De hecho, el autor sostiene 

que las figuras más destacadas del pensamiento islámico 

compartían, más allá de sus diferencias doctrinales, una misma 

matriz epistemológica: una concepción en la que la verdad no se 
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alcanza por demostración, sino por iluminación o guía (huda), y en 

la que la razón ocupa un lugar secundario respecto a la revelación. 

El segundo bloque (capítulos XII–XVIII) constituye el núcleo 

analítico de la obra y desarrolla la lectura comparada de diversas 

figuras clave del pensamiento islámico, entre las que se encuentran 

al-Aš‘arī (cap. XIII), Algazel (cap. XIV), Ibn Taymīya (cap. XV), 

Averroes (cap. XVI), Abubacer (cap. XVI) y Alfarabi (cap. XVII). El 

autor analiza sus textos a partir de las concepciones compartidas, 

en lugar de sus posiciones doctrinales, y muestra cómo incluso los 

más racionalistas, como Averroes, no escapaban al marco común de 

una verdad revelada, una metafísica teúrgica heredada del 

neoplatonismo y una finalidad soteriológica del conocimiento. 

De especial interés resulta el capítulo dedicado a la recepción del 

aristotelismo en el mundo islámico (capítulo XVII). Colete Moya 

defiende que lo que llegó a los pensadores musulmanes no fue 

Aristóteles en sentido estricto, sino una versión profundamente 

interpretada a través de Plotino y Proclo. Así, el aristotelismo 

asumido por Alfarabi o Avicena está teñido de emanatismo 

plotiniano, en el que lo Uno se desborda en una jerarquía ontológica 

que culmina en el alma del mundo. Esta estructura, heredada de la 

Tardoantigüedad, habría sido recibida no como un cuerpo 

problemático, sino como un “bloque de sabiduría”, lo que 

imposibilitó una recepción crítica y facilitó su integración con 

concepciones coránicas de la verdad como revelación. 

El autor sitúa este legado en una genealogía más amplia que 

remonta a la síntesis helenística judeo-cristiana, con especial 

atención a Filón de Alejandría y el neoplatonismo tardío. Lo que se 

hereda no es tanto una doctrina como una estructura de 

pensamiento, centrada en la sospecha hacia los sentidos, la 

prioridad del alma sobre la materia y una visión de la vida buena 

como retorno a lo divino. Esta lectura permite comprender la 

aparente paradoja del pensamiento islámico: una razón reivindicada 
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en el plano formal, pero subordinada en lo ontológico y 

soteriológico. 

La tercera y última parte del libro presenta una reflexión general 

sobre las consecuencias de esta estructura de pensamiento para el 

desarrollo de las ciencias en el mundo islámico. Colete Moya 

argumenta que la desaparición de la falsafa no se debió 

exclusivamente a la oposición religiosa, sino a transformaciones 

institucionales en el patronazgo del conocimiento. La consolidación 

del sunnismo ortodoxo y la necesidad política de una doctrina oficial, 

especialmente en el contexto abasí, habrían favorecido la 

canonización del pensamiento aš‘arí, más funcional para la cohesión 

social y el control religioso. A ello se sumó la sustitución de la 

filosofía por disciplinas como la medicina, que no cuestionaban los 

principios fundamentales del sistema. 

En este marco, figuras como al-Ma‘arrī, Ibn Warraq o Ibn Jaldūn 

aparecen como voces disidentes sin continuidad histórica. En 

particular, la obra de Ibn Jaldūn es interpretada como una ocasión 

perdida para fundar una ciencia social autónoma, desligada de 

presupuestos metafísicos. El autor lamenta que su pensamiento no 

generara una escuela ni una tradición posterior, a diferencia de lo 

que ocurrió con Maquiavelo o Montesquieu en Europa. 

Formalmente, Hijos de Alejandro Magno se presenta como un 

ensayo con voluntad estilística y estructura no sistemática. El tono, 

que oscila entre la erudición rigurosa y la provocación intelectual, se 

aleja del formato académico habitual. La elección de una prosa 

densa, a veces aforística, responde a la intención del autor de 

construir un texto que no solo exponga, sino que piense 

activamente. Esta opción estilística puede resultar exigente para 

ciertos lectores, pero se encuentra plenamente justificada por la 

naturaleza del objeto de estudio: un pensamiento que escapa a los 

límites convencionales de las categorías historiográficas. 
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La obra se distingue también por una cuidada atención a la 

terminología. Conceptos como “concepción”, “imagen del mundo” o 

“estructura epistémica” son empleados con rigor y consistencia y 

permiten al autor establecer conexiones productivas entre textos y 

contextos diversos. Del mismo modo, la distinción entre ḥikma y 

filosofía se plantea con claridad, permitiendo comprender por qué la 

falsafa fue percibida más como una tradición cerrada de autoridades 

que como una actividad crítica. 

En sus conclusiones, Colete Moya insiste en el valor de la filosofía 

como herramienta crítica. Frente a la tendencia actual de tratar el 

pensamiento islámico desde marcos teológicos o identitarios, el 

autor propone un retorno a la filosofía como actividad racional que 

interroga los fundamentos mismos de nuestras concepciones. Su 

propuesta metodológica —modélica, no terapéutica— rechaza la 

complacencia y asume el riesgo de pensar más allá de los consensos 

académicos. Lejos de ofrecer un manual de historia del pensamiento 

islámico, el libro se constituye como una invitación a repensar los 

vínculos entre cultura, saber y poder. 

En definitiva, Hijos de Alejandro Magno es una obra de notable 

profundidad que aporta una perspectiva original y bien 

fundamentada al estudio del pensamiento islámico. Su enfoque 

transversal, su rigor metodológico y su ambición teórica la 

convierten en una referencia obligada para quienes se interesan por 

la historia de las ideas, la epistemología histórica y la filosofía de la 

cultura. Si bien su estilo exigente y su estructura no lineal pueden 

suponer un desafío para ciertos lectores, la riqueza de su contenido 

y la coherencia de su propuesta compensan con creces cualquier 

dificultad. Más que responder preguntas, el libro plantea nuevas 

formas de formularlas, y en ello reside buena parte de su valor. 

Nerea Serrano Illán 

Doctoranda de Universidad de Granada 
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¿LA FILOSOFÍA ES UNA RAMA DE LA LITERATURA 

FANTÁSTICA?i 

JOSÉ MIGUEL GARCÍA DE FÓRMICA-CORSI, El hombre que 

escribía los cuentos más tristes y otros ensayos literarios, 

Marbella-Málaga, Ediciones Algorfa, 2024, 372 pp. 

 

“La lectura hace a un hombre completo, la 

conversación hace a un hombre despierto, y la 

escritura hace a un hombre cabal, Por eso, si 

un hombre escribe poco, deber tener una 

buena memoria; si habla poco, debe tener una 

mente alerta; y si lee poco, debe tener mucha 

astucia para aparentar saber lo que no sabe” 

Francis Bacon. 

 

El profesor García de Fórmica-Corsi es un investigador impenitente 

y un amable seductor, aunque todavía no se haya dado cuenta. Su 

lema oculto, como el del malagueño Ibn Gabirol es “investiga y ama” 

y su vida es inconcebible sin las nobles acciones de estudiar, 

proteger nuestro patrimonio cultural y divulgar. Y por ello encarna, 

a mi juicio, la figura del verdadero crítico, del buen intérprete que 

puede ayudar generosamente con su guía al lector y del que habla 

el filósofo escocés David Hume en La norma del gusto, pues posee 

un gusto delicado, practica con frecuencia la contemplación o lectura 

de obras artísticas, hace uso de comparaciones entre obras diversas 

–lo que permite establecer jerarquías-, no exhibe prejuicios 

personales ni culturales manifiestos –con lo que facilita la 

objetividad-, y está dotado de un buen sentido, siendo capaz de 

distinguir si los medios empleados son las más adecuados para su 

fin, y de valorar la verosimilitud de acciones, razonamientos y 

caracteres. Con todo ello, el profesor García de Fórmica-Corsi 

colabora en la formación del gusto del público, en la “educación 

artística” como objetivo irrenunciable. Lector voraz y compulsivo, 
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como da testimonio la entrada 701 de su Blog “La mano del 

extanjero”, el profesor García de Fórmica-Corsi es también un 

cinéfilo confeso, un amante de los tebeos y un crítico cultural dotado 

de una claridad envolvente. La primera entrada de este blog data 

de julio de 2012. En este se dice, entre otras cosas, lo siguiente: 

“Desde que recuerdo, he necesitado de las ficciones, de las historias, 

como del aire para respirar. En este blog quiero verter mis 

impresiones sobre algunas de esas historias, las que me han 

acompañado siempre, las que descubro por vez primera, las que 

vuelvo una y otra vez a descubrir. No me importa el medio: el cine, 

la literatura, el cómic, incluso la pintura o ese conjunto de historias 

que, por pretender ser reales, se engloban bajo la misma palabra, 

con mayúscula, Historia, y que yo mismo «cuento» como profesor 

de instituto”. 

Para concluir, basta decir que es un “hombre tranquilo” como el 

protagonista de la película de John Ford. 

Como ya habrán podido comprobar, uno de los méritos contrastados 

del autor de El hombre que escribía los cuentos más tristes y otros 

ensayos literarios y de su anterior libro publicado, también en 

Algorfa, Edad Media soñada, es que es mi amigo, además de 

compañero de trabajo en el Instituto Jacaranda de Churriana hasta 

el feliz momento de mi jubilación. Otro, innegable, es su juventud y 

su filiación malagueña. Licenciado en Geografía e Historia por la 

Universidad de Málaga, especializado en Historia Medieval, se dedica 

a la enseñanza desde 1999. Sea como fuere, hay que decir que la 

novela es la principal protagonista del libro que comento aquí, 

mientras que este papel lo tuvo la narración, “los relatos que 

cuentas cosas”, en Edad Media soñada. 

Para construir El hombre que escribía los cuentos más tristes y otros 

ensayos literarios el autor ha extraído de su blog una selección de 

comentarios sobre autores y novelas que han marcado su amor por 

la lectura, agrupados en dos secciones cronológicas (El siglo 

diecinueve y el siglo veinte) y cuatro secciones temáticas (Literatura 

española, La aventura y el thriller, Terror y ciencia ficción y Para 
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“niños”). En ellos conviven Borges y Galdós, Chesterton y 

Stevenson, Dostoyevski y Dickens, Verne y Wells, Agatha Christie y 

Andersen, entre muchos otros, y se habla de La isla del tesoro, 

Volverás a Región, Moby Dick, 1984 o El largo adiós y de personajes 

inmortales como Alicia, Peter Pan, Sherlock Holmes o Guillermo 

Brown.  

Emplea en el título la palabra «ensayo» porque suscribe las 

modestas pretensiones de Montaigne. No quiere que nadie piense 

que hay en este libro juicios con aspiraciones trascendentes, sino 

más bien “un tanteo, una mirada, una manifestación encomiástica 

que forma parte de una relación que aún no ha terminado”. El autor 

cree que un lector o un espectador nunca puede dar por definitiva 

su visión de una determinada obra, porque ese juicio depende de su 

propia evolución, del momento de su vida en que se acerca a ella, 

de la relación trabada con otras creaciones del mismo autor. Es, por 

tanto, un libro que aborda, a través de su mirada atenta, las 

relaciones entre la literatura y la filosofía, aunque no sea su 

propósito germinal. ¿Es acaso la Filosofía, como afirma Borges, una 

rama de la literatura fantástica? 

Proust pensaba que la literatura podría ser una especie de antídoto 

frente a la filosofía –una peculiar contrafilosofía- y así lo hace notar 

en su Correspondencia: “Cada día doy menos valor a la inteligencia. 

Cada día me doy más cuenta de que sólo fuera de ella puede 

rescatar el escritor algo de nuestras impresiones pasadas, es decir, 

alcanzar algo de sí mismo y la única sustancia del arte”. El filósofo 

es consciente de que la memoria involuntaria es el lugar de la 

palabra verdadera y el novelista evita que nos dejemos engañar por 

la lengua y que sucumbamos a su servidumbre. Por otra parte, 

Foucault sostiene que cualquier discurso no es más que literatura y 

que la literatura es una referencia privilegiada, fuera de la filosofía. 

Sirve, en definitiva, para desembarazarse de la filosofía mediante 

una especie de ironía poética: “Para mí, Nietzsche, Bataille, Blanchot 

y Klossowski fueron maneras de salir de (la filosofía)”. Barthes 

renuncia a que la literatura tenga un uso instrumental, ya sea 
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pedagógico, ideológico o lingüístico, por lo que afirma que “la 

literatura no permite andar, pero permite respirar”. Haciéndose eco 

de las opiniones de Zola a propósito del naturalismo en el teatro, 

Barthes sostiene que “la verdad es que las obras maestras de la 

novela contemporánea dicen mucho más sobre el hombre y sobre 

la naturaleza que algunas graves obras de filosofía, historia y 

crítica”. Y también es conocida la opción de Baudelaire: la literatura 

sirve, fundamentalmente, para “matar el tiempo”, divertir, evadirse, 

“acelerar la Vida, que tan lentamente pasa”. Debo este torrente de 

acertadas referencias al crítico e historiador de la literatura francés 

Antoine Compagnon. 

En la lección inaugural que leyera Antoine Compagnon en el año 

2006 al tomar posesión de su cátedra del Collège de France (¿Para 

qué sirve la literatura?, Barcelona, Acantilado, 2008), trató de 

responder a dos preguntas principales. Una, de carácter teórico e 

histórico (¿Qué es la literatura?), que abordara con maestría Jean-

Paul Sartre en su libro ¿Qué es la literatura? Situations, II (1948). 

Pero la más acuciante es crítica y política y se centra en sus aspectos 

y funciones cognitivas, éticas o públicas, al margen de su condición 

de fuente de placer y evasión. ¿Para qué sirve la literatura? ¿Es de 

alguna utilidad en la vida? ¿Qué valor le conceden la sociedad y la 

cultura contemporáneas? ¿Qué valores puede crear y transmitir la 

literatura en el mundo actual? ¿Qué lugar debe ocupar en el espacio 

público? ¿Por qué hay que defender su presencia en la escuela? 

En definitiva, ¿la literatura es un producto cultural indispensable o 

es, por el contrario, reemplazable? Compagnon nos recuerda que la 

importancia de la literatura en la vida social ha mermado 

considerablemente en la última generación y está ciertamente bajo 

“sospecha”. Esto se puede constatar en medios y actividades tan 

diversos como la enseñanza, la prensa o el ocio, de tal modo que 

“no está garantizada la transición entre la lectura infantil y la lectura 

adolescente”. La literatura parece haber perdido también sus 

prerrogativas históricas tanto frente a las ciencias de la naturaleza 

como ante las ciencias sociales. 
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Pero, “leemos porque, aunque leer no sea indispensable para vivir, 

la vida es más agradable, más clara, más rica para aquellos que leen 

que para aquellos que no lo hacen” (…) vivir es más fácil para 

aquellos que saben leer, no solamente las noticias, las instrucciones 

de uso, las ordenanzas, los periódicos y las papeletas de voto, sino 

también los textos literarios”. Se impone, por tanto, una ardiente 

defensa de la cultura literaria, reconstruyendo el escenario 

desolador que nos ha legado el pensamiento posmoderno, en un 

“prolongado y fastuoso suicidio” generador de descrédito y 

negación.  

La literatura ha acumulado históricamente notables poderes. En el 

período clásico se trataba de “instruir deleitando”. Oponiéndose al 

maestro, Aristóteles rehabilitó el papel de la poesía como parte de 

la vida buena. Estaba convencido de que el ser humano aprende 

gracias a la “mímesis”, a la representación y esto nos proporciona 

placer. La depuración de las pasiones por medio de la representación 

que se produce gracias a la “catarsis” mejora tanto la vida privada 

como la pública. Por eso, la literatura (el cuento, la fábula y la 

ficción) adquirieron un poder moral desde Horacio hasta Quintiliano 

y el clasicismo francés. La reunificación de la experiencia es el poder 

que atribuyeron a la literatura la Ilustración y el Romanticismo: es 

un remedio contra los males de la sociedad, puesto que libera al 

individuo del sometimiento a la autoridad, al poder, al oscurantismo 

religioso y se presenta como un instrumento de justicia y tolerancia. 

La lectura permite lograr la gozosa experiencia de la autonomía. Por 

otra parte, la expresión literaria aspira también a restaurar la unidad 

de las comunidades, de las identidades, del conocimiento y del 

universo. Ahí es nada. Con el siglo XX, la literatura adquiere un 

nuevo poder: el de restaurar la lengua. La literatura construye, de 

este modo, un lenguaje propio (poético o literario), recuperando el 

sentido más puro de las palabras, solventando las imperfecciones 

del lenguaje natural. Por eso, a partir de Mallarmé, el poeta tiene el 

poder de desvelar la verdad latente e inmanente. El filósofo Bergson 

declara, por su parte, que el lenguaje literario expresa la 

continuidad, el impulso y la duración, claves de su cosmovisión. 
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Es necesario volver al elogio de la literatura, piensa Antoine 

Compagnon, porque en ella se encuentra el depósito de un 

pensamiento heurístico, abierto (no algorítmico) que facilita la 

apertura a una experiencia de las posibilidades vitales, nos permite 

conectar con la vida y contribuye a la vida buena, preservando y 

transmitiendo la experiencia de los otros (aunque no encontremos 

en ella verdades universales ni ejemplos incuestionables como en 

las tecnociencias). Esta es también la opinión que manifiesta Italo 

Calvino en “La médula del león” (1955): “Las cosas que la literatura 

puede buscar y enseñar son pocas, pero insustituibles: la forma de 

mirar al prójimo y a sí mismo, (…) de atribuir valor a cosas grandes 

y a cosas pequeñas, (…) de encontrar las proporciones de la vida, el 

lugar que en ella ocupa el amor, así como su fuerza y su ritmo, y el 

lugar que corresponde a la muerte, la forma de pensar en ella o de 

no pensar en ella”, y otras cosas “necesarias y difíciles”, como “la 

duración, la piedad, la tristeza, la ironía, el humorismo”. Tiene un 

claro poder emancipador, si bien no podemos obviar que la literatura 

no es ya el modo privilegiado y exclusivo para la adquisición de una 

conciencia histórica, estética y moral, puesto que el cine y otros 

medios poseen actualmente una capacidad comparable. El profesor 

García de Fórmica-Corsi lo sabe muy bien.  

La reivindicación de Compagnon está en sintonía con lo dicho por el 

genial Umberto Eco en “Sobre algunas funciones de la literatura” 

(Sobre la literatura (2002), Barcelona, Penguin Random House, 

2018, pp. 9-23). Hay quien dice que la literatura, un bien inmaterial 

de la humanidad, no tiene que servir para nada. No obstante, la 

literatura tiene una clara utilidad individual y social (aunque no 

pueda servir de alivio a las personas que padecen serias necesidades 

alimenticias o sanitarias, ni a aquellas personas alejadas del 

universo del libro). Según Eco, “mantiene en ejercicio a la lengua 

como patrimonio colectivo”, y al contribuir a la formación de la 

lengua, “crea identidad y comunidad”, como lo atestiguan las obras 

de Dante, Homero, Lutero, Pushkin, o los poemas de fundación 

indios.  Permite, además, el ejercicio de nuestra propia lengua 

individual. Lo cierto es que, aunque solemos creer que el mundo es 
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una especie de libro cerrado, es decir, que sólo permite una lectura, 

el universo del libro es, en realidad, un mundo abierto: nos ofrece 

un discurso con muchos niveles de lectura y nos muestra las 

ambigüedades propias del lenguaje y de la vida.  

Como las entidades literarias son realidades culturales, fruto de 

hábitos culturales y disposiciones sociales aceptadas, se convierten 

en modelos de vida propia y ajena. Lo podemos comprobar en el 

mito de Edipo, los celos de Otelo o la duda de Hamlet, “metáforas 

obsesivas” en las que “la comunidad ha realizado “inversiones 

pasionales”. Por eso algunas generaciones se vieron arrastradas al 

suicidio al digerir las desventuras de Werther. En la actualidad 

disponemos de mecanismos hipertextuales electrónicos con los que 

podemos modificar hasta el infinito el curso de las narraciones. Pero, 

según Eco, aunque sea un excelente ejercicio, estos juegos no 

pueden suplantar a  la literatura en su función educativa esencial, 

en su misión de transmitir las ideas morales, la formación del 

sentido de la belleza y la educación acerca del destino y la muerte. 

¿Es la filosofía, simplemente, una rama de la literatura fantástica? 

¿Nos regalará pronto José Miguel García de Fórmica-Corsi una 

novela, aunque tenga que despojarse de la ropa de calle que llevan 

los críticos, emulando a Clark Kent, o escribir a pecho descubierto, 

como el Capitán América? 

 

Rafael Guardiola Iranzo 

Presidente Honorario de la AAFi 

 
i La versión original de estas notas apareció en la Revista Café Montaigne 15 de 
diciembre de 2024. Se reproduce aquí, por su interés, con la autorización del 
editor. 
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FRANCISCO J. FERNÁNDEZ, El banquete de los atrabiliarios, 

Madrid,  

Plaza y Valdés, 2025, 178 pp. 

 

Empecemos por el título de la obra que, a mi parecer, esconde una 

tensión entre los dos términos que lo componen, pues si nos 

atenemos al significado que ha llegado a adquirir en nuestros días 

la palabra “atrabiliario”, de persona irascible, irritable, colérica o 

violenta, con tales comensales el banquete no podía terminar sino a 

trompazos. Sin embargo, no sucede así, sino que por el contrario se 

desarrolla del modo más alegre y agradable posible, recordando la 

función que tenían los banquetes en la Grecia clásica y el valor 

educativo que Platón les concedió. Todo ello se debe a que el término 

«atrabiliario» no se usa con el significado al que antes aludíamos, ni 

siquiera en referencia a su origen etimológico de atra-bilis, bilis 

negra, uno de los cuatro humores que según Hipócrates constituían 

el cuerpo humano y que causaban lo que en la Antigüedad se 

llamaba «melancolía». «Atrabiliario» sirve aquí para describir algo 

raro y extravagante, es decir, algo poco frecuente y que se sale de 

lo común por su originalidad. Y esto es lo que sucede cuando los 

invitados a una cena por Nanna (Encarnación), una viuda ricachona, 

entablan entre ellos una originalísima conversación sobre cuestiones 

que tienen que ver con la lingüística, la filosofía del lenguaje, la 

epistemología y la metafísica. 

 

Como corresponde a un banquete, la forma expresiva que se usa es 

el diálogo, la más cercana a la auténtica reflexión filosófica que, a 

diferencia del discurso o del tratado, deja las cuestiones abiertas, 

algunas de ellas solamente enunciadas. Como tal diálogo, la obra no 

tiene capítulos ni apartados, sino tramos. Empieza al modo platónico 

con el relato que hace Patiño a Fernández de la reunión que hubo 

en casa de Nanna. Fue una reunión extraordinariamente larga. Este 

relato se traslada a casa de Fernández, donde se produce un nuevo 

diálogo mientras aquel va relatando lo que sucedió. A semejanza del 
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Banquete platónico, uno de los diálogos está inserto en el otro. Es 

lo que hace mucho más tarde, en el Renacimiento, Tomás Moro en 

el Libro I de Utopía. Pero a diferencia de Platón y de Moro, los dos 

diálogos son simultáneos, no hay cesura entre ambos. Esto permite 

situarlos -en eso consiste su originalidad técnica- en dos niveles 

diferentes de reflexión. En el diálogo relatado los problemas se 

plantean, en el diálogo que acompaña al relato los problemas se 

enriquecen con nuevas perspectivas y orientaciones. Esta 

simultaneidad de los dos diálogos tiene, además, una profunda 

justificación teórica: una cosa es el mundo en que se habla y otra 

aquello de que se habla, distinción que recorre todo el libro. El 

primer diálogo se desarrolló antes que el segundo, en tiempos 

aparentemente distintos, pero, como el segundo está hablando del 

primero, la diferencia de tiempo se difumina, porque al hablar de 

está pasando ahora. El tiempo es a la vez distinto y el mismo. 

 

En el primer diálogo, el que relata Patiño, además de este mismo 

intervienen un filólogo filosofante (Petrus), un gymnosofista 

(Johannes), un socrático menor (Rafael), dos profesores 

bienhumorados (Cástor y Pólux) y Demetrio, al que todos 

consideran un sabio. En el segundo, el que se desarrolla en casa de 

Fernández, interviene este mismo, sus dos hijos (Minaya y Miranda), 

Patiño y el novio de Miranda, Clitofonte. El diálogo consta de 

dieciocho tramos de extensión variable. El lenguaje es muy rico en 

cultismos, localismos y términos en desuso, que combina con 

refranes y expresiones castizas. Hay muchas alusiones y guiños 

intelectuales, mucha erudición y un profundo conocimiento de los 

autores y libros citados. Hay alusiones geniales, sobre todo a Hegel. 

Una cualidad muy notable del libro es la forma como muestra que 

la reflexión filosófica es inagotable, que en las cuestiones 

aparentemente más nimias, que frecuentemente pasamos por alto, 

anidan importantes problemas. 

 

El diálogo comienza discutiendo sobre la imagen acústica de 

Saussure, que es una expresión que combina lo visual con lo 
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auditivo y que normalmente se reduce a la distinción entre 

significado y significante, olvidando que funciona como un signo. 

Minaya se añade al diálogo y la conversación continúa con las 

dificultades que plantea la relación entre significado y significante 

expresada en forma de quebrado, según se sitúe uno u otro como 

numerador o denominador. Pero lo importante en esta relación no 

es cuál de ellos impone su ley sino el hecho de que cada uno no está 

sujeto al otro; y por eso se producen los malentendidos y los chistes. 

Hay un juego de palabras entre quebrado y quebrancía. «Los signos 

lingüísticos están herniados». Sin embargo, esta quebrancía no 

parece existir en el simbolismo matemático. Todo esto lleva a la 

categoría aristotélica de la relación y sobre todo a la 

indeterminación. Sin embargo, a pesar de las dificultades, se vuelve 

a la expresión en forma de quebrado y se analizan las dos posiciones 

posibles de significante y significado en la fórmula aritmética 0/1. Si 

el significado es 0, no hay signo; si el significante es 0 tampoco hay 

signo, por mucho que insista la tradición platónica. Y ¿por qué esto 

último? Porque pensamos con nombres. De lo contrario no 

podríamos fijar la referencia. Algo paradójico, pues si bien el 

lenguaje suele tener una referencia extralingüística, esa referencia 

extralingüística tiene que estar ordenada lingüísticamente. Una 

forma de fijar la referencia es mediante palabras con significado; 

otra, mediante deícticos. 

 

Con la participación de Miranda (más tarde lo hará Clitofonte), el 

diálogo se retoma y ahora se dirige hacia los problemas que plantea 

la fijación de la referencia. Uno de ellos es la distinción aristotélica 

entre ousía primera y ousía segunda. Problema que podría 

resolverse diferenciando entre señalar y pronunciar. Cuando nos 

referimos a la ousía primera, la estamos señalando, como si 

usáramos una deixis, mientras que a la ousía segunda la 

nombramos. Tras una larga digresión sobre algunas cuestiones 

lingüísticas relacionadas con la posición del sujeto, no 

necesariamente gramatical, se vuelve a Aristóteles y a su distinción 

entre decir de y estar en, una distinción que combina un 
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pensamiento secuencial con otro matricial, en el que las relaciones 

están compresentes, como en el recuerdo. Aunque el pensamiento 

se desarrolla de manera secuencial (pensamos paso a paso, 

siguiendo una secuencia) los conceptos se fabrican de manera 

matricial, es decir, en relación con otros; y esto «exige de alguna 

forma exteriorizar (para los ojos, no sólo para los oídos) el 

pensamiento y así poder tener presentes todas y cada una de las 

relaciones a las que están sometidos»1. Las relaciones se ven, más 

que se escuchan. Además de pensar en matrices, hay que hacerlo 

en diagramas y en grafos2. En la lengua también se da la 

compresencia, hay en ella “bloques de simultaneidad”, de tal manera 

que todo enunciado, que tiene un desarrollo lineal, está regido por 

leyes morfosintácticas que afectan a toda la secuencia. Si no hubiera 

bloques de simultaneidad, no podríamos ver dos cosas al mismo 

tiempo. Hay, por tanto, una dialéctica entre pensamiento matricial 

y pensamiento lineal. 

 

Para ilustrar esa dialéctica entre pensamiento lineal y pensamiento 

matricial Demetrio propone un experimento: que Petrus y Patiño 

echen una partida de ajedrez, un juego que combina ambos tipos 

de pensamiento. Los jugadores desplazan sus piezas (pensamiento 

lineal) sobre un tablero, que es una matriz de ocho por ocho 

(pensamiento matricial). No contento con esto, Demetrio propone 

que se juegue a la ciega, con el fin de comprobar la huella del 

significante. Esto quiere decir que, además de jugar, hay que hablar. 

La cuestión está en dónde mirar: si a los referentes o a los 

significados. Patiño confiesa que, tanto él como Petrus, cuando 

querían mirar los referentes, estos se les desvanecían. 

 

Antes de describir la partida, Patiño y Fernández se enredan en una 

discusión acerca de la relación entre estas dos clases de 

pensamiento y la doble articulación del lenguaje de Martinet. Son 

 
1 Pág. 75. 
2 De esto se deduce la importancia de los mapas conceptuales en la 
enseñanza. 
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una especie de doble hélice, disociable pero no separable, que 

recuerda al código genético: fonemas por un lado y unidades 

sígnicas de tipo semántico por el otro. Incluso puede haber una 

tercera y una cuarta articulación, según había señalado Petrus. La 

tercera, de tipo discursivo, tendría que ver con los períodos que se 

pueden distinguir en una partida de ajedrez (apertura, medio juego 

y final, o incluso otros más pequeños) y la cuarta sería de tipo 

pragmático. 

 

Tras la descripción de la partida, se plantean dos cuestiones 

importantes. La primera, formulada por Minaya, se refiere a si 

podemos pensar sin nombres. La segunda versa sobre el carácter 

icónico de la analogía y la metáfora, que nuevamente confirma el 

pensamiento matricial. 

 

Minaya se despide. Ya antes lo habían hecho Miranda y Clitofonte. 

Se quedan a solas Patiño y Fernández. Entramos en la parte final 

del libro, formado por dos tramos, que reproducen la dualidad entre 

estar en y decir de, entre pensamiento matricial y pensamiento 

lineal. Dualidad que constituye el nervio fundamental del libro, como 

antes dije. O, en palabras de Demetrio, había que fijarse primero en 

cómo se había hablado la partida y luego en cómo se la había 

pensado, en ir de fuera adentro y más tarde en pensar ese dentro; 

o lo que es lo mismo, analizar la partida desde una perspectiva 

exterior, y luego, desde una interior. 

 

En lo primero que se fijaron fue que el complicado sistema de signos, 

empleado por los ajedrecistas para representar sus jugadas, era una 

fosilización conceptual, como la de otros sistemas lógicos, mientras 

que la lengua puede inventar a cada momento. Esto se debe a que 

en el mundo tenemos más cosas que palabras, pero que «esas cosas 

no las hay en verdad hasta que tenemos las palabras»3. Luego 

pasaron a considerar el orden en el que estaban dispuestos. Ese 

 
3 Pág. 135. 
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